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RESUMEN

Las sociedades indigenas amazoénicas en el Penl son poco y mal conocidas. La mirada prejuiciada de
la sociedad peruana impide la buena compresion de estas sociedades, a quienes se les niegan sus
aportes en los campos del conocimiento y las estrategias de adaptacion al medic amazdnico. Esfo,
evidentemente, iene razones histdricas. La presente invesfigacion contribuye al mejor conocimiento de
las sociedades indigenas, sus concepciones territoriales y sus sistemas de gobemanza, y. sobre todo, a
esclarecer los procesos histdricos que han atravesado hasta llegar a conformarse como comunidades
nativas. Los objetivos especificos que nes hemos planteado son el conocimiento de sus concepciones y
practicas tradicionales sobre temitorio y gobernanza, el analisis de las transformaciones histéricas
experimentadas por las sociedades indigenas y el examen de las nuevas propuestas termitoriales y de
gobernanza. El método empleado es descriptivo no experimental y busca establecer relaciones de
causa {concepoiones y politicas estatales) efecto (resultado de estas poliicas). Es una investigacion
expost facto retrospectiva. Parimos de un marco conceptual que guie la investigacion. El fransitc de las
concepciones tradicionales sobre territorio y gobernanza sera estudiado mediants el analisis de los
procesos de colonizacion realizados a lo largo de cinco siglos. La informacian proviene de lecturas
especializadas, tanto de textos histéricos, come antropolégicos; de nuestra propia experiencia a lo largo
de méas de 50 afios de vida profesional; de consultas a colegas y otros especialistas; y de entrevistas
semiestructuradas, para el abordaje de las nuevas propusstas sobre territorio y gobernanza,
desarrolladas por algunas organizaciones indigenas. Los hallazgos mas importantes son las profundas
maodificaciones experimentadas por las sociedades indigenas, asi como su excepcional capacidad de
adaptacion a los cambios y su vitalidad para analizar el momento presents y plantear alternativas que
les permitan responder a los retos del presents.

FPalabras claves: territorio, gobemanza, comunidad nativa, Convenio N® 168 de la OIT
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RESUMEN

Las sociedades indigenas amazonicas en el Peru son poco y mal conocidas.
La mirada prejuiciada de la sociedad peruana impide la buena compresion de
ellas, a quienes se les niegan sus aportes en los campos del conocimiento y
las estrategias de adaptacién al medio amazénico. Esto, evidentemente, tiene
razones historicas. La presente investigacion contribuye al mejor
conocimiento de las sociedades indigenas, sus concepciones territoriales y
sus sistemas de gobernanza, y, sobre todo, a esclarecer los procesos
histéricos que han atravesado hasta llegar a conformarse como comunidades
nativas. Los objetivos especificos que nos hemos planteado son el
conocimiento de sus concepciones y practicas tradicionales sobre territorio y
gobernanza, el analisis de las transformaciones histéricas experimentadas por
las sociedades indigenas y el examen de las nuevas propuestas territoriales
y de gobernanza. El método empleado es descriptivo no experimental y busca
establecer relaciones de causa (concepciones y politicas estatales) efecto
(resultado de estas politicas). Es una investigacion expost facto retrospectiva.
Partimos de un marco conceptual que guie la investigacion. El transito de las
concepciones tradicionales sobre territorio y gobernanza sera estudiado
mediante el analisis de los procesos de colonizacion realizados a lo largo de
cinco siglos. La informacion proviene de lecturas especializadas, tanto de
textos histéricos, como antropoldgicos; de nuestra propia experiencia a lo
largo de mas de 50 afos de vida profesional; de consultas a colegas y otros
especialistas; y de entrevistas semiestructuradas para el abordaje de las
nuevas propuestas sobre territorio y gobernanza, desarrolladas por algunas
organizaciones indigenas. Los hallazgos mas importantes son las profundas
modificaciones experimentadas por las sociedades indigenas, su excepcional
capacidad de adaptacién a los cambios y su vitalidad para analizar el
momento actual y plantear alternativas que les permitan responder a los retos
del presente.

Palabras claves: territorio, gobernanza, comunidad nativa, Convenio N°
169 de la OIT.



ABSTRACT

Amazonian indigenous peoples in Peru are not well known. The prejudiced
approach of Peruvian society prevents a thorough comprehension of these
societies and denies their contributions to different domains of knowledge and
their adaptation strategies to the amazon environment. This evidently has
historical reasons. This investigation contributes to a better understanding of
these societies, their conceptions regarding territory and their governance
systems, and above all, to the explanation of the historical processes they have
endured until they became native communities. Our specific goals are to
explain their conceptions and traditional practices regarding territory and
governance, the analysis of the historical transformations experimented by
indigenous societies and the examination of new territorial and governance
proposals. We have used a descriptive non-experimental methodology that
tries to establish the causal relations (conceptions and state policies) and
effects (result of these policies). It is an expost facto retrospective research.
We start by presenting the theoretical background that guides the research.
We shall study the transit between the traditional conceptions about territory
and governance through the analysis of the colonization processes, which
have occurred during the last five centuries. We have gathered the information
from historical and anthropological studies; our own experience of more than
50 years of professional practice; conversations with colleagues and other
specialists and semistructured interviews regarding the new proposals about
territory and governance, developed by some indigenous organizations. The
most important findings are the profound modifications experimented by
indigenous societies, as well as their exceptional capacity to adapt to change
and their vitality to analyse the present moment and design alternatives that
will allow them to respond to the challenges which they confront.

Keywords: territory, governance, native community, ILO Convention169.



INTRODUCCION

La génesis, caracteristicas y evolucién de las comunidades nativas no han
sido debidamente estudiadas, asi como tampoco sus mecanismos de
gobernanza. Se piensa que son instituciones ancestrales, cuando en realidad
ellas son consecuencia de sucesivos procesos de colonizacion y de la accion
de diversos agentes foraneos. (Chirif y Garcia, 2007, pp. 148-170.) Las
reflexiones mas importantes sobre gobernanza indigena han sido realizadas
por el abogado Pedro Garcia Hierro', en algunos casos en colaboracién con
otros autores (Chirif y Garcia, 2007; Garcia y Surralles, 2009). No obstante, el
tema no ha sido abordado en su especificidad o ha quedado limitado a la
cuestion del manejo de recursos naturales, muchas veces sobre férmulas
impuestas desde la administracion publica o las de Organizaciones no

Gubernamentales.

Analizar esta realidad es importante no solo porque afecta directamente el
bienestar de las comunidades indigenas (cuya economia depende del buen
estado de conservacion del medio ambiente), sino porque también
compromete directamente el presente de la region, dado que un considerable
porcentaje de la poblacion rural amazénica radica en comunidades nativas y
campesinas-riberefias. Segun la informacion disponible, las primeras suman
2274 considerando las inscritas (1469) y las que no lo estan (805); de las
inscritas, 1271 han sido también tituladas. La poblacion total de ellas suma
alrededor de 500 000 personas. Por su parte, las comunidades campesinas-
riberefias han sido estimadas en 2400 y albergan también medio millon de
personas. (IBC, 2012, pp. 11-12, 35.) Como lo han senalado diversos autores
(Gasché y Vela, 2010; Stock, 1981; Chirif, 2003), estas ultimas son en muchos

aspectos (por sus patrones sociales y productivos) similares a las primeras,

1 Gobernanza territorial y pueblos indigenas.
httpradio.iwgia.orgarchivosPedroGarciaHierro.pdf

2013. Gobernanza y pueblos indigenas En Orientaciones. IWGIA.
/https://centroderecursos.cultura.pe/sites/default/files/rb/pdf/Gobernanza%20y%20pueblos%
20indigenas.pdf



ya que estan constituidas por personas de origen indigena que se han visto
obligadas a esconder su identidad a causa de presiones racistas. Sin
embargo, en las ultimas décadas muchas de ellas han retomado la identidad
de sus ancestros, ciertamente readaptada a las condiciones de los tiempos
actuales.

Comprender la génesis y los procesos de las comunidades nativas permitira
establecer mecanismos inteligentes para el dialogo entre ellas y con los
gestores de las politicas regionales, y con otros actores, como los agentes de

mercado, por ejemplo.

Este trabajo proporcionara elementos para reflexionar sobre los temas de
territorio y gobernanza indigenas. El analisis se basara en estudios realizados
por otros investigadores y por nosotros mismos. La intencion es analizar bajo
esta Optica, las propuestas que estan impulsando algunas organizaciones
indigenas para recuperar, como pueblos, no como comunidades, el control
sobre sus territorios ancestrales. En el capitulo Ill, Resultados y Discusion, se
analizaran, primero, las concepciones tradicionales sobre uno y otra, asi como
los cambios que se han producido en la ocupacion del territorio por parte de
los indigenas y en su gestion a lo largo de la Colonia y la Republica. Luego,
se presentaran un acapite sobre la comunidad Matsés, que comprende la
totalidad de los asentamientos de este pueblo indigena y constituye o mas
cercano a un territorio integral como el que proponen actualmente algunas
organizaciones indigenas. Por ultimo, se presentara la propuesta de creacion
del territorio del pueblo Wampis, que incluye una iniciativa de gobierno

auténomo.



CAPITULO I: MARCO TEORICO

La Amazonia peruana ha sido considerada por los diferentes gobiernos como
un espacio vacio, a causa de su baja densidad poblacional. Esta no ha sido
casual, sino consecuencia de la estrategia adaptativa de los pueblos
indigenas para organizar su vida y aprovechar de manera eficiente los
beneficios de una regidn de suelos pobres y recursos forestales (incluyendo
la fauna silvestre) dispersos y con escaso numero de individuos por unidad de

superficie.

No obstante, ha existido otro factor que ha condicionado la visién de imaginar
a la Amazonia como regién despoblada, y es el hecho —comprobado
histéricamente— de no haberse considerado a los indigenas como seres
humanos. Es efecto, durante los primeros afios de la Conquista, se puso en
tela de juicio la condicion humana de los indigenas. Se cuestionaba sobre si
ellos tenian o no alma. A pesar del triunfo del padre Bartolomé de Las Casas
(ver Brion, 1945), quien afirmaba la humanidad de ellos, la otra vision, la que
la negaba, ha permanecido latente en el subconsciente social, aflorando con
disfraces discursivos para presentarlos como salvajes (es decir, en una
condicion similar a la de los animales), pero con la ventaja de ser “susceptible
de ser humanizados” mediante un proceso de “civilizacién” que ha implicado
no solo la conversion a la fe cristiana, sino la disciplina y el trabajo impulsados
por misioneros y colonizadores. Sobre el tema ver también Jiménez de la
Espada (1877). Esta vision justificé la reduccién de los indigenas en poblados
para ser evangelizados y su sometimiento a los designios de los misioneros
y, posteriormente, a los planes del Estado y a los intereses de patrones que
los explotaron como mano de obra extractora de gomas silvestres, de madera

y de otros productos del monte.

Esta concepcion de la Amazonia como regién vacia y ademas plena de
riquezas, entre las cuales, durante un buen tiempo, se destaco, sobre todo —
de manera equivocada— la fertilidad de sus suelos, ha sido la que ha guiado
su ocupaciéon (colonizacion), proceso que ha alterado aun mas las

concepciones y practicas territoriales y de gobernanza de los pueblos



indigenas, y ha privado a muchos de ellos de sus territorios y recursos
naturales.

El presente estudio trata sobre las comunidades nativas que son el resultado
de alteraciones histéricas que comenzaron en la época colonial, como lo
atestiguan documentos de ese periodo. El propdsito de este trabajo es
construir un marco teérico basado en los dos ejes centrales de la vision
territorial: el espacio fisico y la gestion de este. Es decir, el territorio y su
gobernanza. Se parte de trabajos anteriores que han abordado estos temas.
No obstante, como el sujeto principal de los derechos de territorio y
gobernanza son los pueblos indigenas, que es también una entidad
relativamente nueva en el discurso nacional e internacional, es preciso definir

qué se entendera como tales en este estudio.

1.1. Antecedentes

Los estudios que abordan la tematica de las comunidades nativas han
sido realizados por equipos encabezado por Varese (1970) y Chirif
(1974). Luego estan los trabajos realizados por Barclay y Santos
(1980), Barclay (1989), Chirif y Garcia (2007) y Chirif (2017). Como se

ve, en su mayoria se trata de trabajos antiguos.

La primera mencion que se hace de las comunidades nativas data de
1970 (Varese et al, 1970), en el Estudio sondeo de seis comunidades
aguarunas del Alto Maranon, ejecutado por la “Division de
Comunidades Nativas de la Selva”, del Ministerio de Agricultura. El afio
de su ejecucién es uno después de la promulgacién de la Ley de

Reforma Agraria y cuatro antes de la Ley de Comunidades Nativas.

Dicho trabajo fue realizado a pedido de la Oficina de Coordinacion y
Evaluacion de la Colonizacion Militar (Ocecomil) que, desde el afio
1964, en coordinacion con el Ministerio de Agricultura, ejecutaba planes
de colonizacion en zonas de fronteras, con la finalidad de crear las
llamadas “fronteras vivas”. El contexto en el Alto Maraion, zona

habitada por aguarunas y huambisas (hoy awajun y wampis) era de

4



tensiones fronterizas con el Ecuador, por indefinicion de los limites

internacionales en la Cordillera del Céndor.

Ese estudio menciona a las comunidades como “modernas puesto que
son de constitucién reciente y tienen un patrén de asentamiento
nucleado” (Varese et al, 1970, pp. 15-16) y alude a los dos factores que
han definido su constitucién. El primero es la intervencion del Ministerio
de Educacion Publica que, a raiz de un convenio suscrito con el
Instituto Linguistico de Verano a inicios de la década de 1950, comenzo
a formar maestros en ciclos cortos anuales (enero-marzo) en las
instalaciones del ILV en Yarinacocha (Pucallpa), para que luego
trabajen en sus comunidades como profesores bilingues. Sefala ese
trabajo: “La presencia de la escuela ha servido y sirve como polo de
atraccion de la poblacién” (Ibid.: p. 16). Si bien en algunos casos, aclara
el estudio, existieron presiones para que la poblaciéon se concentrase,
en otros la sola presencia de la escuela generd su agrupacion.
Posteriormente, el proceso de concentracion estara también motivado

por el interés de la poblacion de exigir otros servicios al Estado.

El otro factor que determind la concentracion demografica de la
poblacién indigena del Alto Maraidn, segun sefala el mencionado
estudio, ha sido las carreteras. El proyecto de colonizacién militar que
se impulsaba en la zona estaba apoyado por la construccion de
carreteras que unian el Alto Marafon, por la ruta de Bagua, con
Chiclayo, en la costa norte. Miles de colonos de las zonas deprimidas

de Cajamarca y Piura llegaron a territorio de los pueblos Awajun vy

Wampis, y comenzaron a disputarles sus tierras. Segun el estudio, los
indigenas sopesaron tres posibilidades para defender sus tierras: 1,
reclamar la creacion de “reservas” de acuerdo a lo dispuesto en un
decreto del Estado (mas adelante se vuelve sobre el tema); 2,
convertirse ellos mismos en colonos, a fin de lograr que el Estado les
otorgase una parcela individual; y 3, apartarse de la zona de influencia
de la colonizacion para remontarse a zonas alejadas. La mayoria opt6

por la primera solucion, mientras que la segunda fue elegida por
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apenas veinte personas. Sobre la tercera, el estudio no proporciona

informacion. (lbid.: 16).

El aquel entonces existia 160 comunidades, de las cuales 105
contaban con escuelas, 53 “bilingues” y el resto asesoradas por los
misioneros jesuitas. Un total de 200 maestros (146 de los cuales eran

awajun) atendian a 2200 alumnos. (lbid.: 61.)

Un diagnéstico realizado en la selva central (Chirif et al, 1974) apenas
unos meses antes de la promulgacion de la primera ley de
comunidades nativas, que comprendié un total de 170 asentamientos
indigenas, determind que 123 de ellos (72,3%) contaba con escuelas
que, en unos casos, estaban apoyadas por el ILV y, en otros, por
misioneros catdlicos. En algunas de las cuencas estudiadas, casi todos
los sentamientos contaban con escuelas, mientras que en otras el
porcentaje de ellas es muy bajo. Los casos extremos estuvieron
representados por el Urubamba, donde 96% de las comunidades
encuestadas tenia escuela, y el Ene, donde ese porcentaje era de tan
solo 39%. (Chirif et al 1974.) La totalidad de estos sentamientos se

constituyé como comunidades nativas al aprobarse la ley.

Barclay y Santos (1980, pp. 47-64) analizan el proceso de formacion
de comunidades yaneshas (en aquel tiempo conocidas como
amueshas), en las provincias de Chanchamayo y Oxapampa. Ellos
identificaron que en ese entonces los pobladores indigenas disponian
de cuatro modalidades legales para acceder a la tierra: condominio,
lotizacion, reserva y, desde 1974 con la aprobacién de la ley,
comunidad nativa. El condominio se basaba en acuerdos entre
misioneros e indigenas. Los primeros gestionaban titulos de tierras a
nombre de los segundos, ya que estos no estaban legamente
reconocidos. El modelo generd problemas porque no pocas veces los
misioneros intentaron quedarse como propietarios exclusivos de las

tierras.



La lotizacion se produjo en la zona donde la empresa britanica Peruvian
Corporation habia obtenido del Estado, en 1891, una concesion de
medio millon de hectareas. Puesto que las tierras comenzaban a ser
invalidas por colonos andinos, la empresa procedio a lotizar parte de
ellas para entregarlas a la poblacidon ashaninka y yanesha que habitaba
alli. Si bien la cesién era gratuita, los pobladores debian pagar los
trabajos de mensura. Esto, sefialan Barclay y Santos, para la empresa
tenia el doble beneficio de proteger sus propias tierras y de consolidar
en el entorno fuerza laboral para trabajar sus cultivos de café y el

mantenimiento de los caminos internos de su latifundio.

Las reservas fueron un modelo de proteccion de tierras de los
indigenas que se baso en el Decreto Supremo N° 03 de 1957, que
disponia reservar diez hectareas por cada mayor de 5 afos que
habitara en un asentamiento indigena, con un limite de tolerancia de
hasta el 20% de exceso. Durante su vigencia, entre 1957 y 1974, se
entregaron 114 reservas en diferentes zonas de la Amazonia peruana.
La proteccion de las reservas era relativa, ya que estas no solo no les
reconocian a los indigenas la propiedad de las tierras, sino que
tampoco les garantizaba el uso exclusivo de los bosques en las zonas

demarcada.

Estas tres primeras modalidades de acceso legal a la tierra de los
indigenas amazonicos, que tuvieron como comun denominador el
reconocimiento colectivo de tierras, estan en la base de la formacion
de las comunidades nativas. Al aprobarse la ley que amparaba sus
derechos en 1974, los pobladores que habian accedido a tierras
mediante alguna de esas modalidades, fueron conformadas como
comunidades y sus tierras garantizadas colectivamente.

La cuarta modalidad a la que se refieren Barclay y Santos se consolido
a partir de 1974, con la promulgacion de la primera ley de comunidades
nativas. Esta norma constituyé un avance significativo frente a las
anteriores  modalidades, porque incorporé las garantias
constitucionales que desde 1920 regian para las comunidades
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indigenas andinas y costefias: imprescriptibilidad, inalienabilidad e

inembargabilidad.

El de Barclay y Santos es un trabajo pionero importante, en la medida
que traza el rumbo de los procesos histéricos y sociales que
determinaron el surgimiento de colectividades indigenas amazonicas,
mas tarde denominadas comunidades nativas. No obstante, se puede
cuestionar algunas de sus interpretaciones. Por ejemplo, cuando los
autores senalan que las titulaciones de las comunidades “...se ubican
en un proceso de largo alcance en el cual marcan un hito importante,
pero del que son de alguna manera parte constitutiva: el
desmembramiento de las unidades territoriales étnicas” (Barclay vy
Santos, 1980: 64). El asunto es que el desmembramiento y la
dislocacion de los pueblos indigenas son procesos que comenzaron
con la Conquista y la evangelizacion durante la Colonia, y que
continuaron durante la Republica con la expansion capitalista,
representada por iniciativas agropecuarias, pero, sobre todo, por las
industrias extractivas y los programas de colonizacién impulsados por
diferentes gobiernos. La ley de 1974 encontrd una realidad de territorios
indigenas fragmentados y de pueblos expulsados de sus zonas
tradicionales por el embate de la colonizacion y de traslados que

convenian a los intereses de caucheros y extractores.

El trabajo de Chirif y Garcia (2007, pp. 159-170) intenta esclarecer los
procesos seguidos por las sociedades indigenas durante la época
republicana. Ellos califican como reducciones a los procesos de
concentracion de poblacién indigena en espacios pequefios por accidon
de diversos agentes: misioneros, colonos andinos y el propio Estado,
este ultimo a través de dos estrategias: promocion de las
colonizaciones dirigidas, en especial durante los dos gobiernos del
presidente Belaunde (1963-1968 y 1980-1985), apoyadas por la
construccion de carreteras; y expansion del sistema de escuelas, a raiz
del convenio que suscribio con el ILV en la década de 1950 para formar
mastros. El papel de las colonizaciones, carreteras y las escuelas
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también ha sido mencionado por Varese en su trabajo, para indicar su
importancia en la concentracién poblacional que dio lugar a la creacién
de comunidades nativas. Pero Chirif y Garcia también se refieren a otro
actor central en la concentracion de poblacion indigena: los patrones
que establecieron fundos y requerian mano de obra cautiva para
trabajarlos. Este tema es abordado en particular por Chirif en dos
trabajos, uno de 2003, que analiza la situacién de las comunidades
asentados en el entorno de la Reserva Nacional Pacaya Samiria que
tienen su origen en los fundos; y otro de 2017 que versa sobre lo

mismo, pero referido a las comunidades de la cuenca el Ampiyacu.

1.2. Bases teoricas

Si bien las comunidades nativas son una creacion juridica de la ley de
1974, que luego fue reemplazada por la de 1975, aun vigente, su
conformacién como entidades sociales es anterior y responde a lo que
en este trabajo se ha calificado como “reducciones”. Aunque este
concepto se emplea generalmente para referirse a las
concentraciones misionales realizadas durante la Colonia con la
finalidad de evangelizar a la poblacién indigena, en este trabajo se
define con una mayor amplitud, a fin de caracterizar también otros
procesos de centralizacion demografica, como los ejercidos por el
avance de colonos, por los patrones en su necesidad de disponer de
mano de obra, por las escuelas que requieren contar con alumnos de
manera estable y por las carreteras que ofrecen la ilusién de mejoras
econdmicas a los pobladores indigenas, mediante la venta de sus

productos y la adquisicion de bienes.

La ley de comunidades nativas ha sido objeto de numerosas criticas,
algunas, por parte de personas contrarias al reconocimiento de
derechos a los indigenas, pero otras también por gente que si los
apoya. En este caso, sin embargo, las criticas parecen no tomar en

cuenta la realidad existente al momento de darse la ley y de aplicarla.
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Una de estas criticas se centra en el haber considerado como sujeto
de derecho a la comunidad, es decir, al grupo local, y no a la entidad
mayor, el pueblo indigena del cual las comunidades son parte. ¢ Por
qué no se reconocieron los derechos territoriales por pueblo, en vez

de hacerlo por comunidad?

Las razones que explican esto han sido fundamentalmente dos. La
primera tiene que ver con las condiciones del contexto. Centrando el
analisis solo en los procesos que se han dado desde el
establecimiento de la Republica, hay que decir que la reduccion de los
territorios indigenas comenzd apenas dos décadas después de la
declaracion de la Independencia. A mediados del siglo XIX, el Estado
comenzo a promover la inmigracion de europeos, a quienes se les
ofrecio tierras en la Amazonia para que se asentaran y generaran
rigueza. Aunque esta iniciativa no tuvo el éxito esperado por los
gobiernos que la promovieron, la colonizacion comenzé a
incrementarse a fines de la segunda mitad del siglo XIX. Pero los
inmigrantes ya no fueron europeos, sino indigenas andinos que
habian sido desposeidos de sus tierras en las zonas altas de los
Andes, por accion de terratenientes y de empresas mineras que
diversificaron sus actividades economicas, instalando fundos

ganaderos.

Los inmigrantes andinos, en oleadas que fueron en aumento,
comenzaron a asentarse en los territorios de los indigenas
amazonico, quienes se vieron “reducidos” a pequefos espacios, a
islas rodeadas de colonos. Cuando se inicié la Reforma Agraria, en
1969, los inmigrantes andinos ocupaban vastas zonas de la
Amazonia, en especial, en las partes altas de esta region, como las
provincias de La Merced y Satipo (Junin), Oxapampa (Pasco) y La
Convencién (Cusco). Para entender mejor lo que sucedié hay que
sefalar que la migracién, que al inicio fue un proceso espontaneo, se
convirtié en politica de Estado a partir de la década de 1940, cuando
el presidente Manuel Prado lanzé programas de colonizacion dirigida,
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lo que respondia a su interés de no afectar las propiedades de los
grandes latifundistas mediante un proceso de reforma agraria. Como
ya se ha mencionado, el mas ferviente impulsor de la colonizacién fue

el presidente Fernando Belaunde, a lo largo de sus dos gobiernos.

Esta explicacion sirve para entender el estado en que se encontraban
los territorios que ancestralmente habian pertenecido a los indigenas
amazonicos cuando se promulgo la ley de 1974, en especial, de
aquellos que habitaban en las partes altas de la Amazonia. Pero
también en muchas zonas de las partes bajas de la cuenca, se habian
llevado a cabo procesos de concentracidon poblacional debidos a la
accion de patrones que congregaron poblacién en torno a sus fundos,
con la finalidad de aprovechar su mano de obra. Los patrones, aunque
de una manera diferente, cumplieron el mismo papel de “reducir” a los
indigenas amazonicos que el que habian jugado los colonos andinos

en la parte alta.

En estas condiciones de fragmentacion territorial no era razonable
pensar que el Estado debi6é haber reconocido territorios indigenas y
no comunidades aisladas.

Pero otra razén que explica por qué se tomo la alternativa de las
comunidades es porque el concepto de territorio indigena, asi como
el de pueblo indigena, no habian sido definidos en el momento en que
se elabor6 la ley de comunidades nativas. No solo el Peru sino
tampoco ninguno de los paises amazdnicos manejaba estos
conceptos en aquel tiempo. La definicién de pueblo indigena hecha
por Martinez Cobo (ver mas adelante) es de fines de la década de
1980, y también de esa época es el Convenio N° 169 de la OIT, que

toma estos conceptos y los desarrolla como derechos.

Otro tema central de la presente tesis es el territorio integral, que se
ha convertido en los ultimos afios en una demanda de varias
organizaciones indigenas. El adjetivo integral en este caso es

sustantivo a la propuesta, ya que incluye el reconocimiento de
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derechos no solo sobre la totalidad del espacio habitado y poseido por
un pueblo indigena, sino también el control real sobre las decisiones
necesarias para gobernarlo. El tema es por demas controversial, ya
que el reconocimiento de este derecho implicaria que el Estado ceda
prerrogativas a organizaciones indigenas que afirman sus derechos
ancestrales sobre su territorio y autogobierno. Es decir, se trata de
una demanda que implica pensar la democracia en otros términos que
los actuales, no como una apariencia formal expresada en las

elecciones sino como una practica real de construccion de equidad.

Pero mas alla de los problemas que existen para que un Estado, de
por si autoritario, reconozca a los pueblos indigenas como sujeto de
derechos, existen otras dificultades sobre las que esta tesis quiere
llamar la atencion.

La primera de esas dificultades es la diferencia entre la concepciéon
tradicional indigena del territorio y los territorios que hoy se podrian
constituir, teniendo en cuenta los cambios que se han producido tanto
en los espacios fisicos habitados por los pueblos indigenas como en
las estrategias de gestion de estos. Dentro de esa concepcion, el
territorio es la parte del Universo ocupada socialmente por un pueblo
indigena, es decir, por una unidad social constituida por personas que
se reconocen como descendientes de una misma tradicion cultural por
hablar una misma lengua, compartir un origen comun y normas de
conducta y mantener relaciones de reciprocidad. Sin embargo, a
veces ese mismo espacio puede estar ocupado por pueblos

diferentes.

En la tradicidn indigenas, la ocupacion del espacio se definia por la
presencia social del pueblo y no por cuestiones de caracter legal. De
esta manera, los limites del territorio de un pueblo han sido de caracter
social, pudiéndose estos expandir en ciertas etapas y contraer en
otras. E decir, los territorios no han tenido limites fisicos fijos ni
fronteras demarcadas con hitos. La presencia social no solo se

expresa por los asentamientos humanos sino también por el sello
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cultural que la gente imprime sobre el paisaje, al dar nombres a los
rios, cerros y demas elementos del ambiente, y al tejer historias sobre

este que recuerdan hechos que alli acontecieron.

La mayor o menor densidad demografica de los asentamientos estaba
determinada por las posibilidades del medio ambiente. La gobernanza
era ejercida por personas que compartian caracteristicas
fundamentales. Una de estas caracteristicas era la igualdad de sus
pobladores, entre los cuales no existian diferencias por el hecho de
que unos poseyeran mas que otros. Todos los individuos disponian
de acceso al conocimiento para fabricar los instrumentos para
producir y vivir, y podian disponer de los bienes materiales de los
cuales obtener lo necesario para vivir: suelos para cultivar, bosque
para cazar y recolectar, y aguas para pescar; en suma, disponer de
todo lo que la naturaleza les ofrecia para alimentarse, vestirse,

fabricar utensilios, cobijarse y mantener su salud.

El tejido social estaba constituido por relaciones de reciprocidad, que
implicaban el intercambio de bienes, en especial carne de animales
de monte, y servicios, mano de obra para talar el bosque e instalar
una chacra o para construir una vivienda. La reciprocidad, que
articulaba circulos de intercambio compuestos por parientes y afines,
era un sistema inteligente que aseguraba la disponibilidad de
alimentos (como la carne de monte, cuya obtencidon esta sujeta al
azar) y daba cohesion a grupos humanos que vivian en unidades

pequefias y aisladas entre si.

Estas caracteristicas han sido modificadas a lo largo de la Republica.
Las colonizaciones han fragmentado los territorios indigenas vy
obligado a sus integrantes a concentrarse en espacios pequefios
rodeados por inmigrantes o a vivir bajo el mandato de patrones. Ahora
los asentamientos no se definen por las posibilidades del medio
ambientes sino por imperativos que no tienen que ver con este, como

son el acceso a servicios (en especial, la escuela y, a veces, puestos
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de salud) y la cercania a las carreteras). La concentracion ha tenido
impactos sobre el medio ambiente, que ha sido sobreexplotado por el
aumento de la densidad poblacional, y sobre el tejido social. Todo
nuevo modelo de asentamiento debe implicar el desarrollo de nuevas
respuestas sociales y de estrategia de econdmicas, pero esto no ha
ocurrido en las comunidades indigenas. Las estructuras comunales,
con asambleas y autoridades, no se han enraizado en sociedades
extremadamente libres, acostumbradas a organizar su vida sobre la

base de relaciones de parentesco y la reciprocidad.

La economia de mercado y la dependencia de la gente respecto a
bien manufacturados ha contribuido, por su parte, a romper el sistema
tradicional de reciprocidad que, ademas de permitir la circulacion de
bienes de produccion interna y de mano de obra, ha actuado siempre
como elemento ordenador de la vida de las sociedades indigenas. En
efecto, los bienes de mercado no entran en los circuitos de
reciprocidad y la presencia de dinero hace que la gente ya no recurra

a la mano de obra de su grupo, sino que la contrate.

Lo planteado hasta el momento debe servir para entender que
territorio indigena es hoy un concepto que debe construirse a partir de
una realidad diferente a la que existia hace un siglo o mas. La
fragmentacién actual de sus territorios es un reto inmenso frente al
cual los pueblos indigenas deben buscar respuestas creativas. En
algunos casos, la desintegracion territorial es tan grande que no sera
posible recomponer el espacio como territorio. Por ejemplo, en la
cuenca del Perené y en las zonas de Satipo y Villa Rica. En otros
casos esa recomposicion si sera posible, pero considerando que
dentro del espacio reclamado como territorio integral existen nuevos
actores: colonos, asentamientos urbanos, instalaciones petroleras y
otros. Los territorios, ademas de espacios sociales, deberan ser
espacios legales, con limites demarcados y cuidados. La gestion
territorial, que antes era ejercida por la propia poblacién que manejaba

normas de reciprocidad, que ademas de las personas incluian a los
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1.3.

seres de la naturaleza (las “madres” de especies animales y de flora,
y de ambiente naturales: cochas, colpas y otros), ahora debera
generar instancias centrales de gobierno que han sido ajenas a las

sociedades indigenas.

En resumen, territorio integral en la actualidad constituye un concepto
nuevo que cada pueblo indigena que aspire a él debera construir a
partir del estudio y la reflexion profunda de su propia realidad, que se
encuentra influida por una colonizacidén que comenzd hace varios
siglos y que ha impactado sobre su medio ambiente y sobre sus
estructuras sociales. La realidad actual impone buscar soluciones
novedosas adaptadas a cada contexto. Nada mas errado que
considerar que territorio es un concepto ya formado y manejado por
los pueblos indigenas, y que solo requiere de un proceso de

legalizacion por parte del Estado.

Limitar el tema de los territorios a aspectos legales impide ver los
verdaderos problemas. Es asumir un punto de partida equivocado que
desconoce las transformaciones que han experimentado las
sociedades indigenas durante los ultimos siglos. De lo que se trata es
de lograr nuevos acuerdos de convivencia para normar la gestion
territorial y las relaciones entre las personas. Esto no tiene que ver
con leyes sino con procesos sociales que permitan, desde la reflexion,

realizar planteamientos solidos que miren hacia el futuro.

El aporte de esta tesis es discutir en detalle conceptos y realidades
como comunidad nativa, territorio indigena y gobernanza, analizando
sus posibilidades y limitaciones para la construccion de un nuevo

marco conceptual y de derechos de los pueblos indigenas.

Definicion de conceptos basicos
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Pueblo indigena

El concepto de pueblo indigena esta definido en documentos
internacionales suscritos por los Estados y aceptados por las
organizaciones indigenas del mundo entero. José Martinez Cobo,
quien fuera Relator Especial de la ONU para asuntos indigenas, define

asi los rasgos que caracterizan a un pueblo indigena:

“Son comunidades, pueblos y naciones indigenas los que,
teniendo una continuidad histérica con las sociedades
precoloniales anteriores a la invasién, se desarrollaron en sus
territorios y se consideran distintos de otros sectores de las
sociedades que ahora prevalecen en esos territorios o en partes
de ellos. Constituyen ahora sectores no dominantes de la
sociedad y tienen la determinacién de preservar, desarrollar y
transmitir a futuras generaciones sus territorios ancestrales y su
identidad étnica como base de su existencia continuada como
pueblo, de acuerdo con sus propios patrones culturales, sus

instituciones sociales y sus sistemas legales?”.

Comunidad nativa

El Decreto Ley N° 20653, de 1974, defini6 de esta manera a las
comunidades Nativas.

“Las Comunidades Nativas tienen origen en los grupos tribales
de la Selva y Cejas de Selva y estan constituidas por conjuntos
de familias vinculadas por los siguientes elementos principales:
idioma o dialecto, caracteres culturales y sociales, tenencia y
usufructo comun y permanente de un mismo territorio, con

asentamiento nucleado o disperso” (Art. 7°).

2 https://www.un.org/esa/socdev/unpfii/ldocuments/workshop data background es.htm
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Este DL fue reemplazado en 1978 por otro (DL N° 22175), aun vigente,
que ha mantenido la misma definicion de comunidad nativa. La definicion
que hace la ley es tan amplia que puede comprender un solo
asentamiento indigena o varios de ellos, como es el caso de la
comunidad Matsés, que comprende la totalidad de asentamientos de

este pueblo.

Territorio

Chirif, Garcia, y Smith (1991, p. 27-28) definen asi el territorio:

“Los montes, valles, rios y lagunas que se identifican con la existencia
de un pueblo y que le han provisto de sus medios de vida; la riqueza
heredada de sus antepasados y el legado que estan obligados a entregar
a sus descendientes; un especio en el que cada pequefia parte, cada
manifestacion de vida, cada expresion de la naturaleza es sagrada en la
memoria y en la experiencia colectiva de ese pueblo y que se comparte
en intima interrelacion con el resto de seres vivos respetando su natural
evolucién como unica garantia del mutuo desenvolvimiento; el ambito de
libertad sobre el que dicho pueblo ejerce su dominio permitiéndole
desarrollar sus elementos nacionales esencial y por cuya defensa o
reivindicacion estara dispuesto a derramar su sangre cada miembro de
ese pueblo, antes que soportar la verguenza de tener que mirarse en los

ojos de su pueblo despojado” (Chirif, Garcia, y Smith, 1991, p. 27-28).

Gobernanza

El abogado Pedro Garcia Hierro, el intelectual que mas ha aportado a la
reflexion sobre el tema de la gobernanza territorial indigena en el Peru,

junto con el antropdlogo Alex Surralles aportan la siguiente definicion:

“La gobernanza territorial expresa una situacion en la cual una poblacion

se identifica con un territorio y, en base a una institucionalidad legitimada
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por esa poblacién, gobierna sus asuntos internos y externos de acuerdo
con esa apropiacion territorial. Se trata de la reconstruccion,
actualizacion o determinacion de las formas de gobernarse especificas
de una sociedad sobre la base de una institucionalidad y una jurisdiccion
propia; es decir, no inducida o impuesta desde fuera o desde arriba, sino

esencialmente autodeterminada” (Garcia y Surralles, 2009, p. 5).

Reciprocidad

Sistema de intercambio diferido de bienes (en especial, carne de monte)
y servicios (trabajo para talar el monte y establecer una chacra o
construir una casa), que se realiza al interior de circulos de personas
vinculadas por lazos de parentesco o alianza. Se diferencia del trueque
en la medida que el dador no recibe de inmediato un bien equivalente al
que ha entregado, sino que asegura un compromiso del receptor para
compartir en el futuro. Es el mecanismo central de las sociedades
indigenas amazénicas para construir y fortalecer el tejido social. El
sistema de reciprocidad y las prescripciones que ordenan las relaciones
de un grupo humano entre si y de este con la naturaleza es severamente
vigilado por mecanismos de control social que, en casos de
incumplimiento, actuan mediante habladurias y pueden llegar incluso a

aislar por completo a una persona del circuito de intercambio mutuo.
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CAPITULO Il: MARCO METODOLOGICO

2.1. Tipo y diseino de la investigacién

La presente es una investigacion cualitativa. El método es descriptivo no
experimental y buscara establecer relaciones de causa (concepciones y
politicas estatales) — efecto (resultados de estas politicas respecto a los
fines esperados). Se trata de una investigacion ex post facto

retrospectiva.

La investigacion ha partido de la elaboracion del marco conceptual que
debe guiar su desarrollo. En este se definen los conceptos basicos que
serviran para el desarrollo de la investigacion: pueblo indigena, territorio,
comunidad nativa y gobernanza. El concepto de pueblo indigena es
moderno. Los conceptos de territorio y gobernanza, por el contrario, son
antiguos y han sido construidos por cada sociedad indigena a partir de
su manera de entender su habitat y de aplicar las normas de
convivencias que rigen las relaciones entre los seres humanos y las de
ellos y su entorno natural, habitado también por seres no humanos con
derechos que deben ser respetados. Por ultimo, el concepto de
comunidad nativa fue definido por primera vez en la ley sobre la materia
de 1974 y retomado en 1978, por la ley que reemplazé a la anterior y

gue aun esta vigente.

El transito de las concepciones tradicionales acerca de territorio y
gobernanza es estudiado mediante el analisis de los procesos de
colonizacion que se han llevado a cabo en la regién amazénica y que
han afectado a las sociedades indigenas. Es indispensable recurrir a la
historia para estudiar este tema, dado que la colonizacion del habitat de
las sociedades indigenas y de la mente de sus pobladores es un proceso
que comenzd con las misiones religiosas en el siglo XVIl y que luego
continué en el XIX y XX con la imposicion del modelo extractivo y la

expansion del sistema de escuelas.
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El analisis del impacto de la colonizacion sobre los territorios indigenas
es analizado a partir de la legislacion que, después de su aprobacion en
1974, ha impulsado sucesivos recortes de los derechos indigenas.

Una de las propuestas alternativas para superar el modelo de comunidad
nativa aislada es impulsar la del territorio integral, bajo formas de
gobernanza definidas por las propias organizaciones indigenas. Este
tema es estudiado mediante la revision critica de los planteamientos
realizados por los gestores de la primera propuesta de este tipo: el
Gobierno Territorial Autonomo de la Nacion Wampis (GTANW).

El funcionamiento de una iniciativa sui géneris, que rompe el esquema
de comunidades aisladas, como es el caso de los Matsés, es estudiado
mediante la revision de documentos (que en verdad son escasos) y
principalmente de una entrevista a un profesional que vive en la cuenca
del Yaquerana.

En la parte final, ofreceremos conclusiones que resuman el estado de la
cuestion, destacando los avances logrados en el campo de las
relaciones de las nuevas propuestas de territorio integral, que incluyen

su gobernanza, asi como las dificultades que enfrentan.

2.2. Poblacién y muestra

Como se ha sefalado, la presente es una investigacion cualitativa y no
cuantitativa, razon por la cual no es dable realizar muestras que tengan
valor estadistico. La investigacion tiene que ver con procesos historicos y
sociales por los que han atravesado las sociedades indigenas desde la
Colonia (etapa para la cual se cuenta con muchas fuentes bibliograficas),
hasta la actualidad. Se han seleccionado casos emblematicos que den
cuenta de dichos procesos.

En el presente estudio se busca establecer relaciones entre las
concepciones sobre territorio y gobernanza y las practicas que se
desprenden de ellas. Para abordar las mencionadas concepciones
tradicionales, se parte de los modelos implicitos en los relatos de creacién
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del mundo y las normas de actuacion que derivan de ellos, que rigen las
relaciones entre los seres humanos y el medio en que habitan. Se
analizaran los impactos que las politicas estatales han tenido en la
reconfiguracion de las sociedades indigenas y en la aparicion de la nueva
institucion llamada comunidad nativa. En la parte final de este estudio, se
revisaran iniciativas que buscan superar el modelo de comunidad aislada
mediante el desarrollo de propuestas de territorio integral bajo gobernanza
indigena. Son analizadas de manera critica, a fin de determinar los

problemas que enfrentan y sus logros.

A lo largo del trabajo se presentan casos representativos de diversas
situaciones. Por ejemplo, comunidades asentadas en zonas de fuerte
colonizacion y otras en zonas sometidas a procesos extractivos
dramaticos, contrastandolas con otras donde esos procesos son menos
intensos; o comunidades en zonas de gran fragmentacion territorial,
donde probablemente sea muy dificil, sino imposible, recomponer

territorios indigenas.

2.3. Técnicas e instrumentos

Parte de los datos necesarios para elaborar este estudio provienen de la
experiencia del autor, adquirida a lo largo de 50 afios de vida profesional,
en su trabajo sobre cuestiones vinculadas con el tema de esta

investigacion.

La recoleccion de datos se basa igualmente en la lectura de diversos
documentos especializados (libros, articulos, informes y otros), sobre de
los temas abordados en este estudio, que han sido fichados y empleados
en la redaccion del estudio. Adicionalmente, se ha recogido nueva
informacion mediante consultas a especialistas, en especial
antropologos con vasto conocimiento de la organizaciéon y
funcionamiento de sociedades indigenas amazobnicas, acerca de temas

la conceptualizaciéon y gestion de los territorios por parte de las
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2.4,

sociedades indigenas. El contenido de las consultas se registra como

“‘comunicacién especial”.

Por ultimo, se han aplicado entrevistas semiestructuradas para temas

especificos.

Procedimientos de recoleccion de datos

La informacion ha sido recogida mediante lecturas de libros y articulos
especializados y su respectivo fichado.

Se han realizado entrevistas semiestructuradas porque, a diferencia de
las estructuradas, que solo admiten respuestas afirmativas o negativas
sobre las materias interrogadas, permiten desarrollar temas, de una
manera mas compleja e integral, mediante la conversacién entre las
partes intervinientes: el entrevistador y el entrevistado. La finalidad ha
sido obtener informacion cualitativa sobre los temas, asi como los
conocimientos, las reflexiones y las dudas del entrevistador y del
entrevistado respecto al tema. Ambas partes se enriquecen en este
didlogo y se obligan a pensar y abrir interrogantes sobre cuestiones que
antes no habian sido planteadas. En este proceso de reflexiéon conjunta

han surgido nuevos enfoques que han beneficiado la investigacion.

Las entrevistas semiestructuradas han requerido la cuidadosa
preparacion de un guion que ha partido de la definicion del tema central
de la entrevista y de los pasos previos que se deben seguir para llegar
al meollo de la cuestion. Esto ha dado pie a la definicion de los asuntos
que debian abordarse y, a su vez, a la formulacién de preguntas

especificas pertinentes para cada uno de ellos.

La presente investigacion incluye dos entrevistas realizadas mediante el
empleo de la grabadora. La primera de ellas al Dr. David Fleck, lingUista
y bidlogo —y antropdlogo por su practica—, que ha realizado valiosas
investigaciones con el pueblo matsés durante mas de una década. La

entrevista tiene como finalidad conocer las concepciones tradicionales
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de dicho pueblo sobre territorio y sus practicas de gobernanza, y
determinar como estas funcionan en la actualidad. En esta situacion
concurren, por un lado, una experiencia unica de un territorio que incluye
todos los asentamientos del pueblo matsés, que es gestionado con
relativa autonomia por sus érganos de gobierno; con la presencia de
factores externos que impactan las tradiciones y practicas culturales del
pueblo, como son la religion evangélica, las escuelas estatales y la
creciente articulacion de la poblacion con el mercado. En ese contexto
estan ademas presentes, como elementos generadores de tensiones
internas, empresas extractivas (de hidrocarburos y forestales)
interesadas en incursionar en ese territorio y comerciantes que

promueven la explotacion de los recursos con fines mercantiles.

La otra entrevista es al dirigente Wampis Shapiom Noningo, psicélogo
de profesién, quien es uno de los pilares de la propuesta de territorio
auténomo del pueblo Wampis. La entrevista tiene por finalidad conocer
y analizar criticamente los fundamentos de dicha propuesta, y presentar
los avances que han logrado sus promotores, asi como las dificultades

que enfrenta la inicitiva.

En el Anexo 2 de la presente tesis incluimos no solo los temas
especificos abordados en estas entrevistas, sino también las principales

preguntas formuladas a cada una de las personas mencionadas.

2.5. Técnicas de procesamiento y analisis de los datos

El proceso de analisis de la informacion recogida mediante la lectura de
libros especializados comenzé con la sistematizacidn de los datos y la
reflexidon sobre ellos, lo que abrié al autor nuevos conocimientos e
interrogantes que lo llevaron a buscar otros textos para resolver las
dudas y tratar de profundizar determinados temas. Durante esa etapa,
se revisaron y sistematizaron las fichas de informacién elaboradas

durante el proceso de recojo de informacion.
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A lo largo del analisis se ha tenido en cuenta el marco teérico, donde se
presenta los principales conceptos manejados en el trabajo y se traza la
linea expositiva del informe. Al abordar el tema de territorio, con fines
comparativos, se exponen las propuestas que sobre esta materia se
estan desarrollando en otros paises de la cuenca amazdnica, como

Ecuador, Colombia y Brasil.

Las dos entrevistas incluidas en el presente trabajo, luego de ser
transcritas y sometidas a una cuidadosa revision para detectar
contradicciones e inconsistencia en los planteamientos o vacios en los
contenidos, dieron paso a la realizacion de entrevistas complementarias.
Por ultimo, los textos transcritos fueron enviados a los entrevistados para

Su revision y observaciones.

2.6. Aspectos éticos

El analisis de los procesos que llevan a la conformacion de las
comunidades y que dan cuenta de su evolucién a lo largo de cerca de
cinco décadas se basa en informacion objetiva y comprobable. Gran
parte de la informacion proviene de fuentes secundarias, es decir, de
documentos ya publicados (articulos, libros y otros) que han pasado por

su propio proceso de validacion.

Las entrevistas nuevas o antiguas en las que se basa este estudio han
sido siempre realizadas con autorizacion de las personas consultadas.
Las transcripciones de las entrevistas han sido entregadas a los
entrevistados y con ellos se ha trabajado las versiones finales, a lo largo
de un proceso de preguntas y respuestas que han dado origen a

sucesivas correcciones y precisiones de los textos finales.
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CAPITULO Ill: RESULTADOS Y DISCUSION

En el presente capitulo se abordan los temas de territorio indigena,
gobernanza indigena y los cambios ocurridos que afectado, tanto al territorio
como la gobernanza indigena a lo largo de los ultimos cinco siglos; y luego,
mediante entrevistas, se presentara el caso de la comunidad Matsés,
experiencia unica en el Peru, en la medida que esta abarca la totalidad de los
asentamientos de ese pueblo indigena; y la propuesta de territorio autbnomo
el pueblo Wampis. El primer tema sera abordado principalmente a través de
la presentacién y analisis de relatos indigenas que dan cuenta de la apariciéon
del Universo y de su poblamiento por los seres humanos. El segundo, dara
cuenta de las diferentes maneras de ejercer la gobernanza por los pueblos
indigenas, teniendo como base los dos grandes habitats en que se han
asentado: el riberefio y e interfluvial. El tercer tema abordara los cambios que
han experimentado los pueblos indigenas amazénicos desde la Colonia hasta
la actualidad, teniendo en cuenta, de manera central, los que han
experimentados a raiz de las alteraciones de sus estrategias de asentamiento
y adaptacion al medio ambiente y su insercion en la economia extractivo

mercantilista.

3.1. Territorio indigena

El Diccionario de la lengua espafiola, actualizado a 2021, da las
siguientes acepciones acerca de territorio:

1. m. Porcion de la superficie terrestre perteneciente a una nacion, re
gion, provincia, etc.

2. m. terreno (campo o esfera de accion).

3. m. Circuito o término que comprende una jurisdiccidon, un cometido
oficial u otra funcién analoga.

4. m. Terreno o lugar concreto, como una cueva, un arbol o un
hormiguero, donde vive un determinado animal, a un grupo de
animales relacionados por vinculos de familia, y que es defendido

frente a la invasion de otros congéneres.
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Por su parte, el Diccionario Espasa Calpe enfatiza la caracteristica de
jurisdiccion del territorio, pero sefala su condicién de delimitada. Sefiala:
‘Parte de la superficie terrestre delimitada geografica, administrativa o
politicamente: territorio acotado. Término que comprende una jurisdiccion
administrativa: territorio provincial”. Consigna otras acepciones similares al del

Diccionario de la Real Academia.

Sobre esta base se ensaya una caracterizacion de los atributos de un
territorio. Cuando la palabra territorio evoca el ambito fisico de un pais

determinado, se espera que este tenga los siguientes atributos:

a. Superficie delimitada, es decir, superficie que tiene un comienzo y un
final determinado por marcas, que pueden ser fisicas (hitos y también
accidentes geograficos) o coordenadas trazadas en un mapa. Estas
marcas configuran una frontera fisica en la que termina el territorio de
una entidad fisica, por ejemplo, un pais, y comienza la de otra.

b. Se trata de una superficie conocida no solo por sus confines sino por
sus caracteristicas internas: accidentes geograficos, recursos
naturales y asentamientos poblacionales.

c. Constituye un espacio que es gestionado por un gobierno central. En
el caso de los paises, esta estructura administrativa es el Estado.

¢ Tuvieron los pueblos indigenas amazodnicos algo parecido a esto? ¢Son
aplicables estos atributos a sus territorios? ¢ Tuvieron un territorio con limites
precisos y con una administracion centralizada? La respuesta es no, porque
esta concepcién de territorio corresponde a la de una organizacion estatal y
los pueblos indigenas amazdnicos no tuvieron estructura estatal, con gobierno
centralizado que administrara el territorio y dictara leyes y normas de
aplicaciéon general y cumplimiento obligatorio. Esta vision de territorio, en
cambio, si es valida para el caso de los Incas o los Aztecas, que si se
organizaron a través de un Estado central. Durante su vigencia, ellos
controlaron y administraron un territorio especifico, que siempre buscaron
ampliar mediante la conquista de regiones habitadas por pueblos vecinos. Al

ser sometidos, esos pueblos pasaron a formar parte de la estructura del
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Estado (Inca o Azteca), y fueron obligados a cumplir las normas impuestas a

todos los moradores de esas jurisdicciones.

Ha contribuido al desarrollo del tema de territorios indigenas un trabajo de
consultoria encomendado por OXFAN Ameérica y realizado por Pedro Garcia
Hierro y Alberto Chirif, a lo largo de 1988. El objetivo era recoger las
experiencias de quince proyectos de defensa de tierras y recursos en Bolivia,
Brasil, Ecuador y Peru. Sobre la base de esta experiencia, los mencionados
consultores, a quienes se sumo6 mas tarde el antropélogo Richard Ch. Smith,

elaboraron y publicaron el libro titulado E/ Indigena y su territorio, en 1991.

De ese trabajo extraeremos ahora los rasgos principales que definen el
territorio, que fueron perfilados a partir de las experiencias aprendidas
mediante la mencionada consultoria de 1988. Se define al territorio como una
“realidad milenaria de relacion de los pueblos indigenas y su habitat natural”.
Para explicar mejor la naturaleza de esta relacion, los autores sefalan: “Los
territorios y los pueblos indigenas se pertenecen”. Citan las palabras del lider
awajun Damian Tibijam, quien sufriera pena de carcel por luchar por su
territorio: “Estos son los montes y los rios que permiten vivir a mi pueblo; esta
es la herencia que hemos venido recibiendo de nuestros abuelos y voy a
derramar mi sangre antes de pasar la verguenza de mirar los ojos de nuestros

hijos cuando la hayamos perdido” (Chirif, Garcia y Smith, 1991, p. 26).

Es claro entonces que la nocién de territorio tiene una connotacion diferente
a la de tierra, ya que incluye elementos del paisaje tan importantes como los
montes y los rios y sus recursos que, dentro de la concepcidn agrarista de la
legislacién peruana, estan excluidos de los titulos comunales de propiedad

por ser considerados “patrimonio de la Nacion”3. El lider ashaninka Juaneco

3 En el Peru, se suelen confundir los conceptos de Nacion con Estado. (Y ciertamente de
Estado con gobierno, y de este con partido; y podemos seguir: de partido con caudillo, con lo
cual llegamos al enunciado de Luis XIV: “El Estado soy yo”.) Es decir, se emplean esos
conceptos como si se tratara de lo mismo, cuando el primero incluye al conjunto de
ciudadanos de un territorio, y al patrimonio natural, cultural y espiritual del territorio que ellos
ocupan; mientras que el Estado es la estructura de gobierno establecida para dirigir un pais
y administrar los bienes de la Nacién en funcién del bien comun. Entonces el Estado es el
administrador del patrimonio de la Nacién, pero no su duefio.
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agrego elementos similares a los antes sefialados cuando se refirié a que no
es solo la gente la que necesita del territorio: “4Y los monos y los venados no

necesitan nada?”.

La expresiéon de Damian Tibijam remarca el caracter transgeneracional del
territorio al decir que ellos lo han recibido de sus abuelos y que tendran
verguenza en caso de perderlo y no poder legarlo a sus hijos. La visién del
lider Juaneco bien puede ser calificada de ecoldgica, en tanto que establece
que el territorio es el habitat en el cual coexisten los seres humanos con los
animales. Es interesante destacar que mientras las definiciones de los citados
diccionarios establecen como diferentes el territorio de los humanos y el de

los animales, la vision indigena los conceptua como uno solo.

Otros lideres se refirieron al territorio como el “espacio para desarrollar
nuestros elementos nacionales esenciales” (Ampam Karakras, shuar de
Ecuador), o como un ambito de libertad que la colonizacion ha ido recortando
paulatinamente.

Producto de estas y otras visiones recogidas de diversos lideres indigenas,

los autores del libro referido ensayaron la siguiente definicién de territorio:

“‘Los montes, valles, rios y lagunas que se identifican con la
existencia de un pueblo y que le han provisto de sus medios de
vida; la riqueza heredada de sus antepasados y el legado que
estan obligados a entregar a sus descendientes; un espacio en
el que cada pequena parte, cada manifestacion de vida, cada
expresion de la naturaleza es sagrada en la memoria y en la
experiencia colectiva de ese pueblo y que se comparte en intima
interrelacion con el resto de seres vivos respetando su natural
evolucion como unica garantia del mutuo desenvolvimiento; el
ambito de libertad sobre el que dicho pueblo ejerce su dominio
permitiéndole desarrollar sus elementos nacionales esenciales y
por cuya defensa o reivindicacién estara dispuesto a derramar

su sangre cada miembro de ese pueblo, antes que soportar la
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verguenza de tener que mirarse en los ojos de su pueblo
despojado” (Chirif, Garcia y Smith, 1991, pp. 27-28).
De entonces a la fecha ha habido notables avances en el campo del
reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas, no en la legislacion
estrictamente nacional, pero si en el internacional. Al mismo tiempo, también

ha habido alarmantes retrocesos, como se vera mas adelante.

Para intentar precisar el significado de territorio para los pueblos indigenas,
se exploraran sus relatos miticos de creacion del Universo y de construccion
de los conocimientos, habilidades, creencias y valores que hacen posible la

convivencia de las personas en un espacio determinado.

Territorio y Universo

Los relatos miticos de los pueblos indigenas son a veces explicitos respecto
a la aparicion del Universo y de la Tierra en la que habitan diversas sociedades
relacionadas entre si de diferentes maneras, a veces opuestas, como el
intercambio o guerra. Esos territorios estan también poblados por animales y
plantas, y por seres espirituales que los protegen llamados “madres” o
“‘duefios”. En muchos casos, la creacion del Universo es mas un acto de
ordenamiento del caos preexistente que de aparicion de una realidad nueva.
Podemos trazar una coincidencia con la tradicién cristiana, segun la cual Dios
cred el Universo poniendo orden donde reinaba la confusion. Asi, las aguas
se separaron de la tierra y la noche se diferencio del dia. Ahi ubica a la pareja
primordial y mas adelante a diferentes sociedades. El Universo pasa por
avatares de destruccion causados por diluvios, que a veces son de agua y
otras de fuego, como en el caso de los Harakmbut (Gray, 2003, |, p. 59-64).
Sefala Mercier (1979, p. 363) que los Kichwa del Napo llaman “juicios” a los
cataclismos cosmicos que destruyen cada cierto tiempo la Tierra que, segun
dicho pueblo, tienen diferentes causas: diluvios, incendios, oscurecimiento del
planeta, sequias, terremotos, invasién de pumas y otras (lbid., pp. 159-63,
165-68, 277-278).
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La creacion del Universo es un proceso que se realiza durante etapas
sucesivas en las que se iran constituyendo las maneras de actuar de un
pueblo sobre la realidad y los comportamientos sociales que definirdn su
identidad. En este proceso, el mundo y sus habitantes se iran poco a poco

pareciendo cada vez mas a la realidad actualmente conocida.

En las paginas siguientes se presentaran versiones abreviadas de la creacion,
segun diferentes pueblos indigenas. De ellas, se extraeran los elementos a
distintivos que permitan entender cual es la concepcion sobre la Tierra y el
territorio de dichos pueblos. Algunos de los relatos ponen mayor énfasis en la
aparicion del Universo, mientras que otros le dan prioridad a los hechos

culturales que define las caracteristicas de una sociedad especifica.

La Tierra aparecio de la caida de un arbol

Para el pueblo Yagua, de acuerdo al relato recogido por Chaumeil (1984), la

tierra aparecié después de la caida de una lupuna.

“En el comienzo, antes del nacimiento de la tierra, esta tierra de
aca, nuestros mas lejanos ancestros habitaban otra tierra, al pie
de un arbol gigante, alla abajo, mas alla de la “boca del agua”
(estuario del Amazonas), y todo florecia sin trabajo. No habia

sino que inclinarse para comer”.

La tierra actual de los Yagua, Mékandi, tomo6 la forma que tiene en la
actualidad del arbol gigante de lupuna caido. Al regarse el agua contenida en
su tronco, alimenté el Amazonas. Los contornos de este y de las ramas
configuraron entonces los meandros del rio; el follaje disefio los confines de
la tierra y su dosel delimité el extremo de “arriba”. No obstante ser esta tierra
un calco de la de los ancestros es diferente: mientras esta ultima se agranda
hacia el infinito, esta, en cambio, conserva curvas que la limitan. Rio abajo
empieza la tierra de la gente y rio arriba, en el limite occidental donde el sol

se acuesta, se extiende el espacio de los blancos. En el medio corre el gran
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rio (hawa) que constituye el eje central del mundo, la gran via por la cual la

gente se repartio por la tierra.

Los mellizos miticos, héroes creadores de la cultura yagua, decidieron
entonces crear la gente para poblar la tierra. Para esto moldearon sustancias
suaves que luego animaron mediante el soplo y el golpe repetido de baston.
Con el tiempo, los cuerpos de los hombres se hicieron duros, asi como la tierra

se afirmo6 mediante el pisoteo repetido.

Los hombres aparecieron en un orden. Primero fueron los brasilefios, a
quienes los Yaguas llaman “los negros”, que nacieron de las astillas que
saltaron cuando cayo el arbol. Luego los mellizos golpearon un montén de
inmundicias con un bastén y surgieron los yaguas (nihamwo, en su
autodenominacion). Modelados en arcilla fueron apareciendo otros pueblos:
Los mellizos engendraron luego otras tribus, modelando estatuas de arcilla
que ellos acufaron con varios golpes: aparecieron los Ticuna, Cocama,

Jebero, Shipibo, Matsés y otros.

La Tierra tiene forma de seno para los Bora.

No siempre lo mas importante es el relato de cémo aparece la Tierra sino
cdmo esta se constituye como espacio cultural del pueblo que la habita. Este
aspecto queda claro en el mito bora sobre la creacion del Universo, segun lo
cuenta Manuel Mibeco (Formabiap/Aidesep, 2000, pp. 103-106). Al principio,
sefala el relato, todo era agua y ahi moraban espiritus malos. El Creador
entonces hizo aparecer la Tierra con forma de seno de mujer, y de su pezdn
salieron los alimentos, la yuca brava y la dulce, los frutos comestibles y el
tabaco y la coca. Del tallo del tabaco molde6 los huesos de su hijo, el primer
hombre, de sus hojas hizo su piel y de la masa de la yuca formé su cara.
Cuando este quiso tener mujer, el Creador le dijo que ralle yuca buena* y

4 Los Bora, Huitoto y Ocaina distinguen tres grandes categorias de yuca: la brava o venenosa,
la buena o de comer (que es la que conocemos en la ciudad) y la dulce, de raiz suculenta
(también venenosa, pero de menor contenido de acido prusico que la primera) que solo sirve
para preparar una bebida muy apreciada por ellos. Dentro de cada una de esas categorias
distinguen, a su vez, diferentes variedades de yuca. (Ver Chirif, 2013, pp. 13-14.)

31



ponga la masa en una olla de barro tapada con hojas de platano. Asi nacio la
primera mujer y de ella se fue multiplicando la gente que llegé a ser tanta que
el Creador tuvo que darle a la Tierra forma de una plancha redonda de sal del

monte>.

Cuando el Creador vio que su hijo envejecia, le dijo que alargara la Tierra en
forma de boa y le dio a él y a su mujer el poder para seguir multiplicandose,
diciéndoles que siempre deberian seguir comunicandose con él, “dandole lo

que él nos da para que nos proteja”.

Asi, la Tierra se fue asi creando y ordenando. Pero como el hijo del Creador
no tenia donde dormir pensé armar un tambo con materiales del monte, pero
este no resistia el calor. El Creador le dijo que tomara cuatro horquillas del
palo de yuca y las prendiese sobre el suelo, que sobre ellas pusiese una viga
y que luego buscase palos mas largos. Les dio sus venas, que las llamaria
tamshi, para amarrar los palos, y hojas de irapay o carana para techar las
viviendas. Para ensefarles a tejer las hojas envio a los chinchilejos verdes.
Cuando la maloca estuvo lista, el Creador les dijo: “La Maloca sera mi retrato,
te va a cuidar de la lluvia, del sol y sera el lugar donde alguna vez vas a criar
a tus hijos y donde me vas a ofrecer de lo que te doy (yuca, tabaco, coca)’.
Por esto la maloca representa al Creador.

Luego el Creador les dio el manguaré macho, que fue primero un hijo suyo
que él molded de almidon de yuca y al que dio vida soplando tabaco. Sin
embargo, por una falta de su hermana se convirti6 en semen y después en
arbol palo de rosa. Mandé entonces a cortar el arbol con cuidado para no
matar a su hijo y con fuego de su corazon vacié su interior para que anuncie
los preparativos de las fiestas en la maloca. A su hija la trasformé luego en

arbol, y de su madera hizo el manguaré hembra para ser su acompafiante.

5 Los Bora, Huitoto y Ocaina prepara sal vegetal mediante un laborioso proceso que emplea
como insumos las cenizas de ciertas palmeras (entre ellas el palmiche, de la familia
Arecaceae) y helechos. Se utiliza de manera exclusiva para sazonar el tabaco y no tiene
finalidad culinaria.
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Al principio era la nada

En el principio, dicen los Huitoto (Preuss, 1994): “Era la nada, no habia cosa
alguna. Alli el Padre palpaba lo imaginario, lo misterioso. No habia nada. ; Qué
cosa habria? Naainuema, el Padre, ‘el que es la nada’, en estado de trance,
se concentrd, buscaba dentro de si mismo”. No habia arboles. ElI Padre
rodeado de la nada la controlé con ayuda de un hilo sofhado y de su aliento.
Reinaba el vacio. El Padre examinaba el fondo de ese vacio y buscaba aquello
que es nuestra vida. En su estado de trance obtuvo las substancias magicas
con las cuales sujetd el fondo de la nada. Tomo posesion de ella y una vez
controlada cred6 el agua transformando la saliva de su boca. “Luego se sentd
en esta parte del universo, que es nuestra tierra, para crear el cielo: tomé una
parte de esta tierra y con ella se formo el cielo azul y las nubes blancas”. Alli,
al pie del cielo, el Padre Rafuema (“el duefio de la palabra”, “el que ensena
las buenas costumbres”) buscaba dentro de si mismo y creé la historia de

nuestra existencia y los preceptos para nuestra vida sobre la tierra.

Entonces surgi6 la selva y la tierra inmensa. Nacieron los arboles y bejucos
en ese instante, y la palma de aguaje para que la gente tuviera qué beber.

Dieron frutos gracias a la saliva del Padre.

Cred al grillo, al mono choro, al machin blanco que rompe los frutos silvestres
y a la sachavaca que los recoge del suelo. Cred los pecaries, la punchana y
el majas para que comieran las frutas de la selva. Cre6 al venado colorado y

al gris y al oso hormiguero amarillo. Cre6 a todos los animales.

En el cielo creo al aguila que se come los monos choros, a los pajaritos, al
tucan, ala lora frente amarilla y al guacamayo; a todas las aves, a la panguana
de monte, al paujil negro y al colorado, al trompetero, al gallinazo y al gavilan
pollero. Cre6 al pajaro carpintero y a los demas pajaros; a la garza, al
gallinazo, a la golondrina y al chirriclés; al loro, al guacamayo azul, al pajaro

kuikuyo, a la paloma vy a la torcaza.
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Creo a todas las aves. Cre0 a la avispa que cortd la cola que la gente llevaba
en un principio. Y asi nos convertimos en seres humanos. Pero se canso de
tanto cortar, y a partir de ese momento los hombres que aun tenian cola se

transformaron en monos choros.

Nugkui enseia a cultivar a los Awajun

El mito de Nugkui, personaje femenino que ensefia a las mujeres awajun el
arte de cultivar, esta también en la tradicion de otros pueblos del tronco Jibaro,
como el Wampis y el Achuar (Descola, 1988). La presente version es tomada
Berlin (1979, pp. 15-26).

Al comienzo de los tiempos la gente no tenia plantas cultivables, y como tenia
mucha hambre comia los brotes del arbol de palo balsa y las hojas de plantas
silvestres. Un dia, una mujer se encontré con Nugkui, un espiritu muy
poderoso, que lavaba yucas en una quebrada en compafiia de su hija. Cuando
la mujer le pidié yuca, Nugkui le dijo que fuese con la nifia que ella le
proporcionaria los alimentos que necesitaba. En efecto, la nifia le dio fértiles
chacras donde crecian yucas, platanos de varios tipos, sachapapa, camote y
muchas otras plantas cultivables. Prepararon masato para beber por mucho
tiempo.

Un dia que la hija de Nugkui habia quedado sola en una casa con un
muchacho necio, este le pidié conjurar tigres y demonios. A pesar de que ella
le dijo que una vez que los invocara ellos no desaparecerian, €l insistio.
Entonces aparecieron los demonios. El muchacho asustado le pidi6 a la nifia
que los desapareciera, pero ellos permanecieron. En su desesperacion arrojo
cenizas a los ojos de la nifia y esta se puso a llorar. En ese momento
desaparecieron las plantas cultivables y se transformaron en silvestres. La

nina se escondid dentro de una cana de bambu.

Cuando la madre del muchacho regreso, abrié el bambu con su machete y le
pidié a la nifia que saliera e hiciera volver a la tierra la yuca, los camotes, los

platanos y todas las plantas. Las plantas brotaron nuevamente, pero
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deformadas, pequefias, descoloridas y en pequefia cantidad. Y asi se

quedaron para siempre®.

La historia escrita en el paisaje

El antropdlogo Fernando Santos ha escrito un texto acerca de cémo el pueblo
Yanesha escribe la historia en el paisaje, indicando que recientemente
muchos autores han destacado la importancia del paisaje como otro medio de
conservar y trasmitir memoria historica. (Santos, 2004, p.189) Esta “escritura”
es también es una manera de conferir identidad cultural propia al paisaje
territorial. El interés de Santos en el tema surgi6 a raiz de un viaje a pie para
visitar comunidades yanesha ubicadas tanto en la parte alta como en la baja
de la cuenca del Palcazu. En esa ocasion, su acompafante yanesha realizo
asociaciones entre diferentes lugares o elementos del paisaje con
acontecimientos acaecidos en un tiempo pasado, fuesen estos de caracter

historico o mitico.

Un extenso relato mitico ilustra las marcas sobre la tierra que constituyen el
territorio yanesha. Escribe Santos: “Antes de que naciera [Yompor] Ror y su
hermana Arrorr, los cielos estaban gobernado por Yompor Rret, una divinidad
solar maléfica. En aquel tiempo, las mujeres no parian hijos sino lagartijas,
monos y madera podrida. El nacimiento prodigioso de Ror y Arrorr inauguré
una nueva era de nacimientos de nifios normales y de orden bioldgico; su
ascension a los cielos y la derrota de la divinidad solar anterior inauguraron la
era historica actual. (Santos, 2004, p. 191.) En sus andanzas por los rios
Palcazu-Cacazu y Chorobaba-Huamcabamba hacia el lugar desde el cual sus

hermanos y hermanas debian ascender al cielo, Yompor Ror, empleando sus

6 El trabajo de Berlin es de caracter etnobotanico y, por tanto, analiza el significado de este
relato desde esta perspectiva. El sefiala que el mito expresa el sistema clasificatorio de los
Awajun al establecer la relacion entre plantas cultivables y sus parientes silvestres. En su
trabajo, él establece veintidds pares de plantas relacionadas de esta manera, entre las cuales
la principal es la yuca. Del total, indica que “dieciocho pares representan especies pares o
familias botanicas idénticas. En seis de los dieciocho pares, la transformacion ocurre entre
miembros de un mismo género botanico” (Berlin, 1979, p. 18). No es objetivo del este trabajo
discutir cuestiones etnobotanicas. Sin embargo, es importante destacar los hallazgos de
Berlin porque ponen en evidencia que los “mitos” no son simples construcciones retéricas
sino una forma de expresar conocimientos de manera metaférica.
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poderes, va transformando en piedras o en animales y plantas a espiritus
poderosos que eran las formas primordiales de las plantas y de los animales
actuales, y de los ancestros de los actuales yanesha, todos los cuales, en ese
tiempo, tenian forma humana. Del descuartizamiento de su esposa, en castigo
por haberle sido infiel, y de la dispersion de sus miembros en todas las
direcciones crecieron los arbustos de coca que actualmente los Yanesha
consumen. A dos kilbmetros del puente de Paucartambo, en Matano, se
encontré con Onefiet quien intentd huir. Enfurecido Yompor lo convirtio en
sefor de los actuales demonios onefiet. Continud asi y se encontré con Quer,
la forma humana de una especie de loro, al que convirtié en el ave que hoy
conocemos, y la quebrada donde se hallaba fue bautizada como Queroso,
“‘quebrada del loro”.

Rio arriba, por el rio Santa Cruz, afluente del Paucartambo, encontré a
Cherom y lo convirtid en una pequefa golondrina. Hoy la quebrada se llama
Cheromaso, “quebrada de la golondrina”. Y continuo transformando. A uno
que no quiso darle chamairo’ y pescado, lo convirtié en una gran piedra blanca
en el lugar llamado Matarpen. Hizo lo mismo con otro que se negoé a entregarle

su loro en el sitio llamado Mesapata.

Rio abajo por el Chorobamba, Yompor Ror encontr6 dos hombres que se
llevaban todos los seres acuaticos que €l habia creado. Colaban el agua con
un tamiz para capturar los peces, incluso los mas pequefos. Su codicia
enfurecié a Yompor y los transformé en piedras que hoy todavia se pueden
ver en el rio. A otro que se llevaba a los hombres hacia el otro lado de la
cordillera de Yanachaga, lo acusé de querer vaciar de gente la tierra que él
habia creado, y lo llamo Opana (de opan, mudo) y el hombre enmudecio. Esa

guebrada se llama hoy Opanmaso.

Cuando por fin Yompor Ror lleg6 al lugar desde el que iba a ascender al cielo
discutié con sus hermanos y sus hermanas que eran también sus mujeres y

los convirti6 en piedras. En la actualidad pueden verse varias de esas

7 Mussatia hyacinthina, bejuco de la familia Bignonaceae. Voz empleada solo en la selva
central. Su raiz y corteza son utilizadas por los ashaninkas y yaneshas para precipitar los
alcaloides de la coca cuando la chacchan, haciendo las veces de la cal.
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divinidades convertidas en grandes pefiascos en la margen derecha del rio

Chorobamba.

Finalmente, Yompor Ror ascendi6 al cielo en medio de una grandiosa
celebracion. Esto marco el inicio de la era actual y puso término al gobierno
de la divinidad maligna Yompor Rret, a quien obligdé a trasladarse hacia un
cielo superior desde donde nunca podra volver para perjudicar a la gente
Yanesha. Marco también la separacién entre personas, plantas y animales.
En efecto, Yompor Ror transform¢é a las formas humanas primordiales de las
plantas y animales dandoles la forma y los nombres que actualmente tienen.
También marcé el final de las andanzas de los dioses entre la gente, porque
Yompor Ror subi6 al cielo seguido de casi todas las divinidades, las cuales se
convirtieron en las estrellas y las constelaciones que hoy se ven en el
firmamento.

Elementos distintivos del territorio

De estos relatos miticos se puede extraer la concepcion que tienen los

pueblos indigenas acerca del Universo, la Tierra y el territorio.

La Tierra era al principio caos y desolacién. Luego quedd convertida en un
Edén que proporcionaba todo lo que la gente necesitaba para vivir. Asi lo
expresan los Yaguas cuando dicen: “todo florecia sin trabajo. No habia sino
que inclinarse para comer”. Una idea similar esta contenida en el mito de
Nugkui que le proporciona fértiles chacras al pueblo Awajun (y también a otros
pueblos del tronco Jibaro) sin que ellos tengan que esforzarse en hacerlas
producir. Aunque no se dice explicitamente, el mito bora contiene también
esta idea cuando emplea la metafora del pezdn que proporciona a la gente lo
que ella requiere para vivir, tanto alimentos como plantas que son

fundamentales dentro de su cultura, como la coca y el tabaco.

De los relatos resenados, solo el de Nugkui sehala explicitamente que el
transito que lleva a la gente de una situacion paradisiaca a la actual, en la cual
los alimentos se consiguen mediante el trabajo, tuvo lugar a partir de una falta.

En este caso, la falta fue haber invocado a los demonios, en atencién a un
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capricho del hijo de la mujer beneficiada con las chacras. El tema de la falta
esta claramente sefialado en otros mitos. Cuentan los Yagua que los mellizos
miticos, héroes creadores de esa cultura, querian la pucuna [cerbatana] y
fueron al monte donde habia un arbol que la contenia en su interior, que se
abria y cerraba, Entonces una voz les advirti6 que debian aprovechar el
momento en que se abriese para tomar la pucuna, cuidando de no danar el
arbol. Los mellizos hicieron todo lo contrario y destruyeron el arbol para
obtener el arma. Desde ese momento, la gente yagua tiene que trabajar para
hacer sus pucunas. Lo mismo pasoé con los virotes, con el algodon [huimbal]
para estos y con el veneno. (Chaumeil, 1978.) En todos los casos destruyeron
las fuentes les proporcionaban estos recursos de manera natural y desde

entonces debieron trabajar para obtenerlos.

El incumplimiento de normas que existieron en el comienzo de los tiempos
marca el paso del estado natural al estado social. A partir de él, las personas
deben trabajar para obtener los bienes que necesitan para vivir. Se trata de
un tema bien conocido en la tradicidn cristiana, en la que la transgresion de
las normas establecidas por Dios es conocida como “pecado original”’. Sin
embargo, en las culturas indigenas no existe la idea de “pecado”, ni menos
con las caracteristicas tan negativas y opresivas que reviste en la tradicion
judeocristiana, tanto que, para redimirlo, Jesucristo debié sacrificarse. No
obstante, si podemos considerar que esa falta es de caracter original, en el
sentido que se produjo al principio de los tiempos. El rompimiento con el
estado natural que trae consigo la falta es un hecho definitivo, sin vuelta atras
posible, y es lo que permite que la Humanidad aparezca como es ahora, en la
que el trabajo es un valor fundamental para que el ser humano consiga
alimentos, construya viviendas, fabrique canoas, armas, vestidos y todo lo que

necesita para vivir.

En el caso de los Yanesha es claro también el paso de una situacion primordial
a una situacién actual. Del caos de los primeros tiempos, cuando los cielos
estaban gobernados por una divinidad maléfica y las mujeres parian monos,
lagartijas y madera podrida, el orden es impuesto por la pareja de divinidades
benéficas que construyen en la tierra la cultura de este pueblo. Esta etapa de
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creacion se prolonga con el recorrido que realiza la pareja por la tierra para
ordenarla con normas y sanciones (por ejemplo, contra los codiciosos?®), y
para nombrar los lugares que quedaran asociados en la conciencia de las

personas con acontecimientos que tuvieron lugares en ellos.

Si bien es cierto que el énfasis de este relato no esta puesto en caracterizar
esta etapa como edénica, no cabe duda que se trata de una etapa primordial
en la que el Universo se va constituyendo. En esta etapa la Tierra, el territorio
y la Humanidad representada por los Yanesha van adquiriendo sus
caracteristicas actuales. Una vez que esto sucede, luego de que Yompor Ror
ha transformado a las formas humanas primordiales de las plantas y animales
dandoles la configuracion y los nombres que actualmente tienen, se pone fin
a las andanzas de los dioses entre la gente. En adelante, con una cultura
constituida y un territorio conocido, los Yanesha comienzan la era actual, en
la que seran los conocimientos y valores adquiridos y su trabajo sobre el

territorio los que les permitan continuar y enriquecer su sociedad.

El relato resefiado pone énfasis en la definicién de la geografia del territorio
yanesha. Los rios y lugares citados son elementos del paisaje real que se
conocen actualmente con los mismos nombres, muchos de los cuales son
palabras castellanizadas de origen yanesha, como lo explica su etimologia.
Podemos imaginar que todos tuvieron nombres yanesha pero que algunos se
perdieron o quedaron relegados, por imposicion de los misioneros (Santa
Cruz, por ejemplo) o de colonos andinos (Chorobamba, de churu, mejillén;
Huancabamba®, de piedra y pampa; Paucartambo, de pawkar, policromo y

alude al ave Cacicus cela, y tampu, morada).

8 La codicia, el acaparamiento, la tacaferia constituyen comportamientos sancionados por las
sociedades indigenas porque atentan contra uno de sus fundamentos centrales: la
reciprocidad. Es interesante anotar que el rechazo a esta conducta ha pasado al castellano
regional y a la cultura mestiza loretana, mediante el término mishico, del quechua micha;
miserable, avaro.

9 Consultados los lingiistas y quechudlogos Andrés Chirinos y Fernando Garcia, ambos
coincidieron que la palabra wank’a o huanca se refiere a una piedra grande. El primero nos
indicd que se trata de un arcaismo referido a las piedras con que se delimitaban los bordes
de una siembra; y el segundo, que dichas piedras tenian caracter sagrado y representaban
un espiritu protector (comunicacién personal, 10.5.18).
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La visidn de los Yanesha no solo implica una geografia propia sino también
una historia particular, en la medida que los diferentes espacios de su territorio
tienen que ver con sucesos que ocurrieron en tiempos miticos, cuando los
dioses andaban por la tierra estableciendo como debian funcionar la vida y
las relaciones, o con acontecimientos mas recientes, histéricamente
comprobables, como la colonizacién o los afios de violencia terrorista. De este
modo, geografia e historia para los Yanesha y otros pueblos son enfoques
indesligables, a diferencia de lo que sucede en la sociedad occidental que los
separa en campos distintos. Ademas, se trata de una vision dinamica de la
historia y la geografia, en tanto que incorpora dentro de esta légica nuevos
acontecimientos. Esto es claro también en el mito de creacion de la tierra del
pueblo Yagua que ha incorporado a “los negros” al relato, sector social que
recién aparece durante la colonia portuguesa en Brasil, es decir, en un tiempo

posterior a aquel en el que ese pueblo debe haber elaborado esta narracion.

A pesar del rompimiento con el estado edénico, los relatos dejan en claro que
los actuales animales y las plantas fueron antes también seres humanos o
pudieron haberlo sido, como en el caso de los Huitoto, donde la avispa, por
cansancio dejo de cortar la cola a algunos seres que no se convirtieron en
humanos sino en monos choros. De alli que algunos pueblos se refieren a los
animales como parientes, que tienen madres y duefios que los protegen y con
los cuales las personas establecen relaciones de reciprocidad. Sucede igual
en el caso de los Yanesha cuando Yompor Ror, en su ultimo acto creador
antes de subir a los cielos, separa las personas, plantas y animales, y
convierte las formas humanas primordiales de estos dos ultimos y les da el
aspecto y los nombres que actualmente tienen. Este origen comun marcara la
relacion de reciprocidad de la sociedad humana frente a los seres del bosque,
intercambio y no dominio, como sucede en la sociedad de industrial de

mercado.

Para los Achuar de la Amazonia ecuatoriana, la mayoria de las plantas y
animales poseen alma (wakan) similar a la del ser humano. Esto los ubica en
las categorias de personas y les otorga conciencia reflexiva e intencionalidad,

a la vez que les permite intercambiar mensajes con sus iguales, con individuos
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de otras especies y con los hombres (Descola, 2004, pp. 26-27). En dicho
pueblo, las mujeres consideran a las plantas como parientes consanguineos,
mientras que los hombres tratan a las presas de casas como parientes por

alianza, llamandolos “cunados”.

El establecimiento de normas, valores y paradigmas es simultaneo a la
creacion de la Tierra y de la Humanidad indigena que la habita. Los elementos
mas importantes de la cultura se constituyen en el acto creador. Del pezén de
la mujer, dicen los Bora, salieron la yuca brava y la dulce. La primera (con sus
diversas variedades) sirve para preparar alimentos que son centrales para
este pueblo —y también para los Huitoto, Ocaina y otros—, como el casabe,
en primer lugar, un tipo de pan delgado de forma circular. La yuca dulce, raiz
suculenta que solo se emplea para que las mujeres la preparen como bebida,
fue entregada por el Creador para velar por el bienestar de la familia. (Ver
relato de Irma Teteye, en Chirif, 2014, pp. 151-153.) Tanto el casabe como la
bebida de yuca dulce son elementos de consumo e intercambio en las fiestas
bora, huitoto y ocaina que son rituales de celebracion y de actualizacion de
los actos primordiales del Creador. En estos acontecimientos, la coca y el
tabaco, que deben pasar por laboriosos procesos de transformacion antes de
ser consumidos, junto con el casabe y otros alimentos, son bienes que se
intercambian con otros alimentos o con canciones que expresan
conocimientos. El escenario de estas fiestas es la maloca, que, como dice el

Creador en el relato bora, “es mi retrato”.

En el relato de los Huitoto, la Tierra, con sus animales, arboles y bejucos, se
crea al mismo tiempo que los preceptos que deberan regir las relaciones entre
los humanos. El Padre Creador es llamado “el duefio de la palabra”, elemento
que es central en la cultura huitoto. El jefe de una maloca representa al
Creador y es transmisor de la palabra ritual que evoca los actos primordiales
de la creacion.

En los relatos resenados, el escenario central es la Tierra habitada por
diversos pueblos. El territorio esta contenido en la anterior y constituye la parte
habitada por un pueblo determinado. Sin embargo, este no tiene limites fisicos

sino sociales. La construccion cultural y la expansion demografica haran que
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este espacio se constituya como territorio propio de un pueblo indigena
determinado. Los limites que lo definen son sociales. Son, por tanto, limites
flexibles que pueden expandirse o constrefiirse de acuerdo a las condiciones
sociales. No existe en esta concepcion nada que la asemeje con nuestra
actual idea de “fronteras internacionales” que son sefaladas por hitos,
definidos mediante coordenadas y resguardadas por una fuerza armada. Mas
alla de las grandes migraciones del pasado remoto, que originaron grandes
desplazamientos y llevaron a los pueblos indigenas adonde hoy se
encuentran®, el hecho de que su vision sobre el territorio no contemplara
limites fisicos no quiere decir que ellos anduviesen por cualquier lado. Durante
la etapa conocida de la historia amazodnica, principalmente a través de las
cronicas misionales y de conquistadores (desde el siglo XVI en adelante),
sabemos de la desaparicion de pueblos, o naciones indigenas como las solian
calificar los misioneros, pero en lo concerniente a su ubicacion, esta sigue
siendo hoy basicamente la que ellos encontraron en aquel tiempo. Los
traslados lejanos que han comprometido a fracciones de dichos pueblos han
sido producto de la accidn de patrones. Los caucheros, por ejemplo, llevaron
shipibos y quechuas del Napo a Madre de Dios (Rummenhoeller, 2003a y
2003b) y ashaninkas de la selva central del Peru huyeron hacia el Yurua
brasilefio durante fines del siglo XIX e inicios del XX, para escapar de los
traficantes que pretendian esclavizarlos. Asimismo, la colonizacion andina
origind que grupos de ashaninkas y yaneshas fuesen presionados a

desplazarse hacia el este.

Pero la movilidad y conocimiento sobre la regidn amazdnica han sido mucho
mas amplios que lo que supone la fijacién a un espacio territorial determinado.
El llamado comercio lejano, ya sea ejercido directamente o a través de

intermediarios que intercambian bienes que al final llegan a lugares muy

10 | os Arawak, mediante oleadas migratorias que se iniciaron en el siglo V d.C. en la costa
Caribe, siguieron “la cuenca del Orinoco, englobando las cuencas de los rios Negro, Caqueta,
Putumayo y, quiza, también del rio Napo, y luego atravesando el Amazonas para prolongarse
sobre los rios Yavari y Purus y sin duda mas alla en la Amazonia central” (Goulard, 2010, p.
185). Por su parte, los Tupi, durante los siglos X y XIlI, realizaron migraciones con direccion
este-oeste y ocuparon las riberas del Amazonas, donde establecieron cacicazgos bajo
autoridad de un sefior (Ibid.: 188). Los Pano (Shipibos y otros pueblos) llegaron al Ucayali
desde la parte alta de la cuenca del Madeira, en el Madre de Dios y Guaporé, alrededor del
800 d.C. (Lathrap, 1970, p. 79-81,181, 187).
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apartados de los de su origen, es un hecho registrado por diversos autores. Y
no solo portan bienes sino también conocimientos. Torero (1984) explica que
a través de este tipo de comercio la lengua quechua llegd desde el reino de
Chinchay, en la costa sur del Peru actual, hasta las costas de Esmeraldas, en
Ecuador, hace unos 400 afnos aC, y desde alli, en etapas sucesivas (incaica,
misioneros y caucheros), hasta el Napo ecuatoriano y peruano en los siglos
XIX'y XX.

Estos intercambios articulaban zonas muy distantes entre si, a veces de
regiones diferentes, como la Costa, los Andes y la Amazonia. A este tema se
refiere Smith (1996, p. 283) cuando sefiala que numerosos estudios dan
cuenta de la existencia de extensas redes de comercio multiétnico en la
Amazonia, mediante las cuales se intercambiaban bienes apreciados y
escasos, como la sal, las plumas, el curare y las cerbatanas. Los encuentros
en el Cerro de la Sal (provincia de Chanchamayo, regién de Junin) de
personas procedentes de pueblos indigenas distintos que habitaban zonas
alejadas son abordados por Varese (1973). En busqueda de sal, los Kichwa
del Napo ecuatoriano organizaban grandes expediciones hasta las salinas del
Huallaga (Mercier, 1979, p. 249-255). Un objeto escaso en la selva baja era
la piedra, necesaria para la fabricacion de hachas. A pesar de esto, los
arqueologos han encontrado hachas de ese material en esa region que, sin
duda, fueron llevadas hasta alli por redes de comercio. (Sobre el tema del

comercio lejano ver Gade, 1972; Camino, 1977; y Myers, 1981 y 1983.)

El territorio se amplia o se reduce

Los territorios indigenas son espacios que se van conociendo conforme se
van ocupando e incorporando a dinamicas sociales y culturales del pueblo.
Los territorios indigenas en el pasado han tenido una geografia flexible y no
rigida, como los estatales. En realidad, supuestamente rigida, ya que si se
mira el caso del Peru desde inicios de la Republica se encuentra grandes
mutaciones en su territorio causadas por pérdidas en guerras o mediante
tratados que son un mentis a la retérica del patriotismo, o las dos cosas a la

vez. En fin, aunque los mapas cambien, esta ultima es una geografia que se
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puede dibujar en mapas que sefialen sus limites, sus rios, lagos y cordilleras,
la ubicacion de sus ciudades y poblados, desiertos, bosques, carreteras,
yacimientos mineros o petroleros, propiedades privadas, areas protegidas y
muchos lugares mas. Aunque en el caso de los pueblos indigenas también se
puede proceder de esta manera y, de hecho, la elaboracion de mapas que
precisen su heredad es ahora practica comun, este método responde a una
estrategia actual de reivindicacion territorial, en un momento en el cual sus

derechos estan cada vez mas amenazados por factores externos.

Pero es preciso retomar la idea central de que es la presencia social la que
determina la extension del territorio de un pueblo. De acuerdo a Weiss (1969,
p. 251), los Ashaninka de los rios Apurimac-Ene-Tambo-alto Ucayali trazan la
Tierra a partir del eje conformado por estos rios que se continuan entre si en
su recorrido de sur a norte. La Tierra comienza al sur, en un lugar mas alla de
lo que ellos conocen, y termina al norte, luego de abandonar su territorio, en
un lugar donde el rio cae a través de un agujero. Al lugar donde nace el rio, lo
llaman Intatoni (del verbo int, “comenzar”) y al otro extremo, aguas abajo,
Ocitiriko (de ociti, “sumergirse”'). Pero ni el arriba ni el abajo tienen limites
precisos y definitivos, ni estan determinados por fronteras geograficas
claramente marcadas. Se trata de una concepcion que prioriza la
consideracion de que el territorio es la parte de la Tierra habitada y controlada
socialmente por un pueblo o por una parte de este pueblo. Para un ashaninka
que habita en el bajo Ene, Intatoni (el comienzo) estara en algun lugar aguas
arriba donde viven otros ashaninkas. Estos, a su vez, podran ubicar Intatoni

mas arriba aun. Lo mismo podran decir respecto a Ocitiriko.

A inicios de la década de 1980, un ashaninka del Ene explicé que Intatoni era
un lugar no conocido, pero que cuando llegaba a ser conocido dejaba de ser
considerado como tal y se convertia en Kipatsi, es decir, la tierra habitada por
la gente ashaninka. A partir de entonces, Intatoni era ubicado en una zona
mas arriba del curso de los rios. Senald también que lo mismo pasaria cuando

esa zona fuese conocida y habitada. En otras palabras, conforme la sociedad

1 De acuerdo al alfabeto formalizado actual, estas palabras se escriben ahora otsitiriko y
otsiti.
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expande su ocupacion hacia arriba o hacia abajo, ella incorpora los nuevos
espacios conocidos a la categoria de Kipatsi y los confines de la Tierra se
dilatan. Territorio entonces es un espacio flexible, que puede se amplia o

reduce de acuerdo a las dinamicas sociales.

*kkkk

En resumen, los elementos centrales dentro de la concepcién indigena del
mundo en el que viven las personas son el Universo, que comprende también
el espacio celeste, y la Tierra. Estos existen por obra de un Creador que mas
que actuar sobre la nada (con excepcion de los Huitoto y posiblemente
también de otros pueblos indigenas), han ordenado el caos y le han dado al
mundo las caracteristicas que hoy tiene. En el proceso de ordenamiento han
ensefiado a los seres humanos como trabajar. El trabajo es un valor central
en las tradiciones indigenas y es consecuencia de “faltas” cometidas por los
humanos, algo parecido a la idea expresada en la Biblia sobre el “pecado
original” pero que, sin embargo, no tiene la carga negativa ni opresiva que
este tiene para los cristianos. Por el contrario, los relatos dejan en claro que,
sin esas faltas, sin el rompimiento con el estado edénico, no hubiese existido
la Humanidad y la cultura como conjunto de conocimientos y resultados de

estos para hacer frente a la vida.

En el proceso de ordenamiento dioses y héroes culturales han establecido las
normas que deben regir las relaciones de los humanos con sus semejantes,
entre los cuales se encuentran los seres de la naturaleza (animales y plantas)
y los seres espirituales que los protegen (sus madres o duefios), con los
cuales es necesario entablar vinculos de intercambio que tienen como

finalidad central el respeto a la vida.

El territorio constituye una parte de la Tierra, la cual es habitada por diversos
pueblos indigenas. Es un espacio flexible dado que no tiene limites fijos y se
expande o constrifie de acuerdo a dinamicas sociales. Lo pueblos construyen
una geografia propia, gran parte de la cual aun subsiste en forma de

topdnimos que nombran lugares donde tuvieron lugar acontecimientos miticos
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e histdricos. En este sentido, el territorio tradicional es una poderosa fuente

de identidad cultural.

3.2. Gobernanza

En el anterior acapite se puso énfasis en las caracteristicas principales del
territorio indigena. El tema ahora es definir los mecanismos de
gobernanza que rigieron —y que al menos parcialmente rigen aun hoy—
para normar las relaciones al interior de las sociedades indigenas y entre
ellas y el bosque que habitan. Se trata de sociedades que no tuvieron un
gobierno central, es decir, un grupo especializado en dictar normas y velar
por su cumplimiento. Esto no es razon para suponer que fueron
sociedades anarquicas. Por el contrario, la regulacion de las relaciones
interpersonales y con el bosque fue posible por la aceptacion de normas
de consenso y la vigencia de mecanismos de control social. En primer
lugar, se intentara definir los fundamentos de la gobernanza indigena

tradicional y las condiciones de vida que la hicieron posible.

El abogado Pedro Garcia Hierro es el intelectual que mas ha aportado a
la reflexion sobre el tema de la gobernanza territorial indigena en el Peru,
a través de trabajos que han sido difundidos en redes virtuales, otros que
hacen parte de consultorias no publicadas y otros que han sido recogidos

en publicaciones colectivas, como por ejemplo Marcando Territorio.

Garcia aporta una definicion de gobernanza apoyandose en la definicion
del boletin Puntoycoma (N° 65), de las Unidades Espafolas de Traduccién
de la Unién Europea, que indica que la palabra proviene del francés
gouvernance, de donde pasé al inglées como governance v,
posteriormente, al castellano en la forma como hoy la conocemos. Sefiala
dicho boletin que el término, que representa la fusion de las palabras
gobierno y confianza, se encontraba en desuso, pero que en los ultimos
afios ha sido reanimado para buscar “la legitimidad democratica de los
gobernantes, la participacion politica de los gobernados, la transparencia
en la gestion y la articulacion horizontal de intereses y voluntades en los
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diferentes niveles administrativos y entre los diversos agentes
economicos y sociales”'?. Sobre el tema, destaca Garcia: “No es tanto
una manera de gobernar, es decir, un estilo de los politicos, sino una
manera de gobernarse, esto es un estilo de funcionamiento de la
sociedad, muy apropiado para definir las aspiraciones de sociedades no
estatalizadas y que, conscientemente, no aspiran a constituirse en

Estado”'? (resaltado del original).

¢ Cuales son las diferencias entre gobierno, gobernabilidad y gobernanza?
Para entrar al asunto, Garcia sefiala que no se trata solo “de una cuestion
semantica, sino que la distincién conlleva e implica proyectos politicos
diferentes”. Gobierno se refiere al “ejercicio de opciones politicas a través
de instituciones de gobernacién”, que ciertamente corresponden a las del
Estado. Por su parte, la gobernabilidad es considerada como una
capacidad social, “un atributo colectivo de toda una sociedad, para
dotarse de un sistema de gobierno capaz de responder a intereses
multiples de diferentes actores en base a reglas, formulas y mecanismos
institucionales construidos y controlados democraticamente”. Hay quienes
vinculan gobernabilidad y desarrollo y otros que la ven como un objetivo
politico “cuyo indicador es la estabilidad”. Por ultimo, gobernanza, ahora
un vocablo en auge, se refiere, a decir de Garcia, “principalmente a
procesos donde las sociedades humanas plurales ponen en marcha
nuevas instituciones horizontales capaces de solucionar problemas
globales mas alla de la voluntad de los Estados y los mercados”.
Considera el autor que se trata de un concepto “muy rico en posibilidades
cuando se pone en relacion con el tema de las autonomias que los
pueblos indigenas reclaman y, desde luego supera en posibilidades a la
concepcion de gestion (es mucho mas politizado) y puede generar menos
confusiones y resistencias que el de autogobierno, siendo no obstante
mucho mas integrador”. Termina él sus reflexiones sobre gobernanza
sefalando que, en este caso, “la novedad no esta en el sustantivo: son

los adjetivos los que le dan un sentido particular y los que permiten pensar

12 http://ec.europa.eu/translation/spanish/magazine/documents/pyc 065 es.pdf
3 Documento de circulacién interna preparado por el abogado Pedro Garcia.
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en un nuevo enfoque para caracterizar las relaciones entre los pueblos
indigenas, sus territorios y sus redes de relaciones sociales internas y

externas”'4.

Aunque las iniciativas de gobernanza estan siempre contenidas en las
propuestas territoriales, estas se han ido afinando cada vez mas
haciéndose mas explicitas. La definicién incluida en paginas anteriores
sobre territorio, en la que un grupo de autores sefialan que se trata de una
‘realidad milenaria de relacion de los pueblos indigenas y su habitat
natural’, y que “los territorios y los pueblos indigenas se pertenecen”, pone
precisamente énfasis sobre el hecho de que la gobernanza de los pueblos

indigenas se ejerce sobre los territorios que ocupan.

Una definicion muy precisa que articula las nociones de gobernanza y territorio

es la siguiente:

“La gobernanza territorial expresa una situacion en la cual una
poblacién se identifica con un territorio y, en base a una
institucionalidad legitimada por esa poblacion, gobierna sus
asuntos internos y externos de acuerdo con esa apropiacion
territorial. Se trata de la reconstruccion, actualizacion o
determinacion de las formas de gobernarse especificas de una
sociedad sobre |la base de una institucionalidad y una jurisdiccién
propia; es decir, no inducida o impuesta desde fuera o desde
arriba, sino esencialmente autodeterminada” (Garcia y Surralles,
2009, p. 5).

Completando sus reflexiones, estos autores sefalan varias cuestiones mas
que son de particular interés para los fines de esta investigacion. Entre ellos,
las “oportunidades y ventajas comparativas” de la gobernanza territorial de los
pueblos indigenas amazdnicos por el hecho de que su “historia y su cultura

han estado determinadas territorialmente en un habitat concreto”. Esto no

14 Documento de circulacioén interna preparado por el abogado Pedro Garcia

48



sucede en el caso de poblaciones colonas y mestizas, “de asentamiento
reciente y muy limitado arraigo territorial’, no acostumbradas a enfoques
territoriales e integrales como los indigenas, “que planifican y actian como

unidades domésticas o productivas con un enfoque de mercado” (Ibid., p. 45).

Ellos también establecen las diferencias entre gobiernos locales y gobernanza
territorial indigena, dado que mientras los primeros conciben el territorio como
una jurisdiccion y plantean en términos emocionales la apropiacion de la
poblacidn, para la segunda “el territorio no es tan s6lo una jurisdiccion sino el
principal objetivo politico de la gobernanza que se orienta a mejorar la relacién
pueblo-territorio. Por ultimo, Garcia y Surralles enfatizan que “el sentido de
apropiacién e identificacion colectiva de un pueblo indigena con su territorio
supera lo emocional y entra en la esfera de los derechos fundamentales de la

persona” (Ibid., p. 45).

Patrones de asentamiento

Un primer tema que debe abordarse es el referido a los patrones de
asentamiento, porque en funcion de estos los pueblos indigenas han disefiado
diferentes respuestas organizativas. Aunque el trabajo de Betty Meggers
(1976) ha sido cuestionado por estudios posteriores que han mostrado la
capacidad de adaptacion de los pueblos indigenas para enfrentar los retos
que ofrecen los suelos amazoénicos para el desarrollo de cultivos,
consideramos que su tipificacidn de los asentamientos indigenas en riberefios
e interfluviales continua siendo valida. Para el presente trabajo tiene el valor
adicional de servir para caracterizar las diferencias de los impactos causados

sobre esos asentamientos por la colonizacion.

En el Peru, los pueblos de asentamiento riberefio han sido pocos: Omagua y
Kukama-Kukamiria, del tronco Tupi-Guarani; y Shipibo, Setebo y Conibo® del

5 Santos y Barclay (1998, p. XXIl) definen a los Shipibo y Setebo como sociedades
semiriberefias y a los Conibo como riberefia. Se trata de una categoria interesante que sera
retomada mas adelante en este mismo capitulo y también en otro que abordara el tema de
los cambios experimentados por las sociedades indigenas, a raiz del proceso de colonizacién,
relacionados con la ocupacion territorial y la gobernanza.
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tronco Pano (ver Bergman, 1990: 56), estos tres ultimos hoy fusionados bajo
la identidad llamada shipibo o shipibo-conibo. Meggers basa su descripcién
de las sociedades riberefias o de varzea en los relatos de los primeros
cronistas que recorrieron el rio Amazonas, en especial, la crénica de Fray
Gaspar de Carvajal, sacerdote dominico que formé parte de la expedicion de
Orellana en 1542.

En la llanura de inundacion del curso medio y bajo de ese rio y sus afluentes
mas grandes, al llegar la época de vaciante, se depositan millones de
toneladas de sedimentos acarreados por las aguas. Es un fendmeno que se
repite anualmente, que permite la renovacion de la fertilidad de los suelos
aledarios a las orillas. Dado que son suelos desprovistos de vegetacion (los
llamados “barriales” y las playas fluviales) o cubiertos con vegetacion
herbacea o de bosque transicional (compuesto por arbustos y arboles
pioneros de escaso porte y madera suave, y por tanto faciles de despejar), el
trabajo agricola es mas facil y su productividad muy alta, a causa de la
feracidad que les proporciona el limo arrastrado por el rio. Ademas, cada
creciente limpia de plagas estas areas, por lo que los cultivos se ven libres de

insectos, especialmente durante sus primeras etapas de crecimiento.

La productividad de los suelos y la abundancia de la fauna acuatica y
semiacuatica, en especial de tortugas del género Podocnenis'®, y de un
mamifero fluvial como el manati (Trichechus inunguis), proveedor de carne y
aceite, abastecieron a los pueblos riberefios gran cantidad de alimentos ricos
en proteinas y grasas y de relativo facil acceso. La destreza para acopiar
alimentos fue una practica comun de ellos. La estacionalidad de la
productividad agricola en las zonas inundables era compensada con su
capacidad de procesar y guardar alimentos para los tiempos de escasez.
Guardaban los granos de maiz en vasijas y la yuca, convertida en masa, era

envuelta en hojas y enterrada en el suelo, en donde permanecia durante la

6 La relacion de Carvajal da cuenta de la existencia de corrales que contenian miles de
tortugas. Dice: “El dicho Cristébal Maldonado trabajé en recoger la comida, y teniendo
recogidas mas de mil tortugas, revuelven los indios...” (Carvajal, 1992, p. 28).
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creciente de los rios'’. Al llegar la vaciante, la desenterraban y, tostandola, la
convertian en farifia. Obtenian aceite de los huevos de tortuga que servia para
cocinar. La carne de los manaties, que era conservada en grandes
recipientes, era frita en su propia manteca (producto llamado “michira” por los
Kukama). La capacidad de los pueblos asentados en la varzea para producir
abundante cantidad de alimentos y almacenarlos para enfrentar las épocas de
escasez les permiti6 mantener poblaciones estables, aledafias entre si y con

numerosa poblacién.

Sobre la abundancia de comida, la relacién de Carvajal proporciona

testimonios sorprendentes. Dice:

“...y como habia gran cantidad de comida, asi de tortugas en
corrales y albergues de agua, y mucha carne y pescado y
bizcocho, y esto en tanta abundancia que habia para comer un
real de mil hombres un afo; y visto por el Capitan [Orellana] el
buen puerto, acordd6 de recoger comida para descansar...”
(Carvajal, 1992, p. 27).

Al dominico también le impresiona la existencia del gran numero de aldeas
contiguas a lo largo de leguas de recorrido por el rio y su gran poblacién. Aqui

algunos ejemplos:

El seforio de Machiparo “...esta asentado sobre el mismo rio en
una loma, y tiene muchas y muy grandes poblaciones que juntan
de pelea cincuenta mil hombres de edad de treinta afios hasta
setenta, porque los mozos no salen a la guerra ni en cuantas
batallas nosotros con ellos tuvimos no les vimos, sino fueron
viejos” (Ibid., p. 26).

“...pero todavia nos siguieron dos dias y dos noches sin nos

dejar reposar, que tanto tardamos en salir de la poblacion deste

17 Se trata de una técnica practicada hasta hoy por los Kukama del Peru, asentados en el
Amazonas y en el curso bajo de los rios Ucayali y Marafion.
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gran sefor llamado Machiparo, que al parecer de todos duré mas
de ochenta lenguas, que era toda una lengua, éstas todas
pobladas, que no habia de poblado a poblado un tiro de ballesta,
y el que mas lejos no estaria media legua, y hubo pueblo que
duré cinco leguas sin restafiar casa de casa, que era cosa

maravillosa de ver” (Ibid., p. 33).

Sobre el sefiorio de Payagia, Carvajal apunta:

“Salimos de esta poblacion y fuimos caminando siempre por muy
gran poblado, que hubo dia que pasamos mas de veinte
pueblos, y esto por la banda donde nosotros ibamos, porque la
otra no la podiamos ver por ser el rio grande; y asi ibamos dos
dias por la banda diestra, y después atravesamos e ibamos otros
dos dias por la mano siniestra, que mientras viamos lo uno no

viamos lo otro”. (Ibid., p. 38).

El habitat riberefio hizo que los pueblos desarrollaran habilidades para
navegar largas distancias, a fin de entrar en contacto con otras sociedades.
Estas relaciones no siempre eran amistosas. De hecho, en muchos casos
fueron incursiones guerreras para conquistar territorios y capturar esclavos, a
quienes destinaban a la produccion de alimentos. Crénicas posteriores a la de
Carvajal dan cuenta de las armadas organizadas por la “Gran Cocama”'8, que
recorrian los rios enfrentando a pueblos enemigos. El informe del padre
Francisco de Figueroa, de 1661, se refiere a este hecho: “Hacianse temer
mucho en el contorno de las misiones y rio Marafion, porque salian casi todos
los afos en armadas de quarenta y cinquenta canoas” en son de guerra
(Figueroa, 1986, p. 205).

Cada aldea estaba gobernada por un jefe y el conjunto de ellas, por un jefe

supremo. Estas caracteristicas sugieren que se trataba de sociedades

8 Recibia el nombre de Gran Cocama por el hecho de tener gran cantidad de poblacién y
organizar numerosas armadas para recorrer los rios. En cambio, la Pequefia Cocama o
Cocamillas habitaba en el Huallaga y tenia menos poblacion. (Figueroa, 1986, p. 206-212.)
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especializadas, en las que unos se dedicaban a gobernar, otros a
manufacturar bienes y otros a producir alimentos para mantener a los
anteriores. Sugieren a su vez que eran sociedades con algun grado de

estratificacion social.

Por su parte, las sociedades asentadas en zonas interfluviales o tierra firme
presentan caracteristicas bien diferentes, ya que ocupaban espacios al interior
del bosque. Moraban en asentamientos autonomos, de tamafo pequeno o
mediano, y sus habitantes disponian de amplias zonas para la horticultura vy,
especialmente, para la caza y la recoleccion de otros recursos del bosque
como actividades principales para abastecerse de carbohidratos y proteinas.
Los asentamientos se encontraban dispersos en el monte, cercanos siempre
a una fuente de agua (una quebrada) pero alejados de los grandes rios
navegables. La comunicacién entre asentamientos se efectuaba a través de
una red de trochas que cubrian inmensas areas. El bosque era el gran
proveedor de los bienes necesarios para vivir: suelos, animales y vegetales
de recoleccion, tanto para la alimentacién como para medicina o manufacturas
diversas. Debido al caracter pequefio y torrentoso de los cuerpos de agua que
atraviesan las zonas interfluviales en la selva alta, la pesca ahi no tuvo mayor
importancia. Si los pobladores de este habitat querian conseguir pescado se
desplazaban temporalmente a la zona de los grandes rios. Varese (1973)
alude a esto cuando se refiere a las excursiones de los ashaninkas
pajonalinos, siguiendo el rio Unini, hacia el curso alto de la cuenca del Ucayali.
La caceria, en cambio, era la actividad principal para conseguir proteinas
animales, actividad que, antes de la introduccién de las armas de fuego.

realizaban mediante trampas, arcos y flechas y cerbatanas (pucunas).

Cada asentamiento constituia una unidad de gestion independiente que, si
bien estaban bajo la tutela del cabeza de familia, ejercia una autoridad de
caracter moral y espiritual, y no se beneficiaba del trabajo de los demas. Por
el contrario, cada cual (incluyendo a este ultimo) debia realizar sus propias
tareas para producir sus alimentos y demas bienes necesarios para vivir,
teniendo en cuenta, como criterio principal para la division del trabajo, la
diferencia de edad y sexo de las personas. No obstante, las asignaciones de
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dichas tareas se basaban (y basan) en consideraciones de género que son
de caracter cultural. De esta manera, mientras entre los Amahuaca son los
hombres quienes siembran la yuca, el platano y la papaya, y las mujeres, el
maiz, los camotes, el zapallo, los frejoles y otros cultivos destinados a la
alimentacioén (Carneiro, 1979, p. 33), en la mayoria de las demas sociedades
indigenas de la Amazonia peruana los cultivos estan a cargo de las mujeres,
a excepcion de la coca y el tabaco, que es tarea masculina entre los Bora,
Huitoto y Ocaina. Lo mismo sucede con el hilado y tejido del algodon, que son
tareas femeninas en muchos pueblos, a excepcion de los Awajun y Wampis

en los que estas labores corresponden a los hombres.

Los asentamientos se articulaban mediante mecanismos de reciprocidad
fundadas en relaciones de parentesco y alianza entre las personas. La
reciprocidad consiste en la prestacion mutua de servicios para realizar
determinadas tareas (establecer una chacra o construir una vivienda) y en el
intercambio de bienes, en especial, la carne de los animales cazados. No
obstante, la produccion de las chacras era tarea de caracter individual. Los
lazos de reciprocidad también articulaban a personas de diferentes

asentamientos, siempre sobre la base de lazos de parentesco y alianza.

La horticultura se basaba en la practica conocida como rozo, tumba y quema,
que implicaba despejar pequefios claros en el bosque para dedicarlos a
policultivo™. Dos o tres afios después, las chacras eran abandonadas para
permitir que el crecimiento de la vegetacion renovase su capacidad
productiva. El periodo de abandono (barbecho o purma, en el castellano
regional) podia tomar varios afios. Sin embargo, durante ese tiempo los
pobladores aprovechaban la chacra cosechando los arboles frutales que

habian sembrado.

19 Respecto a este tema las concepciones estan cambiando, teniendo en cuenta que antes
de la adquisicion de las herramientas de hierro, en el siglo XVII por intercambios con los
espafoles, los indigenas solo disponian de hachas de piedra con las cuales el trabajo de roza
del monte, tal como hoy se conoce, era imposible. La hipotesis es que entonces las areas de
cultivo deben haber sido mas pequefias, pero que, mediante el manejo del fuego, los
indigenas despejaron areas para sembrar arboles, en especial palmeras como el pijuayo
(Bactris gasipaes) y otras.
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El grupo cambiada de asentamiento cuando los suelos aptos para establecer
nuevas chacras quedaban muy lejos de su lugar de residencia. Sin embargo,
existian también otras causas que determinaban su mudanza, como la
escasez de animales de caza o la muerte del principal de la casa. Esto es un
indicador de que se trataba de grupos humanos acostumbrados a trasladarse
periddicamente, lo que implicaba la capacidad para establecer nuevos
asentamientos en otros lugares, mediante la construccion de viviendas, la

manufactura de bienes y el establecimiento de chacras.

Esta rapida tipificacién de las sociedades indigenas amazdnicas en riberenas
y de tierra firme o de varzea y de zonas interfluviales es importante porque
permitira comprender mejor la diferencia de los impactos causados sobre ellas
por la colonizacién de sus territorios, tanto durante la época virreinal como la
republicana. Las sociedades riberefias fueron mas faciles de reducir por parte
de los misioneros por estar asentadas en grandes poblados. En este proceso
perdieron tempranamente varios de los rasgos mas significativos de su
cultura, como la lengua y el vestido, y fusionaron sus creencias con las del
cristianismo. Sin embargo, continuaron viviendo y conservando basicamente
su modelo de aprovechamiento de recursos en un habitat que les era
conocido, como las riberas de los rios, en las cuales estaban radicados desde
hacia siglos. En este sentido, aunque con pérdidas y modificaciones, su
patrén de asentamiento concentrado, asi como sus practicas de cultivo y de

pesca continuaron siendo basicamente las mismas.

El proceso seguido por las sociedades interfluviales ha sido diferente. Una vez
establecidas, las reducciones no tuvieron estabilidad ni duracién en el tiempo.
Deserciones y rebeliones fueron las causas de la disolucién de misiones que
habian sido fundadas para permanecer. EI cambio de un patrén disperso de
asentamiento a uno concentrado fue para ellas un trauma demasiado grande
y no fue aceptado por la gente. Como ellas tenian por costumbre mudar cada
cierto tiempo de asentamiento, no les costdé gran trabajo abandonar las
reducciones sea a las buenas (huyendo) o a las malas (destruyendo las
reducciones y matando a los sacerdotes). En el presente, en cambio, estas
sociedades se han concentrado —reducido— no tanto por obra de misiones
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sino por otras causas: invasion colonizadora, creacion de fundos que
convirtieron a los indigenas en peones y expansion del sistema de escuelas.
Se han concentrado a orillas de rios —o al borde de carreteras— que no
poseen la cantidad y calidad de recursos que ofrecen los grandes rios
navegables de la Amazonia. Este sera un tema que se retomara al abordar

mas adelante los cambios producidos en las sociedades indigenas.

*hkkkk

Sin embargo, entre las sociedades riberefias y las interfluviales existen
algunos elementos comunes, que permiten caracterizar los mecanismos de

gobernanza que las rigen.

La economia de las sociedades indigenas amazdnicas del pasado ha sido
calificada como de subsistencia. Aunque el uso comun de este sustantivo
evoca la idea de una persona o un grupo social que apenas tiene para
mantenerse, este no es el verdadero significado del término. Entre las
acepciones incluidas en El Diccionario de la Lengua Espariola figuran las
siguientes: “Permanencia, estabilidad y conservacion de las cosas” y
“‘Conjunto de medios necesarios para el sustento de la vida humana”. En
efecto, la revision de las primeras crénicas misionales que dan cuenta de esas
sociedades, destacan las condiciones de abundancia y variedad de alimentos
de las que gozaban. Como han sostenido diversos autores, la pobreza que
hoy las afecta es consecuencia de la colonizacién. El ingreso de comerciantes
y extractores profesionales ha afectado sus conocimientos y tecnologias, ha
abierto al insaciable mercado recursos que antes eran usados solo para
autoconsumo, y ha contaminado y deteriorado los habitats donde se asientan
los pueblos indigenas. La pobreza es también consecuencia de estrategias
clientelistas que inducen a los indigenas a concebirse como pobres y a
esperar ser salvados por las donaciones de politicos.

Con una buena estrategia de distribucién poblacional, ya sea que se tratase
de sociedades de asentamiento riberefio o interfluvial, y sobre todo libre de la
rapacidad extractivista impuesta a partir de la segunda mitad del siglo XIX, no
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es dificil imaginar que el bosque amazonico y los ecosistemas acuaticos
asociados hayan provisto, mediante el esfuerzo de la gente, todos los bienes
que ellos necesitaban para vivir e intercambiar, a través de sus redes de
reciprocidad domeéstica y de sus intercambios comerciales en espacios mas
extensos. La capacidad altamente contaminante de las industrias minera y
petrolera, que han adquirido gran impulso desde mediados del siglo XX, ha
contribuido también al deterioro del medio ambiente y ha complicado la

alimentacion, la salud y la estabilidad social y emocional de los indigenas.

La horticultura ha sido, y es aun, la practica principal de los indigenas para
proveerse de carbohidratos, condimentos y algunas plantas medicinales, ya
que otras son recogidas en el monte. Las estrategias seran diferentes ya sea
que se trate de sociedades asentadas en zonas inundables a orillas de los
grandes rios o en zonas de altura, en suelos no inundables. El tipo de cultivo
podra variar de acuerdo a las condiciones del suelo, al ciclo de las crecientes
y vaciantes, a los periodos vegetativos de los cultivos y, por supuesto, al gusto
particular de los integrantes de una sociedad. En el caso de las sociedades
riberefas, el abastecimiento de proteinas de origen animal proviene
principalmente del pescado y de la fauna asociada a los rios (quelonios
acuaticos y, en el pasado, manaties), y en menor medida de la caza de
mamiferos; mientras que en el caso de las sociedades interfluviales, procede
de la caceria, aunque también de la pesca en quebradas o rios de mediano
caudal y sus cochas, y, eventualmente, en rios grandes, lo que implica
excursiones especiales; y también de la recoleccion estacional de moluscos
(caracoles), anfibios (ranas), invertebrados (ranas, sapos) y algunos insectos,
como las “siquisapas” (reinas y zanganos de las hormigas del género Afta,
llamadas curuhuinsis en la Amazonia), o sus larvas, como las ahuihuas
(orugas de ciertas mariposas). El método de abastecimiento del gusano “suri”
(larva del coledptero Rynchophorus palmarum) no puede ser calificado como
simple recoleccion y se asemeja mas a la crianza, ya que comienza con la tala
de una palmera en cuyo tronco los coledpteros pondran los huevos de los
cuales ellos naceran. Mientras, el duefio de la palmera la cuidara para poder

aprovechar las larvas cuando aparezcan.
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Las actuales sociedades indigenas amazonicas en el Peru continuan basando
Su organizacion social y econémica en lazos de parentesco y de alianza. La
figura actual de la “junta directiva” comunal encabezada por un presidente
tiene un caracter mas formal que real, y su utilidad es casi exclusiva para
casos de representacion externa de la comunidad. En su etapa de desarrollo
auténomo, las sociedades indigenas no han tenido un gobierno formal, y si
bien crénicas como la de Carvajal menciona la presencia de “jefes por aldea”
y “jefes supremos” para la agrupacion de ellas, no aporta elementos que
definan la funcién que ellos pudieron haber desempefiado. Es probable que
se haya tratado, al igual que ahora, de personas de prestigio que cumplian el

rol de mediadores en casos de conflicto.

Los misioneros de las primeras épocas se sorprendian de la falta de gobierno
formal de estas sociedades. El padre Figueroa, por ejemplo, se asombraba de
la acefalia politica de los cocamas y cocamillas?® y afirmaba que si vivian en
comunidades no era por tener una organizacion politicamente centralizada,
sino por razones de defensa (cit. en Stock 1981, p. 45). La autoridad era mas
un atributo ético de quien habia alcanzado los paradigmas de su propia
sociedad. En algunas sociedades puede calificarse de autoridad a la persona
encargada de conservar y trasmitir los conocimientos ancestrales de su
pueblo en su propio grupo clanico o de parentesco. Hombres fuertes cabezas
de grupos familiares extensos tenian un peso especial y, en muchos casos, lo
siguen teniendo. Otra clase de jerarquia es la que se instaura entre el recién
casado y los padres de la esposa, quien debe prestar servicios a su suegro
durante un tiempo, luego del cual podia establecerse de manera
independiente. Pero a pesar de estas jerarquias esas personas no tenian
poder de mando sobre el grupo ni podian obligarlos a realizar tareas contra
su voluntad. Y lo ue es mas importante, tampoco se beneficiaban con el
trabajo de ellos, ya que debian producir su propio alimento en las chacras y
en el monte, y construir sus viviendas y demas bienes de cultura material

necesarios para vivir.

20 Conocidos como kukamas y kukamirias actualmente
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Los casos de autoridades para conducir a grupos grandes han sido
excepcionales a lo largo de la historia. Por ejemplo, una persona de valor
demostrado podia asumir la direccion de un grupo en situacién de
emergencia, como la lucha contra el poder colonial o contra una parcialidad
indigena rival. No obstante, este liderazgo dejaba de funcionar una vez

desaparecido el peligro.

Descola (1987, p. 26) aborda el tema de la autoridad entre los Achuar de la

siguiente manera:

“El ‘gran hombre’ achuar es un guerrero de valor reconocido
quien por su habilidad en manipular grandes redes de alianzas
es capaz de organizar la estrategia ofensiva o defensiva de un
nexo. Tiene papel de dirigente solamente en los periodos de
conflicto y unicamente para asuntos militares; la fidelidad que se
le brinda es personal, transitoria y sin codificacion institucional.
Ademas, este jefe de guerra no tiene ningun privilegio
econdmico o social particular, aun si su fama generalmente le
permite capitalizar su prestigio que le convierte en un socio
solicitado dentro de las redes de intercambio de los bienes
materiales. El gran hombre es concebido como el que encarna
temporalmente la unidad de un nexo y, por eso, se designa a
veces el territorio que él representa por su mismo nombre (‘la

tierra de X')".

Richard Smith, por su parte (comunicacion personal, 3/9/2010) sefiala que,
entre los yanesha, en la selva central del Peru, si hubo jerarquias, aunque

precisa que esas tenian que ver con cuestiones espiritales. Anota:

“‘En lo que tal vez sea probablemente valido para una amplia
gama de sociedades del mundo andino-amazénico, son una
mezcla de areas de jerarquia y areas de igualdad. En lo
material, parece que la acumulacion personal de riqueza nunca

fue importante... esto hay que entenderlo dentro de la l6gica de
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la economia del don?'. Todos tenian acceso a los medios y al
conocimiento para producir lo necesario para Vvivir;los
excedentes fueron utilizados para asegurar aliados de diferentes
tipos. Pero en lo espiritual-politico, alto estatus y gran poder era
producto de acumulacion de conocimiento ancestral. Pero
también habia ‘clanes’ organizados jerarquicamente, vy
sacerdotes con gran poder de movilizar recursos humanos y
materiales. Es muy complejo... el mundo de los ancestros

yanesha es altamente jerarquizado”.

Refiriéndose a la misma sociedad, Santos-Granero (comunicacion personal,
9/9/2010) sefala:

“Los cornesha?? ocupaban un lugar muy especial en la sociedad
yanesha. No eran lideres locales, sino mas bien personas que
ejercian una influencia moral y por tanto cierto nivel de liderazgo
sobre un grupo de gente que venia de diferentes localidades. Su
liderazgo se basaba en su posicion como interlocutor de las
divinidades y portadores de sus mensajes, pero también en el
hecho de que se creia que eran poseedores de los
conocimientos y practicas rituales necesarias para garantizar la
fecundidad de la gente y la fertilidad de la tierra, plantas y

animales”.

Santos-Granero también se refiere a las ofrendas que los seguidores de un
cornesha le llevaban (carne, pescado, mani, textiles, coca, chamairo?3, etc.),
que, en apariencia, podrian ser calificadas como “beneficios econémicos”. Sin
embargo, él los redistribuia entre la gente. De esta manera, su generosidad le
daba prestigio, influencia y autoridad moral, pero no lo facultaba a ordenar las

tareas que las personas tenian que realizar. Concluye ese autor: “En la

21 Smith es autor de un importante trabajo sobre la economia del don. Ver COICA-OXFAM
Ameérica 1996: 278-307.

22 ider politico-religioso en la sociedad yanesha.

28 Mussatia hyacinthine, bejuco de una bignoniacea cuya corteza sirve para endulzar la coca.
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filosofia politica yanesha, los lideres son los ‘servidores’ de sus seguidores y
no al revés. O, visto de otra manera, la relacion entre cornesha y seguidores

es una relacion reciproca, en la cual ellos dan mas de lo que reciben”.

No obstante, las jerarquias sefialadas para el caso de la sociedad yanesha,
que Smith considera como un rasgo comun a muchas sociedades indigenas
del mundo andino-amazonico, ellas no dieron paso a la creacion de clases
sociales y, ni siquiera, a especialistas, en el sentido de personas liberadas de
las obligaciones cotidianas para procurarse su bienestar material (alimentos,

vivienda, enseres y otros).

Refiriendose a la sociedad harakmbut (asentada en la region de Madre de
Dios), Thomas Moore (comunicacion personal, 31/8/2010) sefala:

“Las verdaderas autoridades Harakmbut son [personas]
mayores —muchos son monolinglies en su idioma—. Son
denominados ‘wa'iri’, que no quiere decir jefe’ sino persona con
prestigio. Ellos, al igual que los chamanes que asumen tareas
de curar enfermedades y de sofar para tener la vision correcta
sobre las politicas a seguir, también hacen lo que todos los
demas hacen: [cultivan] chacras, cazan, pescan, recolectan,
construyen sus casas, elaboran sus herramientas, y ahora,

también trabajan en el oro y la madera”.

A pesar de la ausencia de autoridades formales que condujesen y mandasen,
se trataba de sociedades ordenadas en funcién de normas de consenso
internalizadas por los miembros del grupo social que estaba articulado por
relaciones de parentesco y alianza. Mientras las relaciones de intercambio
reciproco de bienes y servicios entre las personas fortalecian los lazos
sociales del grupo, las que establecian con los “duefios” de la naturaleza eran

clave para garantizar el uso sostenible del bosque.

El sistema de reciprocidad y las prescripciones que ordenan las relaciones de

un grupo humano entre si y de este con la naturaleza es severamente vigilado
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por mecanismos de control social que, en casos de incumplimiento, actuan
mediante habladurias y pueden llegar incluso a aislar por completo a una
persona del circuito de intercambio mutuo. Medidas de este tipo son
dificilmente soportadas por la persona sancionada, quien, con frecuencia,
para librarse de la presion social, abandona el lugar para buscar un nuevo
asentamiento donde establecerse. En este sentido, como veremos mas
adelante, la verdadera autoridad dentro de las sociedades indigenas —que
vigila, regula y sanciona—son los grupos de parentesco que ejercen el control
social de sus integrantes.

Aunque sensu stricto no puede ser considerado como un mecanismo de
control social, el modelo de asentamiento disperso practicado por las
sociedades de asentamiento interfluvial si contribuy6 a esto, y como en tantos
otros casos a lo largo y ancho del planeta, fue una adaptacién a las
limitaciones y oportunidades del medio natural. El control de las relaciones
sociales en grupos pequeios o medianos de personas vinculadas por lazos
de parentesco y alianza es mas factible que en grupos grandes, como las
actuales comunidades en la que se concentran personas de diversas familias.

En ese contexto, no funcionan los mecanismos de control social.

Sefialamos a continuacion otros rasgos que caracterizaron a las sociedades
indigenas en el pasado, algunos de los cuales continuan parcialmente
vigentes en la actualidad. Esta caracterizacién debe servir para entender
cémo funcionan sus mecanismos de gobernanza. Uno de estos rasgos ha sido
que la produccion ha estado orientada principalmente para la satisfaccion de
consumo interno, lo que ha incluido la necesidad de compartir ciertos
alimentos mediante el sistema de reciprocidad. Con ocasion de la celebracion
de fiestas, algunas de las sociedades indigenas han producido excedentes
para el intercambio, sea con otros alimentos o0 con canciones que expresan

conocimientos. (Gasché, 2017, p. 49.)

Las sociedades indigenas amazonicas han basado su organizacion social en
relaciones de parentesco, tanto de consanguinidad como de afinidad. Las
relaciones sociales de produccion, la corresidencia, la distribucién de
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excedentes mediante circuitos de reciprocidad, las alianzas frente a enemigos
comunes Yy la solucién de conflictos, entre otros aspectos, se han realizado en
funcién de prerrogativas y obligaciones fijadas por normas de parentesco y
alianza. El sexo y la edad, como unicos criterios de divisién del trabajo,
determinaron los roles que debian cumplir las personas. Aunque existen
algunas caracteristicas generales (el rozo de la parcela y la caceria son tareas
del hombre, mientras que la alfareria lo es de la mujer), la division sexual del
trabajo presenta variaciones entre los pueblos: en los pueblos del tronco
Jibaro, a excepcion de los achuares, el hilado y tejido del algoddén para
confeccionar la ropa de la familia era tarea de los hombres, a diferencia de
otros pueblos, en los que es la mujer quien asume esta responsabilidad; entre
los Amahuaca, como se menciono, es el hombre quien cultiva la yuca, algo

impensado en la mayoria de los otros pueblos.

El intercambio mutuo de carne, pescado y especies de recoleccion (caracoles
y otros), ademas de articular socialmente al grupo, permite asegurar (o al
menos, intenta hacerlo) el abastecimiento permanente de estos productos en
un ambiente incierto y el acceso a productos de diferentes ecosistemas. Esto
es particularmente sensible en el caso de la caceria, ya que ningun cazador
puede estar seguro del éxito al emprender su excursion. Como sefiala Siskind
(1973, p. 21) para el caso de los sharanahua, se trata de una manera de

buscar seguridad en un medio incontrolable e impredecible.

El intercambio de carne del monte y pescado no es evaluado por las personas
con criterios cuantitativos, como corresponderia a la légica de una economia
de mercado. Son las relaciones sociales las que guian el intercambio, en el
que compartir es tan importante como tener, o incluso mas, porque
distribuyendo se tiene la seguridad de recibir un retorno en algun momento.
Es compartiendo que las relaciones de un individuo se amplian y fortalecen,
mientras que, reteniendo, se empobrecen. El esfuerzo y éxito de una jornada
no le asegura al cazador mayor consumo de carne (Siskind, 1973, p. 95)
porque él debera distribuirla segun las normas fijadas y no en funcién de su
conveniencia personal. La carne siempre se comparte, independientemente

del numero de animales que el cazador haya conseguido o del tamafo de
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estos. Un ashaninka sefialo: “Cuando hay carne, toda se comparte. Si es
pequefio el animal, hasta donde alcance. Si es grande, para todos habra mas”
(Daniel Charete. Comunidad Tsomabeni, rio Ene, comunicacion personal,
1981).

Mediante la reciprocidad, el grupo de parentesco también intercambia
servicios para tareas que serian tremendamente complicadas de realizar de
manera aislada. Son los casos, por ejemplo, de la construccién de una casa
o de la tala de una parcela del bosque para establecer una chacra. La primera
de estas actividades demanda el corte de pesados horcones y postes en el
monte, asi como de las hojas de palmeras para el techo; luego el acarreo de
estos y otros materiales (como bejucos para las amarras) hasta el lugar
indicado para erigir la construccion, asi como el armado de la estructura y su
revestimiento. La segunda implica el rozo del sotobosque y la tala de los
arboles grandes en una extension aproximada de una hectarea, que es lo que
requiere una familia para proveerse de carbohidratos (yuca, platano y otros)
durante la vida productiva de la chacra (unos dos o tres afios), luego de lo cual
debera abrir una nueva parcela en el monte, para dejar que la vegetacion

restituya a los suelos los nutrientes que los cultivos le han quitado.

Una forma de colaboracion que suele reunir a personas del circulo de
parentesco (y a veces de grupos mayores) es la pesca con barbasco
(Lonchocarpus nicou), que implica la cosecha, machacado y acarreo de las
raices de la planta hasta el lugar donde se realizara la pesca; el cierre de una
quebrada o “cafo” con vallas de cafas y bejucos (“tapaje”); el remojo de las
canastas conteniendo las hojas; y el acopio de los peces que, atontados por

el veneno, salen a la superficie.

La economia del don

Richard Ch. Smith (1996, pp. 279-307) plantea importantes reflexiones sobre
la economia de don entendida como mecanismo de reciprocidad. Dichas
reflexiones son fruto de una investigacién sobre economias indigenas, en el
contexto del mercado, realizada en cinco paises de la cuenca amazédnica

(Bolivia, Brasil. Colombia, Ecuador y Peru), en 1992-93. EIl trabajo fue
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ejecutado por un equipo numeroso de personas, la mitad de las cuales eran
lideres indigenas. Fruto de esa investigacion, auspiciada por OXFAN América
y COICA, en 1995 se publicé el libro Amazonia: economia indigena y
mercado. Los desafios del desarrollo. Las consideraciones que se exponen a
continuacion son fruto de la lectura de este texto.

La economia de don es una caracteristica central de la gobernanza territorial
indigena porque norma las relaciones entre las personas y, a su vez, de estas
con la naturaleza. La reciprocidad comprende no solo a las personas de la
sociedad que actuan en un medio ambiente determinado, sino que también
regula su comportamiento con la naturaleza. En las sociedades indigenas los
animales fueron personas en un tiempo pasado (Descola, 2004; Mercier,
1979; Gasché, 2010). Su conversion en animales fue el resultado de alguna
falta cometida. No obstante, los vinculos entre humanos y no humanos se
mantuvieron y entre ellos existen relaciones de parentesco. Al mismo tiempo,
como ya antes se ha mencionado, los animales, las plantas y parajes, asi
como las cochas, aguajales (donde prospera la palmera aguaje, Mauritia
flexuosa) y otros elementos de la naturaleza tienen “madres” que los protegen
y a las cuales el cazador debe pedir permiso para tomar a sus “hijos”. En
reciprocidad de este don, los seres humanos pueden ofrecer un bien, como
tabaco u otro, pero el principal don que devuelven a las madres es el
compromiso de no tomar mas de sus hijos de los son estrictamente necesarios

para vivir.

Smith inicia sus reflexiones refiriendose a la obra del antropdlogo y socidlogo
francés Marcel Mauss?#, un clasico de la antropologia. La economia del don,
que articula la sociedad y la economia indigena, se fundamenta en un principio
basico: que una persona debe devolver todo bien que recibe. Dar y recibir es
una dinamica fundamental que compromete el honor del dador y del receptor.
Smith cita a Mauss: “Rehusarse a dar, fallar en invitar, asi como rehusarse a
aceptar, es como declarar la guerra; es rechazar el lazo de alianza y
comunalidadad” (Smith, 1996, p. 281). Las personas que se niegan a

compartir son consideradas mezquinas y reciben como sancion el aislamiento

24 The gift, forms and functions of exchange in archaic societies (New York, 1990. W.W.
Norton).
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de la vida social. En ocasiones, se ha visto como un mezquino?® puede incluso
ser acusado de brujeria. Tanto el aislamiento como la imputacién de brujeria,
que conlleva una latente amenaza de muerte, suelen conducir a la persona a

abandonar la comunidad.

El mecanismo de reciprocidad se encuentra en todas las sociedades
indigenas originarias del mundo, aunque existen diferencias en las maneras
de practicarlo. En unas, acota Smith, se devuelve mas, en calidad y cantidad,
de los bienes recibidos, lo que crea una espiral creciente de intercambio. El
prestigio del dador se acrecienta conforme da y devuelve mas. La riqueza
responde a la capacidad de dar en abundancia y no de acumular, lo que marca
una sustancial diferencia con nuestra sociedad de mercado. En otras, se
devuelve algo equivalente. En otras es posible que lo que una persona
devuelva no corresponda, ni en cantidad ni en calidad, a lo que recibid, dado

el caracter aleatorio de la caceria.

En la economia del don no solamente se intercambian bienes sino también
servicios. Es asimismo un intercambio diferido de ayuda mutua, realizado
entre parientes y aliados que, por lo general, tiene por finalidad convocar (se
usa el término “invitar”) mano de obra a fin de rozar el monte para establecer
una chacra o para construir una casa. El receptor de la ayuda corresponde el
apoyo convidando comida y bebida a los participantes. Ademas, se
compromete a devolver el servicio cuando alguna de las personas que lo
ayudaron lo “inviten” con el mismo fin. Con la creacion de comunidades
nativas, el sistema se ha ampliado para obras en beneficio del caserio:
limpieza y refaccion de la escuela, cultivo del campo de futbol cuando se va
realizar un campeonato, o de los caminos vecinales, entre otras. Pero en estos
casos, la prestacioén no afianza lazos y compromisos entre familias, ya que el
receptor es una entidad impersonal: la comunidad. En castellano regional se
distinguen diversas modalidades de prestacion de servicios mutuos que

implican la participacién de grupos de solidaridad dentro de una comunidad o

25 Observamos que el rechazo al mezquino ha pasado al castellano regional con la voz
“mishico”, tomada del quechua “micha”: miserable, avaro (Chirif, 2016).
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de la comunidad en su conjunto: minga, mediaminga, mediodiada, mafaneo

y choba-choba.

Varios rasgos caracterizan la economia del don. El primero es el ya
mencionado en el punto anterior, referido a que el bien devuelto no
necesariamente equivale, en cantidad y calidad, al recibido. Los bienes no se
pesan ni miden antes de ser entregados, ya que “el acto de intercambiar es,
en si mismo, mas importante que los bienes que cambian de mano” (Smith,
1996, pp. 283-84). Es ademas un mecanismo de intercambio diferido, ya que
el receptor devolvera lo recibido cuando disponga de un bien adecuado.
Ambos rasgos diferencian esta economia del trueque, en el que los bienes
cambiados deben tener similar valor para las partes y la operacion de
intercambio se realiza de manera simultanea. Por otro lado, la devolucion no
cancela la relacién, sino que la continua dentro de una cadena de
intercambios. Por ultimo, no se trata de intercambios entre desconocidos sino
entre parientes y aliados. No es una relacidn impersonal entre vendedor y
comprador, como sucede en el mercado, sino un mecanismo que establece y

refuerza relaciones sociales.

La economia del don no solo se practica dentro del grupo local, sino que
también se amplia hacia grupos asentados a distancia. En este sentido es un
mecanismo de articulacion de sociedades ubicadas en asentamientos
alejados. En estos casos, la reciprocidad suele tener un caracter diferente al
descrito hasta ahora. Varese (1973, pp. 88-90), se refiere al intercambio entre
ayumparis (que podriamos definir como “socios”, pero mas ceremoniales que
comerciales) que practicaban los ashaninkas. El vinculo comprometia a las
partes en una relacion de reciprocidad diferida. En estos casos, ellas
acordaban qué bienes intercambiarian. Varese presenta el caso de una
relacion de este tipo realizada entre dos ashaninkas, uno del Gran Pajonal y
otro del rio Tambo, que acuerdan intercambiar una escopeta por una cushma
(una prenda de vestido). Se trata de un tipo de compensaciones que pueden
tardar meses o afnos en concretarse. En este caso es interesante hacer notar

que el intercambio incorporaba bienes de mercado, como la escopeta.
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Las fiestas que realizan los boras, huitotos y ocainas del Ampiyacu son
acontecimientos de intercambio. Refiriéndose a las sociedades que practican
dichas fiestas, Gasché (2017, p. 49) senala: “La organizacion ceremonial de
la Gente del Centro constituye un universo complejo y rico de relaciones
sociales, intercambios de bienes y servicios, manifestaciones culturales
(productos, adornos), discursos rituales y miticos y, sobre todo, de una
multitud y gran variedad de géneros y especies de cantos”. Es decir, el
intercambio va mas alla de bienes materiales y servicios, y se amplia a

conocimientos: los discursos rituales y miticos como indica el autor.

Los intercambios, finalmente, llegaron a articular en el pasado zonas muy
distantes entre si. Smith (1996, p. 283) se refiere a estudios de investigadores
que dan cuenta de la existencia de areas de intercambio multiétnico en la
Amazonia, en las cuales las personas reciprocaban “objetos lujosos y escasos
como la sal, las plumas, el curare y las cerbatanas”. Los encuentros de
personas de pueblos indigenas diferentes en el Cerro de la Sal son el tema
central de la obra de Varese (1973), en la que indica que alli se
intercambiaban bienes y conocimientos. Entre esos objetos escasos estaba
la piedra, ausente en la selva baja, necesaria para la fabricacion de hachas
que, sin embargo, los arquedlogos han encontrado en esa region, sin duda,
llevadas hasta alli por redes de comercio. (Sobre el tema del comercio lejano
ver Gade, 1972; Camino, 1977; y Myers, 1981 y 1983.)

El comportamiento econdmico de las sociedades indigenas ha estado guiado
por valores y normas, y por un orden moral que ha constituido la garantia de
su funcionamiento. Muchos son los factores que han atentado contra este
orden, comenzando por la evangelizacién que atacé desde un inicio las
creencias en las que las sociedades indigenas basaban ese orden (existencia
de seres de la naturaleza, “madres” protectoras de las especies, relaciones de
parentesco entre los seres humanos y los animales y otras) por considerarlas
supersticiones y ensefianzas del demonio. El avance de la economia de
mercado es otro de los factores, ya que ha impulsado comportamientos
economicos centrados en el aprovechamiento comercial de recursos y en la

acumulacion, y no en el compartir. La reduccion del habitat como resultado de
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una colonizacion agresiva ha contribuido a limitar la disponibilidad de acceso
a los bienes del bosque. Por ultimo, la escuela con su discurso civilizatorio, ha
contribuido al deterioro del orden moral tradicional de las comunidades

indigenas.

Lo dramatico es que luego de dicho deterioro no se han generado nuevos
principios para normar las relaciones entre las personas y de ellas con la
naturaleza. El resultado es el desorden moral que hoy afecta a las sociedades
indigenas que han absorbido los peores comportamientos de un tipo de
sociedad foranea que en su zona ha estado representada con frecuencia por
patrones abusivos, madereros inescrupulosos, comerciantes tramposos y

autoridades corruptas.

Bosquesinos e indigenas

Por razones que se explican mas adelante, un gran sector social con una
poblacion. estimada en 500 000 personas (IBC, 2012, pp. 11-12),
generalmente conocido como mestizo riberefio, comparte una serie de rasgos
culturales con los indigenas. Por esta razén, sobre la base de dos palabras
distintas —bosque y campesino—, el antropdlogo Jorge Gasché ha creado un
neologismo para designar al habitante de los bosques de la parte baja de la
Amazonia?®: bosquesino, vocablo que tiene por finalidad homologar dos
sectores sociales que otros autores presentan como diferentes: el riberefio o
mestizo riberefio y el indigena, y caracterizar, al mismo tiempo, su particular
relacion con el entorno forestal que define buena parte de su cultura, su vida
social y su economia. Junto con Napoledn Vela, €l ha elaborado reflexiones
sobre la sociedad bosquesina que han expuesto en un libro (Gasché y Vela,

2010). Gasché ha realizado extensas investiigaciones en las comunidades

26 De esta categoria, los autores excluyen a los miembros del grupo religioso llamado “Iglesia
Israelita del Nuevo Pacto Universal” (Ibid., p. 32), comunmente calificado como “israelitas” a
secas, porque ellos tienen un estilo de relacionarse con el medio muy diferente, que reproduce
los patrones agricolas de sus lugares de origen ubicados mayormente en los Andes.
Igualmente sefialan que la situacion es también diferente en la parte alta de la Amazonia
(Satipo, Chanchamayo, La Convencién, Oxapampa y en otras zonas de colonizacién a lo
largo de los ejes de carreteras), donde no se ha producido una fusién entre indigenas y
foraneos, por lo que ellos siguen siendo sectores diferentes y, con frecuencia, enfrentados.
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nativas de Pucaurquillo Bora y Huitoto (provincia de Ramén Castilla, distrito
de Pebas); mientras que el coautor del trabajo, el agronomo Napoledn Vela,
ha realizado estudios en las comunidades de Santa Rosa y Sapuena
(provincia de Requena, y distritos de Requena y Sapuena, respectivamente).
Cuando ellos realizaron su trabajo tenian experiencia previa en esas zonas,
por lo que la mayor parte de sus reflexiones corresponde a conocimientos

previamente adquiridos.

El neologismo no es antojadizo, dado los lazos sociales y culturales que unen
a esos sectores. En palabras de los autores: “La categoria "bosquesino" no
distingue a priori entre "mestizos" e "indigenas" en una época en la cual la
sociedad bosquesina evoluciona de dia en dia, los indigenas "amestizandose"
hasta cierto punto y los mestizos "indigenizandose" en cierto grado” (Gasché
y Vela, 2010, p. 31). No solo hay lazos entrambos, sino que, ademas, hay
caminos de ida y vuelta que estan determinados por cuestiones de
conveniencia, como sefalan los autores (las ventajas de autodefinirse de una
u otra manera ante el Estado o las ONG en un momento determinado para
conseguir un tipo de apoyo especifico). A veces, sin embargo, el cambio de
autoidentificacion tiene que ver con cuestiones de caracter politicas: avance
de la conciencia que les ha permitido a las personas de una comunidad
liberarse de la carga racista que ha tenido (y de alguna manera sigue
teniendo) la palabra “indigena”, para asi definirse como tales sabiendo que
existen colectivos (las organizaciones) que afirman esa identidad en sus
procesos de busqueda de reconocimiento de derechos colectivos. Se trata de
un fendmeno mencionado por Stock (1981) para el caso de los cocamillas del
Huallaga (“los nativos invisibles”) y por Chirif (2003), en el de los cocamas del

Samiria y Marafén.

Es cierto, como lo afirman los autores, que en las llamadas comunidades
riberefias 0 campesinas se encuentran personas que proceden de diferentes
tradiciones étnicas y que la mayoria de los abuelos de los actuales moradores
hablaban una lengua indigena (lbid., p. 31). Se trata de un fendmeno que
también esta presente en cuencas como la del Tahuayo (Chirif, 2012). No

obstante, también existe lo contrario: que en una comunidad indigena o nativa
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vivan personas que han sido “asimiladas” pero que no se reconocen como

parte de la tradicién cultural del grupo.

Pero la creacion del neologismo bosquesino por parte de Gasché y Vela no
se agota en cuestiones referidas a la identidad étnica de los moradores de
comunidades rurales amazonicas (el aspecto mas discutible), sino que va mas
alld y se emplea para caracterizar el tipo de actividad econémica que ellos
realizan en el bosque. Aunque no mencionan la palabra, las consideraciones
que realizan al desarrollar su tema estan referidas a la gobernanza territorial,
es decir, a la manera como la sociedad interviene en su habitat para

aprovechar sus recursos.

Punto central son los cuestionamientos que los autores realizan del concepto
de agricultura para referirse al sistema de cultivo de las comunidades. La
palabra agricultura, sefialan, provine del latin “ager” que significa campo, es
decir, un lugar plano y abierto que puede aprovecharse de manera
permanente, mediante diversas técnicas de cultivo, con ayuda de fertilizantes
y herbicidas quimicos y, en el caso de grandes plantaciones, con cosechas
mecanizadas. Se dedican a esta actividad empresarios y también, cuando se
trata de extensiones menores, campesinos. Los campos grandes estan
dedicados al monocultivo, donde la siembra es masiva y homogénea y puede

ser mecanizada si el tamafo del predio justifica su rentabilidad.

En la Amazonia esto no sucede, y si bien las tierras inundables a orillas de los
grandes rios (barreales) pueden ser sembradas de manera masiva y
homogénea, la gran diferencia con los campos de la costa y de algunas partes
de los Andes es el caracter aleatorio de dichas tierras, que un afio pueden
aparecer (dependiendo de la dinamica de los rios) en un lugar y al siguiente
en otro. Por lo demas, se trata de suelos que estan sujetos al riesgo de una
inundacién temprana. La condicion azarosa de los barreales determina que
sobre ellos no se pueda establecer propiedad y que el Estado solo los otorgue
bajo el mecanismo de “certificados de posesion”. (Gasché y Vela, 2010, p. 23-
24) Aunque también se siembra en terrenos no inundables, sobre suelos mas

pobres, se trata de una actividad basicamente de subsistencia, que
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ciertamente es relevante para la economia familiar que combina esta actividad

con el aprovechamiento de recursos del bosque y acuaticos.

Estas caracteristicas llevan a los autores a proponer, en reemplazo de
agricultura y campesino, las palabras horticultura y bosquesino. Sobre
horticultura, Gasché (2008) ya habia escrito antes. Son tres los aspectos que
€l subraya como caracteristicos de la horticultura: tamafo de las areas
cultivadas, trato personalizado que establecen las personas que siembran —
mayormente mujeres— con las especies que plantan y caracter ciclico de la
actividad, dado que las etapas productivas de las chacras son seguidas por
periodos de descanso o barbecho, conocido como “purma” en el medio
amazonico. Se trata, en efecto, de caracteristicas que diferencian con mucha
claridad esta actividad de la agricultura, que es una practica que se realiza de
manera cada vez mas masiva y despersonalizada, sin nada que comprometa
emocionalmente al sembrador con su trabajo de plantar, y con empleo
creciente de insumos quimicos (abonos, insecticidas y herbicidas) y de

maquinaria pesada.

Otra ultima caracteristica de la sociedad bosquesina sefalada por Gasché y
Vela es la unidad existente entre los seres humanos y los de la naturaleza. En
las diversas tradiciones indigenas los animales eran antiguamente seres
humanos que fueron convertidos por diversas razones. Entre los seres
humanos y los seres de la naturaleza se dan relaciones de parentesco y de
reciprocidad. Los animales, las plantas y determinados lugares (las cochas,
por ejemplo) tienen “duefos” o “madres”, a los cuales el cazador, pescador o
recolector debe pedirles permiso para tomar alguno de sus “hijos” con fines
de alimentacion, de construccion de viviendas o para elaboracion de
manufacturas. Este respeto establece relaciones de reciprocidad entrambos
tipos de seres. Un principio central de esta relacién es no tomar (cazar, pescar
o extraer) mas de lo estrictamente necesario. Aunque la interaccion con el
mercado ha llevado a que el cumplimiento de este principio se relaje, los
pobladores atribuyen las enfermedades y muertes de un extractor o de algun

familiar como un castigo impuesto por dichas “madres”.
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Pero la reciprocidad también crea nuevos vinculos entre personas que no
estan unidas por lazos de parentesco, como en el caso y mencionado del
comercio tradicional practicado por la sociedad ashaninka. Aunque ahora es
poco frecuente, en un pasado no lejano era comun el establecimiento de
relaciones comerciales entre personas que residian en lugares alejados. Tan
importante como los bienes que se intercambiaban eran las relaciones que se
establecian, ya que estas creaban y consolidaban alianzas y daban unidad al
pueblo indigena asentado de manera dispersa y en un area muy extensa.
Como sefiala Varese (1973: 81), entre los ashaninkas este tipo de comercio
significa “...una permanente circulacion de bienes e ideas, o sea cultura; un
continuo establecimiento de vinculos sociales, un reajuste de amistades y
enemistades, [que] garantiza a esta sociedad fragmentada en millares de
unidades aparentemente poco vinculadas entre si, unidad, cohesién y una
autoidentificacion étnica”. Tampoco este tipo de comercio es evaluado por las
partes en términos del valor econdmico de los bienes objeto de la transaccion.
El criterio principal que lo guia es el valor que subjetivamente cada persona le
otorga a los bienes que intercambia. Asi, se puede compensar una cushma
(vestido tradicional de algodon hilado, tefiido y tejido) con una escopeta, cuya
entrega, ademas, puede demorar muchos meses después de que la persona

ha recibido el primer bien.

La reciprocidad, tanto como el comercio tradicional de los ashaninka, se
caracteriza también por ser un sistema de intercambio diferido. No es un
trueque realizado en un momento determinado, sino una entrega que espera
que la persona que recibe tenga con qué retribuir. Aunque en el caso de la
carne, dado que la caceria es una actividad cotidiana, la retribucién se realiza
en un lapso corto, en el caso del intercambio comercial ella suele demorar
mucho tiempo. Como se ha mencionado, en ningun caso la devolucion o
‘pago” cancela la relacién, sino que la continua, estableciendo lazos

permanentes entre las personas.

Aunque los bienes de mercado han entrado en el comercio tradicional de los
ashaninka (el caso citado de la escopeta), los alimentos industriales no hacen
parte de los intercambios cotidianos. Una persona no intercambia el arroz, la
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azucar o los fideos que ha comprado. “El hecho de que la obtencién de estos
bienes sea fruto de un trabajo no sélo individual, sino ademas aislado del
contexto social y cultural tradicional, implica que dichos bienes no ingresen

dentro de la esfera social de la reciprocidad” (Chirif 1991, p. 218).

Un ultimo rasgo que se debe destacar de las sociedades indigenas en el
pasado es su caracter igualitario debido a varias razones. En ellas no existia
la nocion de riqueza basada en la acumulacion de bienes. Todas las personas
tenian acceso al conocimiento para fabricar instrumentos con los cuales
producir y vivir, y podian disponer de los bienes materiales de los cuales
obtener lo que requerian: suelos para cultivar, bosque para cazar y recolectar,
y aguas para pescar. En suma, podian utilizar todo lo que la naturaleza les
ofrecia para alimentarse, vestirse, fabricar utensilios, cobijarse y mantener su

salud, con el unico requisito de trabajar para lograrlo.

Esto era posible porque se trataba de sociedades que le otorgaban a los
bienes valor de uso y no de cambio. Es decir, el valor de ellos era el de
satisfacer directamente una necesidad y no, como sucede con el valor de
cambio, para obtener ganancias mediante su comercializacion en el mercado.
El valor de uso es caracteristico de sociedades indigenas en las que sus
integrantes producen todo lo que requieren para vivir: herramientas,
alimentos, medicinas, vestidos y viviendas. Por el contrario, el valor de cambio
es caracteristico de sociedades especializadas en las que unos producen
alimentos, otros vestidos y otras viviendas, herramientas, medios de
transporte y bienes diversos que luego comercializan en el mercado. En las
sociedades indigenas tradicionales una vivienda, una canoa o las
herramientas de trabajo no producian rentas porque no estaban sujetas a
transacciones comerciales de alquiler, venta o hipoteca. Por eso cada uno no
tenia mas que la casa, la canoa o las herramientas que necesitaba para
producir y vivir. Los productos de la chacra no se vendian, sino que se
consumian y compartian mediante invitaciones, en forma de alimento o de
bebidas, mientras que los peces capturados y, sobre todo, los animales
cazados estaban sujetos a normas de reciprocidad que obligaban al cazador
a distribuir la carne entre sus familiares. Este hecho tenia dos efectos: reforzar
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las relaciones sociales entre los miembros del grupo familiar y dar cierta
seguridad a las familias para disponer de carne de manera mas 0 menos
continua: si un cazador no tenia suerte en obtener una pieza un determinado
dia, podia ser que un familiar suyo si la tuviera y esto le aseguraba disponer

de ese alimento.

Como primaba el valor de uso y no el de cambio, nadie cazaba, pescaba,
sembraba o aprovechaba del bosque mas recursos de los que necesitaba
para vivir. En esto radica el fundamento de lo que actualmente se llama
“‘manejo sostenible del medio ambiente” que en las sociedades indigenas no
ha sido una teoria sino una practica cotidiana internalizada por los pobladores.
No talar mas monte que el que se necesitaba para hacer una chacra u obtener
materiales para la vivienda y demas utensilios, o no capturar mas peces y
animales del bosque que los que se requerian para alimentarse, aseguraban
el bienestar de la sociedad y garantizaban el mantenimiento de la capacidad

productiva de bosques, lagos y quebradas, y el respeto del medio ambiente.

Adicionalmente a las limitaciones impuestas por la tecnologia y por el modelo
social basado en el valor de uso, las sociedades tradicionales indigenas han
mantenido relaciones de reciprocidad con los “duefios” o “madres” de la
naturaleza que tienen a su cargo la proteccion de arboles, lagunas y animales.
A ellos, la gente les pedia permiso para aprovechar a sus “hijos”, dandoles las
seguridades de que no matarian mas animales ni talarian mas arboles de los
que necesitaban para vivir. El exceso de caza estaba sujeto a fuertes
prohibiciones. Los que incumplian las normas quedaban expuestos a fuertes

sanciones espirituales y sociales.

El acceso igualitario al conocimiento y a los medios de produccién (el bosque
y los cuerpos de agua con todos sus componentes), asi como el valor de uso
de los bienes sociales y el sistema de reciprocidad entre las personas, y entre
ellas y los seres de la naturaleza, configura a las sociedades indigenas del
pasado como verdaderas sociedades igualitarias, sin clases dominantes que
exploten la capacidad productiva de las dominadas o sobre exploten y
degraden los ecosistemas.
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3.3. Cambios que han afectado los territorios y la gobernanza indigena

*hkkkk

El propdsito de esta seccion es presentar y analizar los cambios
producidos en las sociedades indigenas como consecuencia de las
reducciones. Si bien el término es empleado en los estudios histéricos y
antropoldgicos para referirse al proceso de concentracién de pobladores
indigenas que tuvo lugar durante la Colonia con la finalidad de
evangelizarlos, el significado que se le dara en este estudio abarca
también otros procesos acaecidos en la Republica, que igualmente
determinaron que dicha poblacion fuese agrupada en caserios. En orden
de aparicion, ellos fueron las misiones catolicas con fines de evangelizar
a los indigenas durante los siglos XVII-XVII; las oleadas colonizadoras
gue desde mediados del siglo XIX empezaron a ocupar los habitats que
hasta entonces eran dominados por sociedades indigenas; los patrones
qgue reunieron a la gente con la finalidad de contar con mano de obra
desde finales del mencionado siglo; el Estado que demandé densidad
demografica para establecer servicios publicos, en especial, las
escuelas desde 1950; y, mas recientemente, la atraccion generada por
el mercado y la vinculacién con ciudades y otros centros urbanos,
experimentada por la poblacion indigena a raiz de la expansion de la red
de carreteras y caminos, entre ellos los informales, que alcanzan cientos
de kildbmetros. Este proceso de concentracion demografica explica la
aparicion, durante la segunda mitad del siglo XX, de las instituciones
conocidas con el nombre de comunidades nativas. Como sefala Bellier
(1991, I, p. 107): “La nocién de comunidad, es el resultado, en el siglo
XX, de la politica de reduccién y concentracion de los Mai huna

encaminada por los Jesuitas en siglo XVII”.

Las reducciones misionales durante la Colonia

El primer impacto experimentado por las sociedades indigenas amazonicas

en el territorio de lo que hoy constituye el Peru fue causado por las
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reducciones fundadas por los misioneros, principalmente jesuitas vy
franciscanos, durante los siglos XVII y XVIII. Las anteriores incursiones de los
espafoles habian sido pasajeras?’, y aunque sus enfrentamientos
ocasionaron muertes entre los indigenas —numerosas a juzgar por lo que
relatan las cronicas— no establecieron condiciones efectivas de dominio,
aunque si fueron un anuncio de lo que vendria en un futuro préoximo. Como

ejemplo, el siguiente pasaje de la cronica de Carvajal de 1542:

“Otro dia a hora de visperas vino el dicho Cacique y trajo consigo
otros tres o cuatro sefiores que los demas no pudieron venir por
estar lejos, que otro dia vendrian; el Capitan [Francisco de
Orellana] les hizo el mismo recibimiento que al primero y les
hablé muy largo de parte de Su Majestad, y en su nombre tomo
la posesién de la dicha tierra; y asi fizo a todos los demas que
después en esta provincia vinieron, porque, como dije, eran
trece, y en todos tomod posesion en nombre de Su Majestad.
Viendo el Capitan que toda la gente y sefiores de la tierra tenia
de paz y consigo, que convenia al buen tratamiento, todos
holgaban de venir de paz; y asi tomo posesion en ellos y en la

dicha tierra en nombre de Su Majestad” (Carvajal, 1992, p. 11)28.

El pasaje citado se explaya luego en la buena aceptacion que, de acuerdo a
la vision del cronista, dieron los indios a las palabras del capitan Orellana,
cuando este les comunicd que a partir de ese entonces ellos y sus tierras
quedaban bajo dominio de otros sefiores, “...pues Dios les habia traido por
este rio abajo, [a] descubrir la tierra para que en su tiempo y cuando la
voluntad de Dios Nuestro Sefior y de Su Majestad fuese la enviase a

conquistar” (Carvajal, 1992, p. 31).

27 \/er crénicas de Carvajal (1992); de Acufiia (en Figueroa, 1986, p. 29-107); y sobre la
expedicion de Lope de Aguirre (en Mampel Gonzalez, 1981).

28 La numeracion de esta edicion es sui generis, ya que cada uno de los tres documentos que
incluye (la relacion del viaje de Orellana segun Carvajal, la que hace sobre el mismo suceso
Fernandez de Oviedo y el estudio critico de José Toribio Medina) no es correlativa, sino que
inicia una nueva paginacion.
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El razonamiento es estrambdtico, por decir lo menos, por lo que supone la
llegada de unos hombres extraios que, de buenas a primeras, se adueian de
las tierras y sus habitantes y declaran a esas y a estos como propiedad y
subditos de un rey al que nunca han visto ni veran, ya que radica en un
continente del cual no conocen ni su existencia. Y lo es ademas porque todas
estas “explicaciones” les fueron formuladas en una lengua que los indigenas
no comprendian por no haberla nunca antes ni siquiera escuchado. Actos
retoricos similares a este les serviran a los espafoles para justificar el
sometimiento de tierras y almas. Ademas de las muertes como consecuencia
de los enfrentamientos, no se puede descartar que el paso fugaz que
significaron las primeras incursiones del siglo XVI haya sembrado los primeros
virus y bacterias que originaran feroces epidemias durante la siguiente

centuria, causando masiva mortandad entre la poblacién indigena.

La misma ldgica la encontramos expresada en la obra del franciscano José
Amich, quien transcribe las palabras pronunciadas, en un pueblo Conibo del
alto Ucayali, por el capitan Francisco de la Huerta Salcedo, luego de “dar

gracias a Dios y cantado Te Deum laudamus:

“En nombre de Dios Todopoderosos y de nuestro catélico rey
don Carlos Il (que Dios guarde) tomo posicion de esta tierra, y
de la que se halla intermedia desde el Puerto de San Luis de
Perené, todo el rio Paru [Ucayali] hasta este pueblo de San
Miguel de los Cunivos, y en nombre de su real majestad doy a
vuestras paternidades y a su religion la espiritual posesion de lo
contenido, y de este pueblo que desde el afio registraron”
(Amich, 1988, p. 108).

Las reducciones misionales, término por el cual se designa en los siglos XVII
y XVIIl a las concentraciones de indigenas con la finalidad de facilitar la labor
evangelizadora de los sacerdotes, fueron asimismo una estrategia de control
poblacional. En efecto, fueron también centros de trabajo, mas precisamente
del tipo de trabajo que, desde el punto de vista de los misioneros, los

indigenas debian realizar por considerarlo mas ajustado a su modelo
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civilizador y mas conveniente para su propio mantenimiento. Son famosas las
reducciones realizadas por los jesuitas en Bolivia (San Javier, Concepcién —
ambas en el departamento de Santa Cruz— y San Ignacio de Mojos —en el
de Beni—, entre otras) y, en especial, las de Paraguay (San Cosme y Damian
—departamento de ltapua—, Santiago Apoéstol y Santa Rosa de Lima —en el
de Misiones—), verdaderas ciudades que congregaron miles de indigenas
guaranies o “guaranizados” (los misioneros expandieron el guarani como
lengua franca). Sus restos, bastante bien conservados, sobreviven hasta hoy

y exhiben plazas, viviendas, maestranzas diversas vy, claro, iglesias.

También en los Andes y en la costa del Peru colonial los espafnoles
establecieron reducciones mediante la agrupacidn en pueblos de ayllus
dispersos (Matos, 1976, pp. 192-183; Matos y Fuenzalida, 1976, pp. 16-19;
Bonilla, 1987, p. 13)?°. Si bien las reducciones fueron impulsadas por la
Corona Espafiola desde mediados del siglo XVI, fue recién después de la
rebelién de Tupac Amaru | que el virrey Francisco de Toledo dictd una serie
de ordenanzas para acelerar la concentracion de los ayllus. El mantuvo esta

politica a lo largo de su extenso gobierno entre 1568 y 1581.

No es casual que el virrey Toledo impulsara las reducciones luego de la
mencionada rebelion. Esta sincronizacion da cuenta claramente que la funcién
principal de ellas era controlar a la poblacion para evitar nuevos
levantamientos, asegurar la recaudacion de impuestos, disponer de fuerza
laboral y facilitar la labor evangelizadora. En este sentido, “las reducciones
permitieron el montaje de la economia colonial mediante la imposicion de
tributos y el aprovechamiento coercitivo de la mano de obra para trabajo de la
tierra y de las minas, y para la prestacion del servicio doméstico” (Chirif y
Garcia, 2007, p. 149). Por esto, como bien sefiala Matos (1976, p. 183), “...no
es posible concebir a la comunidad ni siquiera en sus inicios como una
institucion  aislada del sistema administrativo colonial, al que

fundamentalmente se articuld a través de una serie de mecanismos de

29 Sobre esta base, se constituyeron las llamadas comunidades indigenas que, desde el afio
1969, con la promulgacion de la Ley de Reforma Agraria (DL N° 17716), han sido
renombradas como campesinas.
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intermediaciéon econdmica, social y cultural que tuvieron una de sus mas

claras expresiones en el rol del curaca, canalizador de la mita y el tributo”.

En el caso de la Amazonia peruana las reducciones misionales fueron un
factor fundamental en la transformacion de las sociedades indigenas
amazonicas. En ellas, los misioneros juntaron una “cantidad” de personas con
la finalidad de evangelizarlas, sin interesarles que entre ellas existieran lazos
sociales que les asegurasen buenas condiciones de convivencia, de manera
organizada y pacifica. Para usar la metafora de Babel, las reducciones
propiciaron la confusion de lenguas e identidades. Los misioneros actuaron
asi en el pasado colonial e incluso mas recientemente, en el republicano,
como se vera mas adelante. Durante la Colonia, los jesuitas impulsaron la
difusion del quechua como lengua franca, politica que tuvo éxito en cuencas
como el Napo, Corrientes, Tigre y Pastaza porque constituyen corredores de
comunicacion entre los Andes ecuatorianos, donde se habla esa lengua, y
Maynas. (Chirif, 2016, p. 25-26.)

Es importante sefialar, sin embargo, que las reducciones no fueron siempre
forzadas. Muchas veces fueron convocadas por los misioneros que contaban
para esto con un importante elemento de atraccién: las herramientas de
hierro. En efecto, desde que los indigenas conocieron estas herramientas
(hachas, machetes, cuchillos, arpones, anzuelos y otros) y se dieron cuenta
de su efectividad y de la reduccion de tiempo que su uso implicaba para
realizar sus tareas cotidianas (talar el monte, construir casas, pescar, destazar
animales, pescar, etc.) desarrollaron varias estrategias para conseguirlas:
intercambio de prisioneros de guerra con los misioneros que requerian almas
para convertir, robos y aceptacion formal para integrarse a las reducciones de
las que, luego de conseguidas las herramientas, escapaban. Estas estrategias
se dieron a veces en férmulas combinadas, por ejemplo, aceptar reducirse
para luego robar las herramientas y huir, en ocasiones, asesinando a los
sacerdotes y destruyendo las misiones. Existen ejemplos dramaticos de
intercambios de “huérfanos” —término utilizado por los Huitoto y Bora para
referirse a individuos que habian quedado abandonados luego de la
destruccion de su clan— por hachas (Guyot, 1984); y también de expediciones
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especificamente organizadas por grupos de indigenas con el objetivo de
capturar esclavos que después eran canjeados por herramientas. Santos y
Barclay (1998, p. XVIIl) dan cuenta de un suceso ocurrido durante la segunda
mitad del siglo XVII, en el que los conibos entregaron esclavos amahuacas a
los kukamas a cambio de herramientas que les habian sido proporcionadas
por los misioneros jesuitas del bajo Huallaga. Con frecuencia, el destino final
de los capturados eran las mismas misiones catdlicas, como demuestra este

pasaje de la obra de Amich:

“(...) los Cunibos iban pirateando a las demas naciones, y
cogieron grandes presas, asi de gente como de sal y ropa, de
cuya presa le dieron al padre presidente tres muchachos
pequefios, los dos de la nacion Campa, y el otro de los Piros. El
padre presidente agasajo a los Cunibos con algunas cositas que
habia reservado para ellos, los cuales se volvieron muy
contentos a su tierra prosiguiendo su corso” (Amich, 1988, p.
109).

Los misioneros se encargaban luego de la salvacion de sus almas. Es
evidente que este tipo de intercambio foment6 correrias con la finalidad de
capturar “presas” para intercambiarlas por “cositas”.

El valor otorgado por los indigenas a las herramientas y los cambios
tecnoldégicos desacreditan los argumentos de quienes califican a las
sociedades indigenas como congeladas en el tiempo y, sobre esta base,
tratan luego de justificar sus intentos para conducirlos a parcelar sus tierras y
ponerlas en el mercado de capitales. Las sociedades indigenas han ido
siempre muy sensibles a los cambios tecnoldgicos y los han incorporado a
sus sistemas productivos tanto como han podido.

Dos nuevas acepciones de la palabra reduccién, ademas de la referida a la
concentracion de pobladores con fines de evangelizacién, tienen que ver, una
de ellas, con la pérdida de la libertad individual de los indigenas, que pasaron
a formar parte de una institucion vertical que dispuso de su tiempo y organizo
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sus vidas en funcion del mantenimiento de la mision; y, la otra, con el
decrecimiento demografico, a consecuencia del impacto de epidemias
causadas por nuevas enfermedades. Con relacién a lo primero, en efecto, los
indigenas perdieron capacidad de decidir sobre sus vidas, creencias y
prioridades. La trampa fue el atractivo que las herramientas despertaron en
ellos. Capturados en correrias por otros indigenas, los nativos eran luego
objeto de trueque con los jesuitas que poseian herramientas de hierro,
quienes se encargarian de salvar sus almas mediante el evangelio. Morin
(1998, p. 368) cita un trabajo de Zarzar y Roman en el que estos autores
afirman que “la tasa de cambio equivalia a un hacha de hierro por cada ‘alma’
o cautivo”. El trafico de esclavos ha sido igualmente calificado en otros
trabajos, como una actividad que incrementd las guerras entre pueblos
indigenas. (Bellier, 1991, I, p. 59.)

La otra acepcion de la palaba reduccion se refiere al decrecimiento
demografico causado por las epidemias que asolaron la region durante los
siglos XVII'y XVIIl, como consecuencia de la dispersion de enfermedades que
habian llegado a América con los europeos y para las cuales los indigenas no
tenian defensas. Morin (1998, p. 366) menciona como las epidemias
fragmentaron los grupos locales conibos en el alto Ucayali. Por su parte,
Denevan (1980, p. 31) estima que la poblacion indigena del Peru oriental y de
Bolivia nororiental era de 1 211 000 personas antes de la llegada de los
espanoles. Myers (1988, pp. 68, 76), luego de analizar la informacion
proporcionada por crénicas misionales y de conquistadores sobre la
mortandad causada entre la poblacion indigena por diversas epidemias (en
especial, sarampion y viruela), calcula que durante los primeros 25 afios de
misiones del siglo XVII murieron 340 000 indigenas solo en el bajo y medio
Huallaga, Pastaza y Ucayali. Su analisis lo lleva a estimar en 10 000 000 la
poblacion indigena de la alta Amazonia de Ecuador y Peru antes de la
Conquista. (Sobre una devastadora epidemia de viruela, ver la crénica del
franciscano lzaguirre, 1922-1929, IX, p. 138.)
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Los impactos de las reducciones han sido diferentes en las sociedades de
asentamiento riberefio y en las de zonas interfluviales®. Pero, ademas, al
interior de ellas han sido también diferentes las producidas en la época

colonial y en la republicana.

Reducciones en sociedades riberefias

Las sociedades riberefias, como se ha sefalado, estaban asentadas a orillas
de los grandes rios navegables, en concentraciones numerosas. Son los
casos de los Omagua, que se ubicaban entre las bocas del Napo y el Purus;
de los Kukamiria que estaban en el curso bajo del Huallaga; y de los Kukama
localizados en el bajo Ucayali, medio del Maraiién y Amazonas. Por el hecho
de estar asentadas en las riberas de rios de facil navegacion, en grandes
poblados sedentarios y con una economia especializada en este medio, estas
sociedades cayeron rapidamente bajo dominio espafiol. Desde el punto de
vista demografico, las reducciones no implicaron para ellas una gran novedad,
ya que los indigenas estaban acostumbrados a vivir en aldeas muy pobladas.
Sin embargo, la imposicion de nuevas costumbres, creencias y usos llevé a la
desaparicion de los Omagua como identidad étnica diferenciada; y a que los
Kukamiria y Kukama desarrollaran una estrategia de ocultamiento3' que
implicé el abandono de su lengua vernacula como vehiculo de comunicacion
cotidiano, y también a desestimar usos (como la vestimenta) y de costumbres
para tratar de diluirse en el medio mestizo, junto con personas de otros
pueblos indigenas que pasaban por procesos similares (Shiwilu o Jebero, v,
en parte, Shawi o Chayahuita) y con poblacion mestiza inmigrante de los
departamentos de San Martin y Amazonas®?. Esta fusién en el medio mestizo
ha dado origen al sector social conocido como riberefio o campesino-riberefio

que, de acuerdo a estimaciones realizadas por el IBC (2012, pp. 11-12),

30 Acerca de la diferencia entre estos habitats ver el capitulo sobre gobernanza.

31 El titulo del libro de Stock (1981) sobre los Kukamiria alude a esto: Los nativos invisibles.
32 No obstante lo sefalado, desde la década de 1980 muchas comunidades de los pueblos
Kukama, Kukamiria y Shiwilu han iniciado un fuerte proceso de reafirmacion de su identidad
que incluye la recuperacién de la lengua de sus ancestros. En la medida que mas personas
del sector social riberefio se afirmen como indigenas es claro que la poblacién que lo
conforma ira disminuyendo.
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conforman actualmente 2400 comunidades con una poblaciéon de 500 000

personas33.

Si bien la reduccion de estos pueblos influyé mucho en sus costumbres y
creencias, esto no implicd su traslado hacia un habitat diferente que les
planteara nuevos retos de adaptacion. Ellos siguieron viviendo a orillas de los
grandes rios, aprovechando los suelos aluviales y la riqueza de la fauna fluvial.
Esta fue una razon importante por la cual las reducciones tuvieron relativo
éxito en esa zona y por la que, a pesar de los cambios de ubicacion y
composicion social, algunos de esos caserios se hayan mantenido hasta hoy,
como San Joaquin de Omaguas, San Regis, Lagunas y otros. En la
actualidad, luego de pasar por una etapa de sometimiento a patrones
dedicados a la conduccion de fundos pequefios y medianos y, sobre todo, a
la extraccion de recursos naturales (caza, pesca, madera, resinas y otros),
esas colectividades continuan asentadas en el &ambito riberefo,
beneficiandose de la abundancia de sus recursos. Esto no oculta los
problemas de contaminacion que afectan ese medio: derrames de
hidrocarburos, incorporacién de mercurio y otros metales pesados a la cadena
trofica como consecuencia de la deforestacion extensiva, de la actividad
petrolera y de la mineria aluvial, y del vertimiento de desagues y basura de
ciudades y centros poblados diversos, y otros.

Los Conibo, un caso especial

Sin embargo, no todas las sociedades indigenas de asentamiento riberefio
pasaron por el mismo proceso que los Kukama, Kukamiria y Omagua. Es el
caso de los Conibo y otros pueblos afines, como los Shipibo y los Setebo,
ubicados en la cuenca alta del Ucayali, el primero en el curso madre y los dos
ultimos en afluentes. Son varias las razones que explican la diferencia de los

procesos. La primera y mas importante fue la férrea oposicidon que estos

33 Este sector social riberefio tiene asimismo presencia en los rios Ucayali y Huallaga (San
Martin, ademas de Loreto); y también en el Pachitea (Huanuco), donde el tema de su origen
no ha sido debidamente estudiado, pero es probable que sea consecuencia del mestizaje
entre poblacién de ese departamento e indigenas locales.
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pueblos opusieron al establecimiento de los misioneros en esa parte de la
cuenca, la que demostraron mediante frecuentes ataques que causaron la
muerte de muchos religiosos. En efecto, en 1641, en la boca del Aguaytia, los
shipibos mataron al padre lllescas y a otros religiosos de la orden franciscana
que habian entrado al Ucayali por la ruta del Perené y del Tambo. (Amich,
1988, p. 559.) En 1657 fracas6 un nuevo intento liderado por el padre Alonso
Caballero. En compaiia de otros religiosos y de algunos soldados, ellos
fueron atacados y muertos por un grupo de callisecas (uno de los nombres
dados a los Shipibo en las cronicas). Cuatro afios mas tarde, el padre Lorenzo
Tineo llegd a la zona de los Setebo, situada en el Cushabatay y en el
Sarayacu, y fundd dos reducciones con un total de dos mil personas. Sin
embargo, poco tiempo después los indigenas se rebelaron, destruyeron la
mision, se apoderandose de las herramientas y mataron a varios sacerdotes,
aunque el padre Tineo logré escapar. (Morin, 1998, p. 303.) En 1687 un grupo
de piros mataron al padre Biedma, quien habia fundado misiones en el Tambo

y Ucayali.

El padre Amich (1988, pp. 552-558), bajo el subtitulo de “Martires franciscanos
en el Peru”, en el apéndice N° 20 de su obra, presenta una extensa relacién
de los franciscanos asesinados por los indigenas en el Ucayali y en otros rios.
Sin embargo, el asesinato del padre Biedma fue la gota que colmé el vaso y
decidié a la orden a abandonar sus proyectos con los conibos durante casi
cincuenta afos. A raiz de esto, los jesuitas hicieron tentativas de fundar
misiones en el Ucayali, pero los conibos, en 1695, mataron a su enviado, el
padre Richter, en la parte alta de la cuenca. Las tropas enviadas por la orden
para castigarlos, compuestas por 40 soldados y unos 300 indigenas, fueron
derrotadas, lo que hizo que también ellos pusieran fin a sus intentos
misionales. (Morin, op.cit., p. 307.) Veigl ofrece una versién desconsolada de
la muerte de Richter y de los fracasos de la labor misional: “Este suceso [el
citado asesinato] causo en la Mision de Maynas tal consternacion y desaliento,
que desde 1698, afio que se produjo el desastre, hasta 1762 nadie se atrevia

a intentar una nueva entrada al Alto Ucayali” (Veigl, 2006, pp. :143-144). En
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1767, apenas cinco afios mas tarde, los jesuitas serian expulsados de

América por el rey Carlos 11134,

Otra razén que explica las diferencias entre el proceso que se dio, por un lado,
con los Kukama y otros pueblos y, por otro, con los Conibo es la menor
importancia que tenia el alto Ucayali para la administracién colonial en
comparacién con la zona del Huallaga y Maranon. Este eje fluvial era paso
obligado en la comunicacion entre el Amazonas y la provincia de Maynas, con
ciudades importantes, sedes, desde muy temprano en la Colonia, de
autoridades espanolas, como son Chachapoyas y Moyobamba que fueron
fundadas, respectivamente, en 1538 y 1540, es decir, apenas entre tres y

cinco anos después que Lima.

Jugaron también un papel decisivo en favor de la libertad de los indigenas del
alto Ucayali las disputas territoriales que sostuvieron jesuitas y franciscanos
por el control de esa parte de la cuenca. Al respecto, la historia registra
algunos episodios mas propios del sainete que de la labor evangelizadora.
Como el acaecido en 1685, cuando el franciscano Biedma planté una cruz
dedicada a San Miguel en un pueblo conibo de unos 1800 habitantes, ubicado
en el Ucayali, cerca de la desembocadura del Pachitea. Sin embargo, poco
después de su salida, el jesuita Heinrich Richter llegd a dicho pueblo y
construyé una iglesia con campana y altar dedicados a San Francisco Javier.
Cuando Biedma retorné al afo siguiente, disgustado por la iglesia que habia
fundado la competencia, coloc6 un cuadro del arcangel San Miguel y refirmé
este nombre para el poblado. El episodio de fundacién del pueblo de San
Miguel de los Conibos por los franciscanos y del cambio de nombre por parte
de los jesuitas para dedicarlo a un santo de sus filas estuvo a punto de generar
un enfrentamiento armado entre indigenas armados y comandados por cada
una de estas ordenes. Este suceso es referido por Amich, quien ofrece la
vision franciscana, y por Maroni y Veigl, que ofrecen la de sus rivales. (Ver

34 La expulsién de los jesuitas causé desorden en las misiones que habian fundado, situacion
que aprovecharon los patrones para instalar fundos y explotar los recursos de la zona,
basandose en la mano de obra servil de los indigenas. En esta etapa, sobre la cual se volvera
mas adelante, la poblacion indigena no se dispersé, sino que continud concentrada.
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Amich, 1988, pp. 109-114, 122; y Maroni, 1988, pp. 288-289, y Veigl, 2006,
pp.142-145.)

Un Edicto Real del 24 de abril de 1687 puso fin a estas disputas, delimitando
las jurisdicciones de ambas ordenes. De acuerdo con este, los jesuitas
obtuvieron el control de San Javier (segun el nombre que ellos le pusieron, o
San Miguel, de acuerdo a la denominacién de la competencia) y ejercerian su
trabajo desde ese lugar hacia el norte; los franciscanos, en cambio, lo harian
hacia el sur. No obstante, como ya antes ha sido sefialado, el mismo afo de
la firma del Edicto estos ultimos resolvieron abandonar su trabajo evangélico
en el alto Ucayali, cansados por los fracasos de su labor y por las muertes de
sus misioneros. A pesar de esto iniciaron otros trabajos en la parte baja de la
cuenca, a la que arribaban entrando por la ruta del Huallaga.

Las labores de los franciscanos quedaron entonces confinadas a la zona de
la selva central de los actuales departamentos de Junin (Chanchamayo y
Satipo) y Pasco (Oxapampa). Sin embargo, al promediar el siglo XVIII nuevos
obstaculos se opusieron a su labor evangelizadora en esta zona. Una serie
de rebeliones —unas mas importantes que otras—cerraron el paso a la
actividad misionera. La mas notable de ellas fue la liderada por Juan Santos
Atahualpa en 1742 (Varese, 1973, pp. 175-209). 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
“...desencadend un levantamiento general en el Ucayali, con el apoyo de
grupos vecinos shipibo y conibo. Catorce misioneros encontraron la muerte y
se perdieron seis afos de trabajo [...] en un momento en que, después de la
expulsion de los jesuitas de América en 1767, Roma habia encargado la

evangelizacion de toda la selva a los franciscanos” (Morin, ibid., p. 311).

La rebelion de Juan Santos Atahualpa cerro las puertas de acceso al Ucayali
por la ruta de la selva central durante casi un siglo. En cambio, los efectos de
la de Runcato parece que ya se habian diluido en 1791, afo en el que el padre
Girbal fundo la mision de Sarayacu, en un afluente del mismo nombre del bajo
Ucayali, donde congrego poblacion setebo. A esta zona los franciscanos no
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habian llegado por la ruta de Satipo y Pasco, que habia quedado bajo el influjo
del rebelde Juan Santos Atahualpa, sino por la de Huanuco y el Huallaga. La
mision de Sarayacu, la mas importante instaurada por esa orden en el Ucayali,
estaba ubicada en el limite norte del area de asentamiento del pueblo Setebo,
en una zona interfluvial entre el Ucayali y el Huallaga. Un grupo de conibos
que no quisieron reducirse en ella aceptaron hacerlo en otra mision situada al
frente de Sarayacu, llamada San Antonio de Padua de los Conibos. (Morin,
Ibid., p. 312)

Todo este conjunto de hechos (rebeliones, pugnas entre las dos érdenes
misioneras y menor importancia del alto Ucayali para la administracion
colonial) explica por qué conibos, shipibos y setebos, que mas adelante se
fusionarian como una solo identidad, han podido mantener con mayor fuerza
rasgos culturales propios —fabricacidon de ceramica, disefios de sus telas y su
lengua— en comparacion con lo que sucedié con los Kukama, Kukamiria y

Omagua.

Antes de abordar el tema de los impactos causados por las reducciones en
las sociedades asentadas en zonas interfluviales, es preciso referirse a esa
subcategoria mencionada en el capitulo sobre Gobernanza, en una nota a pie
de pagina: las sociedades semiriberefias, segun la expresion de Santos y
Barclay (1998, p. XXIl). En esta subcategoria, los mencionados autores
incluyen a los Shipibo y los Setebo quienes, a fines del siglo XVII, estaban
asentados, los primeros, en los rios Aguaytia y Pisqui y, los segundos, en el
Cushabatay y Sarayacu, todos ellos afluentes del Ucayali por su margen
izquierda, en la parte baja de la cuenca. (Morin, 1998, p. 308.) Aunque la razén
principal esgrimida por diversos autores para explicar este tipo de
asentamiento es que asi esas sociedades se sentian mas seguras de las
incursiones de los Conibo en busqueda de esclavos, es posible que ademas
pudo haber, que por el momento no es mas que una hipotesis. La amplia zona
comprendida entre la desembocadura del Aguaytia en el Ucayali y, hacia el
norte, la confluencia de este rio con el Marafidén corresponde a la parte mas
influida por las crecientes de los rios. Si bien las inundaciones constituyen una

ventaja en términos de renovacion de suelos y de reservas pesqueras,
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implican también problemas para el mantenimiento de las aldeas establecidas
en las riberas. Por tanto, al establecimiento de poblados shipibos y setebos
en los mencionados afluentes, que son rios grandes y navegables durante
buena parte de su curso, bien podria haber sido una estrategia muy inteligente
para disponer de tierras de altura y animales de caza y, a la vez, dada la
cercania al Ucayali, también de suelos aluviales y de abundante fauna fluvial,

sin sufrir los inconvenientes de las inundaciones anuales.

Salvo pequenos asentamientos aislados, esos dos pueblos se convirtieron en
riberefios durante el proceso de colonizacion, aunque por el momento no es
posible precisar cuando, de qué manera y por cuales razones esto se produjo.
También tuvo lugar todo lo contrario, como afirman Santos y Barclay (1998):
que pueblos riberefios se fueron paulatinamente convirtiendo en interfluviales,
huyendo de la colonizacién y del acoso de otros indigenas que querian
esclavizarlos para convertirlos en mercaderia canjeable por herramientas. Es
el caso, por ejemplo, de los Amahuaca que del Tamaya, en el curso medio del
Ucayali, huyeron aguas arriba para luego refugiarse en rios lejanos, como el

Purus y el Yurua.

Reducciones en sociedades interfluviales

El proceso seguido por las sociedades interfluviales ha sido diferente. Las
reducciones misionales no lograban gran éxito entre ellas ya que, una vez
establecidas, no tenian estabilidad ni duracion en el tiempo. Deserciones y
rebeliones fueron las causas de la disolucion de misiones que habian sido
fundadas para permanecer. En ese momento, el cambio de un patrén disperso
de asentamiento a uno concentrado fue para ellas un trauma demasiado
grande que la gente no acept6. Como ellas tenian por costumbre cambiar
cada cierto tiempo de asentamiento, no les costo gran trabajo abandonar las
reducciones, sea por las buenas (huyendo) o por las malas (destruyendo las

reducciones y matando a los sacerdotes).

Algunas rebeliones alcanzaron alturas épicas, como la de Juan Santos
Atahualpa a mediados del siglo XVIII, a la que ya antes se ha aludido. Aunque
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no es necesario volver a abordar el tema, si es conveniente precisar que ese
levantamiento contribuyd no solo a impedir el acceso al alto Ucayali, donde se
asentaba una sociedad riberefia como la de los Conibo, sino también a cerrar
la selva central de Junin y Pasco para el establecimiento de nuevas
reducciones, principalmente en los dominios de los Ashaninka,

Nomatsiguenga y Yanesha.

Lo dicho en los parrafos anteriores corresponde al periodo colonial. En el
republicano, sin embargo, los acontecimientos funcionaron de manera
radicalmente diferente. La rotura del cerco establecido por los indigenas
habitantes de la selva central comenz6 a producirse después de declarada la
Independencia, cuando el Estado encomenddé al coronel Pereira la
“pacificacion” de la zona, con el objetivo de incorporarla a la economia
nacional y “civilizar” a los indigenas. Con dicha finalidad, se establecié el fuerte
de San Ramoén, en la actual provincia de Chanchamayo, en 1847, el cual
estuvo ubicado en la confluencia de los rios Tulumayo y Chanchamayo (Ortiz
1969, |, pp. 233-134; Herndon 1993, pp. 145-147).

Reducciones durante la Republica

Varios factores han impulsado la concentracion demografica en areas
reducidas de la poblacion indigena durante la Republica. Ellos han sido la
colonizacion, la expansion de actividades extractivas y de fundos gobernados
por patrones, las misiones, la expansidn del sistema de escuelas publicas v,
finalmente, el asentamiento a lo largo de la red carretera por la posibilidad que
ofrecen a la poblacion de vincularse con los mercados regionales. Los cuatro
primeros factores enunciados dieron origen a caserios que se convirtieron en
comunidades nativas luego de la aprobacidon de la ley que reconocié sus
derechos en 1974. El ultimo (concentracion a lo largo de carreteras) es
posterior a ese hecho y esta motivado por la ilusién de la gente de que la
comunicacion con ciudades y poblados mejorara sus ingresos y su acceso a

servicios del Estado.

- Colonizacion
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Desde el inicio de su vida republicana sucesivos gobiernos nacionales
impulsaron politicas de colonizacién de la region amazonica, que partieron por
promover estudios de su geografia y de las condiciones de navegabilidad de
los rios. El tema ha sido analizado por Santos y Barclay (2002), Chirif y Mora
(1976) y Chirif (2004). Hito importante en este proceso fue la fundacion, en
1867, de la Comisién Hidrografica del Amazonas (reemplazada en 1901 por
la Junta de Vias Fluviales), que tuvo entre sus encargos explorar la region y
encontrar el punto navegable de los rios amazdnicos mas cercano a la
Cordillera de los Andes, con la finalidad de enlazarlo luego con la costa
mediante una via terrestre. Las exploraciones, que se prolongaron hasta las
primeras décadas de siglo XX, cubrieron los rios Ucayali, Maraiidn, Pachitea,
Pichis, Palcazu, Ene, Tambo, Apurimac y otros. Informacion sobre estos
viajes se pueden encontrar en versiones sintéticas y un poco desordenadas,
como las de la prolifica obra del franciscano Dionisio Ortiz3%; en Larrabure y
Correa (1905-1909), que transcribe de manera completa muchos de los
diarios e informes de esas exploraciones; y en las propias publicaciones de la
Comisiéon Hidrografica del Amazonas y de su sucesora, la Junta de Vias

Fluviales38.

Paralelamente a estas exploraciones tuvo lugar la promulgacion de diversas
leyes y la puesta en marcha de politicas publicas para promover la
colonizacion amazodnica por inmigrantes extranjeros, que deberian ser
europeos. Con esta finalidad, se abrieron oficinas en catorce paises de
Europa para comunicar las politicas y reclutar inmigrantes. Es evidente el
racismo subyacente a la medida: dar prioridad a una “raza” compuesta por
gente considerada superior y promover el blanqueamiento de la poblacion
nativa. (Ver Chirif y Mora, 1976.)

35 En la Bibliografia se incluyen dos de sus obras.

36 Sobre estas exploraciones, ver también Miller et al, 2006; Mould de Pease, 1993; Nystr@m,
1868; Osculati, 2004; Pesce, 1906; Pezet, 1894; Raimondi, 1942 Romero, 1983; Szyszlo,
1947; Tamayo, 1904; Wertheman, 1877.
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Aunque los resultados no fueron los esperados por el Estado, ya que solo
llegaron a establecerse grupos no muy numerosos de tiroleses y alemanes en
Oxapampa y Pozuzo, e incluso menores de italianos y franceses en
Chanchamayo (sobre estos ultimos, ver Ordinaire, 1998), dichas politicas
permitieron que el Estado peruano concediera dos millones de hectareas a
una empresa britanica, la Peruvian Corporation, que se habia hecho dueina
de los bonos de la deuda externa contraida por el Peru con Inglaterra, a raiz
de la guerra con Chile. De ese total, solo se llegé a hacer efectiva la cesion
de medio millon de hectareas. Gran paradoja la de esta guerra promovida por
el pais al que luego el Peru tuvo que pagarle. Dicha concesién, ubicada en las
selvas de Chanchamayo, constituia el territorio ancestral de los pueblos
indigenas Ashaninka y Yanesha, cuyos asentamientos fueron incluidos en esa

concesion. (Sobre el tema, ver Barclay, 1989.)

Pero esa empresa no constituy6é el unico avance foraneo sobre territorios
indigenas de la selva central. La oligarquia de la vecina Tarma comenzo a
expandirse hacia Chanchamayo y a apropiarse de las tierras, desalojando a
sus duefnos ancestrales o, en todo caso, arrinconandolos en areas pequenas.
(Ver Santos y Barclay, 1995.) Los tarmefios fueton quienes solicitaron al
gobierno peruano la instalacion del fuerte de San Ramén para que los

protegiera.

Un proceso mucho mas virulento se desataria en las décadas siguientes a la
“‘pacificacion” de la selva central, llevado a cabo por pobladores de las
comunidades indigenas andinas que sufrian del despojo de sus tierras o de la
contaminacién de sus suelos y pastos por parte de grandes empresas
mineras, como la Cerro de Pasco Copper Corporation. Dichos pobladores,
que en adelante serian llamados colonos, invadieron no solo territorios
indigenas, en proporciones que fueron en aumento en los afos siguientes,
sino también la concesion que el Estado habia entregado a la empresa
britanica. Un conjunto de factores, entre ellos las invasiones, llevaria al
expresidente Belaunde, durante su primer gobierno, a cancelar la concesion

en 1966. Fue una partida de defuncion extemporanea, ya que la empresa
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habia terminado sus labores tiempo antes, a causa de multiples problemas

financieros y la penetracion de colonos.

La dinamica colonizadora a la que hemos aludido, causada por el desborde
de la poblacién andina excedentaria en sus zonas de origen, calificada como
“‘espontanea” por las voces oficiales, se convertiria en politica de Estado, a
partir de la década de 1940, durante el gobierno de Manuel Prado. En efecto,
en esos afnos se observa un cambio en la intencion politica de la colonizacion:
“[...] a partir de entonces, se trata no tanto de favorecer la colonizacion
extranjera (en la practica, los intentos hechos al respecto por diferentes
gobiernos habian en general fracasado...), sino de empezar a propiciar los
desplazamientos de los campesinos de las comunidades de la sierra, los
cuales, por la conflictiva situacién creada por los latifundistas, habian llegado
al enfrentamiento con estos que, con el apoyo de autoridades politicas y
policiales, trataban de seguir manteniendo sus prerrogativas” (Chirif, 1986, p.
175. Ver también Chirif, 1975; Martinez, 1980.)

Las “reducciones” generadas por diversas colonizaciones, fuesen estas
espontaneas o dirigidas (es decir, parte de politicas oficiales), fueron
exacerbadas durante los dos periodos de gobierno del presidente Belaunde
Terry, entre 1963-1968 y 1980-1985. Con escaso conocimiento de los suelos
y clima amazodnicos, o, mejor dicho, con apreciaciones equivocadas sobre su
potencial, dio gobierno promovié la colonizacion, apoyandose en la
construccion de nuevas vias terrestres y, en especial, de la lamada Carretera
Marginal de la Selva. Su propuesta, establecida sobre calculos jamas
probados, se basd en el supuesto de la cantidad de hectareas que serian
incorporadas por cada kildmetro de carretera, teniendo en cuenta la topografia
de los terrenos que atravesaria: 1000 has de tierras cultivables en zonas de
“topografia facil, casi plana”; 800 en las de “topografia ondulante” y 400 en las
de “topografia dificil”. A partir de estos calculos, el expresidente establecia
costos de intervencion y la rentabilidad de las inversiones. (Belaunde, 1959,
p. 111.) La rudimentaria formula fue copiada textualmente por Belaunde del
libro del coronel Pérez Alvarado (1939), a quien el presidente no le otorgd

ningun crédito.
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Como logro positivo de esta politica, se exhibe la ampliaciéon del cultivo de
arroz en ciertas zonas de los rios Huallaga y Mayo, en San Martin, aunque
aun esta pendiente un estudio de los impactos ambientales causados por esta
actividad. Una critica demoledora contra las politicas y programas impulsados
por el expresidente Belaunde fue realizada por Dourojeanni (2017). Al amparo
de la inversion realizada en carreteras, se pusieron a disposicion de los
colonos zonas que hasta entonces habian permanecido alejadas e
inaccesibles. Las frustraciones de muchos de ellos, que no encontraron en las
férmulas oficiales el bienestar prometido, los llevd a propagar el cultivo de la
coca con especial virulencia, lo que promovio la deforestacion extensiva de
los bosques y su consecuente degradacion, y generd cuadros de violencia
que son propios de las actividades ilegales. (Villanueva, 1980.) De hecho, la
elaboracién y trafico de clorhidrato de cocaina constituyeron la fuente
privilegiada de financiacion de los movimientos subversivos que imperaron en
el pais durante las décadas de 1980-1990. No obstante haber sido ellos
desarticulados, esas actividades alimentan aun hoy la corrupcion y la

violencia.

Las reducciones poblacionales generadas por las colonizaciones afectaron
particularmente a las poblaciones indigenas asentadas en las zonas de selva
alta. De norte a sur, se puede mencionar a los awajun de Cajamarca,
Amazonas y San Martin y, en este ultimo departamento, también a los
lamistas; a los ashaninkas de Junin y Pasco y a los yanesha de esta region;
a los nomatsiguengas de Junin y a machiguenga de esta regién y del Cusco.
Los territorios ancestrales mas fragmentados han sido los de los awajun en
Jaén y San Ignacio; de los yanesha en Oxapampa; de los ashaninka en
Chanchamayo y Satipo; de los nomatsiguenga en Pangoa y de los
machiguengas en La Convencion. Esta poblacion indigena arrinconada en
pequefias islas por los colonos constituyd caserios que adquirieron estabilidad
cuando el Estado establecié algunos servicios, como la escuela primaria. Mas
tarde, ellos adquirieron estatus de comunidades nativas. Veber (2009) ofrece
un panorama del proceso de colonizacion desde el punto de vista de los
indigenas.
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El proceso de arrinconamiento de ashaninkas y yaneshas que quedaron
encerrados dentro de la concesidon entregada por el gobierno a la Peruvian
Corporation en la provincia de Chanchamayo es minuciosamente expuesto y
analizado por la antropéloga e historiadora Frederica Barclay en un libro sobre
la historia de dicha empresa, sobre todo en el capitulo 7: “La formacién de las
comunidades nativas en el area de la concesion”. (Barclay, 1989, pp. 213-
242.) Esos pobladores, quienes junto con las tierras que ocupaban pasaron a
formar parte del patrimonio empresarial de la Peruvian, tuvieron que batallar
duramente para recuperar, a modo de pequenos lotes individuales o de
reducidas parcelas colectivas, porciones de las tierras y bosques que habian
sido parte de su heredad ancestral. En el proceso debieron alquilar tierras a
la empresa o incluso comprarselas. Sin aumentarles un metro cuadrado de
tierra, el Estado mas tarde reconoceria esas parcelas que habian adquirido
como “reservas” indigenas que, sin embargo, no les aseguraban la propiedad
de la tierra. Mas tarde, ellas serian declaradas como tierras comunales y
tituladas en propiedad, aunque esta vez se conseguiria, en algunos casos,
incrementar su extension, sobre la base de parcelas que habian sido

abandonadas por los colonos vecinos. (Ibid., pp. 218-228.)

- Expansion de actividades extractivas y de fundos

Luego de la expulsién de la orden de los jesuitas de América en 1767, los
patrones comenzaron a enseforearse, ocupando los lugares que los
misioneros habian dejado vacios. Las reducciones establecidas en el
Huallaga, Maraindn y Amazonas fueron la base para el establecimiento de los
patrones, en un tiempo en que el comercio entre Moyobamba y Chachapoyas
con Maynas estaba ya establecido, sobre la base de productos del bosque,
incluyendo pescado y carne de monte. También se implantaron cultivos de
cafa de azucar para el destilado de aguardiente. (Ver Santos y Barclay, 2002,
pp. 240-244: y Herndon, 1993 —este autor se refiere tanto al cultivo como a
los diferentes procesamientos de la cafa para producir azucar, chancaca y

ron—.)
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En los albores de la Republica, el Estado incentivo la exploracion de la cuenca
y, en especial, lo estudios de navegabilidad de los rios, como ya antes se ha
mencionado. (Garcia Rosell, 1905.) El avance colonizador march6 de manera
simultanea a la expansion de actividades extractivas y a la instalacion de
fundos que utilizaron mano de obra indigena. Estos emprendimientos
buscaban dominar a los indigenas mediante la estrategia de crearles
necesidades que no pudiesen satisfacer con su propia produccion. Es por esto
que el proceso de “pacificacion” de los Ashaninka impulsé la destruccién de
las herrerias que los franciscanos habian establecido durante el siglo XVIII, y
que los indigenas continuaban manejando por si mismos. La idea consistia
en impedir que los indigenas siguiesen autoabasteciéndose de herramientas
de hierro y obligarlos a depender del mercado (Santos y Barclay 1995, pp. 57-
58).

El viajero aleman Eduard Poeppig, quien recorrido la region amazdnica
peruana alrededor de 1830, expresé de manera clara, con implacable l6gica
capitalista, la estrategia de dominar a los indigenas mediante la creacion de

necesidades:

“La nocion de la propiedad y la creacién de necesidades que no
puede satisfacerse por propio esfuerzo constituyen las palancas
mas eficaces para acostumbrar incluso al indio mas salvaje a
adoptar gradualmente las formas elementales de la civilizacion.
Cuando haya aprendido a apreciar las baratijas y comprendido
luego la utilidad de las herramientas de calidad se habra
conseguido la segunda victoria; pues el amor propio, el estimulo
mas poderosos para la mayoria de los actos humanos, ha
levantado entre él y el peligro de recaer en el salvajismo anima
una barrera casi infranqueable, y los nuevos habitos por un lado
y el olvido de las practicas primitivas por otro, retienen
ciertamente también a los mas inquietos en el ambito de la

civilizacion” (Poeppig, 2003, p. 331).
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Cuando Poeppig expreso estas reflexiones, la valoracion de las herramientas
por parte de los indigenas era ya historia antigua, dado que desde la Colonia
los misioneros habian fundado sus maniobras para atraerlos en las ventajas
que ellas les ofrecian para realizar sus trabajos cotidianos. Pero mientras los
misioneros negociaban herramientas con los indigenas a cambio de su
conversion al cristianismo, y también de su mano de obra, los patrones,
descreidos, laicos y utilitarios, solo se interesaban por su potencialidad como
generadores de riqueza explotando su fuerza laboral. Para esto instituyeron

el sistema conocido como “habilitacion” o avio,

La habilitacion es un sistema de reclutamiento y retencion de mano de obra
que consiste en adelantar bienes sobrevalorados a cambio de productos del
bosque subvaluados. Es una modalidad de intercambio asimétrico en la cual
los indigenas nunca terminan de pagar las “deudas” —de alli que se conozca
también con el nombre de “enganche”— sino que, por el contrario, aumentan
paulatinamente. Ademas, en caso de muerte del titular, ellas son transferidas
a sus hijos. Aunque ha sido prohibido, el sistema no ha desaparecido por

completo hasta la fecha.

Julio César Arana, el famoso cauchero cuya empresa esclavizé y asesino
miles de indigenas de la region del Putumayo, también tenia claro que ese era
el camino que debia seguir para acumular riqueza. Decia él: “Uno de los
factores esenciales de nuestros negocios del Putumayo son los indios, que
lenta, pero humanamente vamos convirtiendo a la civilizacion creandoles
necesidades y estimulandolos al trabajo” (cit. en Valcarcel 2004, p. 438, anexo
21).

Si bien la explotacién del caucho causd estragos especiales en la region
donde opero la empresa de Arana, sus impactos se expandieron por toda la
Amazonia; en unas zonas, por la explotacion del recurso, y, en otras, porque
se convirtieron en abastecedoras de mano de obra que luego era trasladada
a los lugares de extraccion. Los trabajos de Rummenhoeller (2003a, 2003b)
tratan, respectivamente, sobre los kichwas santarrosinos y los shipibos que

fueron llevados, desde el Napo y el Ucayali, a Madre de Dios. También, Bellier
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(1991, |, pp. 70-73), Santos y Barclay (1998, pp. XIX, XXI), Morin (1998, pp.
313, 366) abordan el tema®’.

Sobre la explotacion del caucho se ha escrito mucho y no es necesario volver
a incidir sobre el tema (Pineda Camacho, 1985; San Roman, 1994; Pennano,
1998; Hvalkof, 1998; Santos y Barclay, 2002; Chirif, 2004; Valcarcel, 2004.
entre otros). Un tema que es central en esta seccion de la tesis es la formacion
de comunidades por efecto de las reducciones y de los traslados de poblacion
realizadas por patrones caucheros. Entre 1923-1930, cerca de siete mil
huitotos, boras, ocainas y personas de otros pueblos indigenas fueron
trasladadas, luego de la firma del Tratado Salomoén-Lozano con Colombia en
1922, de la margen izquierda del Putumayo hacia la derecha y, desde alli,
después del conflicto del Peru con ese pais en 1932, hacia el rio Ampiyacu,
donde fueron establecidos como mano de obra de los fundos de patrones que
habian trabajado en la empresa de Arana. Alli, estos se dedicaron a explotar
productos del bosque, en especial leche caspi y, en algunas zonas, palo de
rosa, mediante un proceso barbaro que implicaba la destruccién de dichos
arboles. También se dedicaron a ciertos cultivos, como el barbasco, y a la
caza de animales silvestres (en especial, sajinos, huanganas, jaguares,
tigrillos, caimanes, nutrias y lobos de rio) para aprovechar sus cueros y sus
pieles que luego vendian a los exportadores de Pucallpa e Iquitos. Con la
decadencia y desaparicion de dichos fundos, como consecuencia de una serie
de factores que se analizaran mas adelante, las agrupaciones indigenas se
convirtieron en comunidades nativas, al amparo de la ley promulgada en 1974
que las reconocié como sujetos de derecho. (Ver Chirif, 2017, pp. 185-202.
Sobre la decadencia de los fundos, ver también Santos y Barclay, 2002, pp.
269-293.)

El mismo proceso de conversion en comunidades experimentaron los fundos
del bajo Marainon y Ucayali, en los cuales los patrones habian congregado
poblacién indigena, en especial del pueblo Kukama, para dedicarla a diversos

quehaceres, principalmente la extraccion pesquera, sobre todo del paiche.

87 La entrevista al Dr. David Fleck incluida en esta tesis trata igualmente sobre el impacto de
la actividad cauchera entre los Matsés.
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Este proceso ha sido documentado en el caso de los fundos aledafios a la
Reserva Nacional Pacaya Samiria, en sus limites con el Ucayali y con el
Maranén. (Ver Chirif, 2003, pp. 21-38.) Procesos similares se dieron con otros
pueblos, como los Kukamiria en el Huallaga (Stock, 1981). Bellier (1991, |, pp.
65-70y 150) se refiere a los patrones en varias partes de su trabajo, y al papel
que ellos jugaron como esclavizadores de los Mai huna y en la concentracion

demografica de sus asentamientos.

Sin embargo, tuvieron que pasar tres décadas para que la poblacion
esclavizada por patrones duefos de fundos asentada en la parte alta del
Ucayali se liberara de su poder y se constituyera como comunidades libres.
Esta zona, comprendida entre el curso superior del Ucayali y el bajo del
Tambo y Urubamba, en el vértice de union entre las regiones de Junin y
Ucayali, estuvo, hasta inicios de la década de 1990, en manos de patrones
madereros y ganaderos que mantenian numerosas familias indigenas,
principalmente ashaninkas, sometida a condiciones de barbarie similares a las
impuestas por la empresa cauchera de Julio César Arana a comienzos del
siglo XX. Detallados informes, basados en testimonios de la poblacion
agraviada, dan cuenta de castigos fisicos y asesinatos de la poblacion, y de
su sometimiento a condiciones de vida denigrantes. Dichos informes llegaron
a la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT) y dieron pie al
establecimiento de una comision compuesta por el Instituto Indigenista
Peruano (hoy desaparecido), el Ministerio de Agricultura y la organizacién
indigena nacional Aidesep. Su trabajo consistié en liberar a la poblacién y
convertir los fundos en comunidades. La situacién que dio origen a esta
intervencioén, asi como el proceso seguido para la formacion de comunidades,

han sido bien documentados (Aidesep, ver 1991 a, b, c; y Garcia et al, 1998.)

- Las misiones

Varias 6rdenes religiosas retomaron su trabajo misional desde inicios del siglo
XXy, paralelamente a las concentraciones de poblacién indigena fruto del
avasallamiento colonizador y del establecimiento de fundos, impulsaron

nuevas agrupaciones aledafas a sus misiones. Aunque en menor numero y
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con algunas caracteristicas diferentes a las coloniales, ellas tienen caracter
de reducciones por el hecho de concentrar poblacion dependiente de la
mision. En sus instalaciones funcionaban —y funcionan aun en varios casos—
internados para alojar a alumnos, varones y mujeres, que cursaban estudios
en los colegios misionales. Son los casos de las misiones dominicas en el
Urubamba, como Chirumbia, fundada en 1906, Koribeni, en 1918, Sepahua,
en 1948, Timpia, en 1953, y Picha, en 1960. Esta ultima fue reubicaba en
1971 en la zona llamada Kirigueti, en el mismo rio Picha. Todas ellas
concentraron poblacion machiguenga, a excepcién de Sepahua que también
reuniéo a amahuacas, yaminahuas, machiguengas y yines. Esa misma orden
fundé las misiones de Shintuya y El Pilar, en Madre de Dios, durante la primera

mitad del siglo XX, en las que agrupé poblacion indigena de diversos pueblos.

Sepahua constituye un ejemplo dramatico de reduccion moderna. Las
diferentes identidades congregadas alli no solo se miraban con recelo, sino
que también solian enfrentarse entre ellas, en peleas que varias veces dejaron
como saldo heridos y muertos. Aunque en 1979 fue inscrita como comunidad
nativa y titulada un afno mas tarde, el nombramiento de Sepahua como capital
del distrito del mismo nombre en 1982 determiné que aumentara la presencia
de poblacién foranea (colonos, extractores y comerciantes). A mediados de la
década de 1990 comenzé la explotacion del gas de Camisea, cuenca vecina
a la del Sepahua. La poblacion y el movimiento comercial crecieron aun mas
y Sepahua se constituyé como centro importante de abastecimiento de las
empresas, por el hecho de contar con pista de aterrizaje. Con el inicio de la
explotacion del gas, en 2004, el desborde demografico fue total y de la

comunidad nativa no queda mas que el nombre.

Los franciscanos hicieron igual trabajo en su zona y fundaron las misiones de
Puerto Ocopa, en el rio Perené, en 1918; Oventeni, en el Gran Pajonal, en
1930: y Cutivireni, en el Ene, durante la década de 1960. En ellas
concentraron poblaciéon ashaninka. Tanto en las misiones dominicas como en
las franciscanas funcionaron escuelas que, a su vez, fueron centros de
evangelizacion. Todas ellas se convirtieron en comunidades nativas al

promulgarse, en 1974, la ley que amparaba los derechos de la poblacién
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indigena amazdnica. En algunos casos, las misiones desaparecieron3?,
mientras que en otras, como Koribeni, Sepahua y Puerto Ocopa, conviven con
la comunidad. (Ver Chirif y Garcia, 2007, pp. 161-162.).

Las relaciones entre mision y comunidad no han sido siempre pacificas. Es el
caso de la misién franciscana de Quillazu, proxima a Oxapampa. Un acuerdo
entre ella y la poblacién yanesha asentada en su entorno, que constituye parte
de su territorio ancestral, convinieron solicitar, de manera conjunta, la
titulacion de tierras al Ministerio de Agricultura. Dado que los yanesha no
tenian personeria juridica en ese tiempo el titulo fue otorgado a nombre de la
mision. Luego de la promulgacion de la ley de comunidades nativas,
constituidos como comunidad con el nombre de Tsachopen, reclamaron para
si las tierras y obtuvieron, en 1976, un titulo de 764 hectareas para los cinco
sectores que comprendia la comunidad: Sipizu, Arcuzazu, Gramazu, Quillazu
y Miraflores. La mision se rehusé a reconocer sus derechos, lo que dio origen
a un largo juicio acabd finalmente con sentencia favorable para la comunidad.
(Ver Smith, 1975.)

Algo similar sucedié con arreglos de este tipo, mediante los cuales, en teoria,
los misioneros establecian condominios con los indigenas. En Chanchamayo
y Paucartambo, ellos “[...] terminaron por convertirse en figuras vacias de
contenido, pues los misioneros habian vendido los lotes a colonos y los
nativos habian ido abandonando sus tierras, empujados hacia las areas mas

marginales del Valle” (Barclay, 1989, p. 215).

Los misioneros jugaron un papel decisivo en la concentracién de pobladores
indigenas, aunque no siempre establecieron misiones permanentes. Es el
caso de los Mai huna, el agrupamiento comunitario, asi como su conversion
en riberenos, fue “[...] impuesto por los religiosos y los patrones para facilitar
el control de las almas a los unos y de la fuera laboral a los otros”. Ellos

ademas han tenido influencia en la adopcion de una arquitectura mestiza de

38 Cutivireni desaparecid al ser asaltada e incendiada por Sendero Luminoso durante la
primera mitad de la década de 1980, cuando ya habia sido reconocida y titulada como
comunidad nativa.
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casas unifamiliares, que ha originado una redistribucion de las unidades
sociales que hasta antes habian radicado en malocas plurifamiliares (Bellier,
1991, |, p. 99).

- Expansion del sistema de escuela

Las misiones fundadas por la Iglesia Catdlica desde inicios del siglo XX en
zonas de asentamiento indigena incluyeron, en régimen de internado,
escuelas primarias y colegios secundarios para educacion de jovenes de
ambos sexos. Sin embargo, no se trataba de centros de instruccién mixtos, ya
que los varones, a cargo de religiosos, estudiaban separados de las
muchachas, cuya instruccion era realizada por monjas. Fueron las primeras
instituciones educativas que se instalaron para atender a la poblacion
indigena amazonica. También, muy al inicio del siglo XX, misioneros
adventistas hicieron lo mismo en asentamientos ashaninkas, yanesha y
shipibo de los rios Perené, Pichis, Palcazu y Ucayali. Los catdlicos, por su
parte, expandieron el sistema de educacion oficial en centros poblados en los
cuales no tenian misiones permanentes, sino tan solo presencia temporal de
un religioso. También en la misma época se establecieron escuelas en fundos
conducidos por patrones a lo largo de los rios Marainon y Ucayali, a las que
asistian sus hijos y los hijos de los pobladores indigenas —principalmente de
origen kukama— que constituian la mano de obra de la finca. (Ver Chirif, 2003,
pp. 31-38)

No obstante, la verdadera expansion del sistema de escuelas se produjo
recién en la década de 1950, a raiz de un acuerdo entre el Estado peruano y
el Instituto Linguistico de Verano (ILV), con la finalidad de impulsar la creacion
de escuelas en comunidades y caserios indigenas andinos y amazonicos. El
acuerdo incluia la formacién de docentes durante los meses de vacaciones
(en ese tiempo, de enero a marzo) en las instalaciones del ILV en
Yarinacocha, localidad vecina a Pucallpa. Por su caracter evangélico, los
objetivos que el ILV perseguia eran fundamentalmente religiosos. En efecto,
dos anos antes de involucrarse en el tema educativo, habia firmado un

convenio con el Estado para realizar la traduccion de la Biblia a las diferentes
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lenguas indigenas habladas en el Peru. Se trataba de una labor que esa
institucion ya venia realizando en muchos paises del mundo. Es facil entonces
entender que la formacion docente que realizaron —tarea que llevaron a cabo
en alianza con el Ministerio de Educacion— haya estado fuertemente tefiida
de contenidos evangélicos. Muchos de los docentes eran, a su vez, pastores.

La expansion de escuelas en los caserios indigenas alcanzé un grado jamas
antes visto. Aunque tuvo como socio al Ministerio de Educacion, la conduccion
del proceso fue basicamente ejercido por el ILV. Ellos tenian la infraestructura
necesaria para formar docentes (en Yarinacocha), especialistas en lenguas
indigenas (su personal tenia formacion en linguistica y aprendio las lenguas
vernaculas), los servicios para acceder a las diversas zonas (una flota de

avionetas) y el dinero necesario para mover todo el aparato.

Para entonces, los indigenas habian internalizado la idea de que la escuela
era importante para el futuro de sus hijos. En muchos caserios, cuando el
Estado no financiaba una escuela fiscal o ninguna misién tomaba la iniciativa
de instalar una, los padres de familia realizaban colectas para pagar un
profesor que ensenase a sus hijos.

La creacion de escuelas acelerd el proceso de concentracion (reduccion)
poblacional que ya se estaba dando por efecto de los factores antes
mencionado (colonizacion, misiones, patrones), porque el Ministerio de
Educacién exigia la presencia de un numero determinado de alumnos para
instalar una escuela. En la década de 1960, mientras la fundacion de escuelas
seguia en aumento, hubo un incremento de la colonizacidn amazonica
impulsada por el presidente Fernando Belaunde Terry. Bajo el lema de “la
conquista del Peru por los peruanos”, titulo de uno de sus libros, inicié un
proyecto a gran escala de construccién vial que él denomin6 “Carretera
Marginal de la Selva”. Su idea era unir la regibn amazonica longitudinalmente,
y conectar esa troncal con la costa mediante diversos accesos. Como se ha
mencionado en otro trabajo, este proceso no solo colonizé tierras sino también
mentes mediante la expansion de una ideologia civilizadora que consideraba
como superior el patron de asentamiento concentrado, y al desarrollo

agropecuario (monocultivos comerciales y ganaderia principalmente) como
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superior al modelo pluriactivo y diversificado de los indigenas. (Ver Chirif y
Garcia, 2007, pp. 163-164.)

Arrinconada por la colonizacién, y sin ninguna proteccion legal de caracter
colectivo sobre su habitat, la poblacion indigena de algunas zonas muy
afectadas por los inmigrantes andinos que se asentaban sobre sus tierras
debieron ellos mismos convertirse en colonos para obtener titulos como
parceleros por parte del Ministerio de Agricultura. Este proceso fue observado
en la colonizacion de Tuntungos, afluente del rio Chiriyacu, en el Alto
Maranon, el afio 1969. Un proceso similar habia ocurrido en la selva central,
a inicios del siglo XX, cuando ashaninkas y yaneshas debieron acogerse al
régimen de titulacion individual para salvar algo de sus tierras. (Barclay y
Santos, 1980.)

La aparicién de caserios indigenas riberefios en zonas donde el patron de
asentamiento habia sido interfluvial y disperso es un hecho comprobado en la
década de 1960 y primeros afios de la siguiente, es decir, antes de la
promulgacion de la ley de comunidades nativas (1974). Un mapa del
Ministerio de Agricultura de 1968 registré setenta caserios awajun en el Alto
Marafnodn, en casi todos los cuales funcionaban escuelas publicas, unas
influidas por catdlicos y otras por evangélicos. Posteriormente, en 1972, un
informe del Ministerio de Trabajo (marco institucional en el que funcionaba en
aquel tiempo el Instituto Indigenista Peruano) y la OIT daban cuenta de la
existencia de 110 caserios en dicha zona, de los cuales 71 contaban con
escuelas primarias que eran supervisadas, en porcentajes casi iguales, por
misioneros jesuitas y por evangélicos del ILV. (Galdo Pagaza et al, 1972, pp.
98-103) En 1974, apenas un mes antes de la aprobacién de dicha ley, un
diagnostico socioeconomico realizado por Sinamos (Sistema Nacional de
Apoyo a la Movilizacion Social, institucién publica que desaparecié en 1979),
dio cuenta de 170 caserios indigenas, ubicados en siete diferentes zonas de
la Amazonia, con caracteristicas similares a las que hoy tienen las
comunidades nativas. De ellas, 123 (72.3%) contaban con escuelas de
primaria. (Ver Chirif et al, 1974.)

104



En esa época también, en diferentes zonas de la Amazonia, existian 114
caserios indigenas a los cuales el Ministerio de Agricultura les habia
entregado “reservas” de tierras, en extensiones calculadas en funcién de su
volumen poblacional. Algunas de ellas, como ya antes se ha mencionado,
fueron constituidas sobre tierras que ashaninkas y yaneshas tuvieron que
comprar a la empresa Peruvian Company que las habia recibido como parte
de una concesién de medio millén de hectareas. Dichas reservas fueron
convertidas en titulos de propiedad en 1975, al amparo de la primera ley de
comunidades nativas. (Ver Chirif y Garcia, 2007, pp. 156-157.)

- Dos procesos posteriores a la ley de comunidades nativas

Dos procesos posteriores a la conformacion de las comunidades nativas, al
amparo de las leyes de 1974 y 1978, han promovido también la concentracion
demografica de la poblacion indigena. Son, respectivamente, la concentracion
de pobladores de diversas comunidades a lo largo de carreteras de
penetracion, sean estas construidas formalmente por el Estado o de manera
ilegal por empresas madereras para acceder a nuevas zonas con potencial
forestal; y el alquiler de tierras a colonos realizado por moradores de diversas

comunidades, con el objetivo de contar con ingresos.

La dependencia respecto al mercado de los indigenas amazdnicos y, en
general, de toda la poblacion rural de esta region, se ha incrementado en las
ultimas tres décadas, y en algunas zonas antes porque la presencia
colonizadora es mas antigua. En este caso estan, por ejemplo, la zona de
Oxapampa y gran parte de la del Perené y Satipo. No obstante, se trata de
una insercién en el mercado de tipo marginal, dada la ausencia de fuentes de
trabajo estable y formal, sean estas de caracter industrial o comercial. La
extracciéon de madera es un sistema de saqueo que trata a los bosques con
la logica con que se explotan los recursos no renovables: abusar de su
potencial hasta agotarlo para, en ese momento, trasladar la actividad hacia
otra zona en la aun existan recursos forestales, donde se repetira la operacion.
Es una actividad a la que los indigenas recurren para obtener efectivo,
negociando los arboles de la comunidad a precios irrisorios. Sus ingresos
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también provienen de otras actividades, unas licitas, como el cultivo de café
en ciertas zonas, la pesca, el empleo como maestros y, menos comun, como
motoristas, sanitarios y obreros de alguna empresa (petrolera, por ejemplo); y
otras ilicitas, como la siembra de coca e incluso el procesamiento de la hoja,

la tala ilegal y la explotacion de oro en placeres auriferos de los rios.

Los recursos que obtiene la gente de estas actividades se convierten en
capital de trabajo para montar pequefios negocios: pequefias tiendas y bares,
o venta de comidas preparadas y frutas. Esto ha llevado a que muchas
comunidades trasladen sus asentamientos a la vera de -carreteras,
instalandole a veces en tambitos y chozas muy precarias, y, otras, en
edificaciones mas estables. En todos los casos, la l6gica es tener acceso a
los viajeros que transitan por esas vias. Como las carreteras han sido
construidas (hasta el momento) en zonas de selva alta, en las cuales el patron
de asentamiento de los indigenas ha sido antiguamente de caracter
interfluvial, su concentracidon los aleja del bosque e implica el abandono de
estrategias tradicionales de adaptacidn para aprovechamiento del habitat. Se
trata de un problema para el cual no se vislumbran soluciones razonables por

el momento y que no ha sido estudiado en profundidad.

Situaciones de esta naturaleza se observan en la carretera que une Bagua
con Santa Maria de Nieva (Amazonas), en las proximidades de la
desembocadura del rio Chiriyacu en el Marafidn, en la cual se ha asentado la
comunidad awajun de Nueva Nazareth, que antes se ubicaba en una colina
elevada situada en la margen izquierda del primer rio; y en la que vincula
Puerto Ocopa (Junin) con Atalaya, a lo largo de la cual se han instalado
muchas comunidades que antes estaban asentadas en las alturas del Gran
Pajonal. La imitacion del modelo colono (agropecuario y sedentario)
constituye un serio problema para las comunidades y las coloca en los ultimos
lugares en la escala social, con condiciones de vida deterioradas y altas tasas

de migracién, desnutricién cronica y violencia social.

Con relacion al alquiler de tierras comunales, hay que sefialar que siempre

esta vinculado con zonas de colonizacion, ya que son los inmigrantes quienes
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las arriendan como parte de una estrategia para aduenarse luego de ellas. El
ejemplo mas agresivo que se conoce es el del Alto Mayo, zona con fuerte
presencia de colonos, principalmente cajamarquinos, dedicados al cultivo del
arroz bajo riego, café y cacao. La zona, de suelos mas ricos que el promedio
de los amazonicos, fue escenario del Proyecto Especial Alto Mayo (PEAM),
impulsado por el presidente Fernando Belaunde Terry, durante su segundo
gobierno, contando con financiacién de la banca internacional. La zona hace

parte de la otra iniciativa de dicho residente: la Carretera Marginal de la Selva.

En el Alto Mayo existen catorce comunidades del pueblo Awajun, algunas de
ellas asentadas desde tiempos antiguos, mientras que otras han llegado alli
en la década de 1960 procedentes del Alto Maraién (Condorcanqui,
Amazonas). Un grupo de dirigentes provenientes de esta ultima zona, que
tuvo a su cargo la Organizacion Aguaruna del Alto Mayo (OAAM) durante los
afos 80, impulsoé una serie de medidas que calificaron de modernizadoras de
la sociedad indigena. Entre ellas estuvo la creacion del distrito Awajun, cuya
jurisdiccion abarca tierras de varias comunales y tiene como capital la
comunidad de Bajo Naranijillo. En este centro poblado, los colonos han
instalado viviendas y negocios varios: alojamientos, tiendas y restaurantes.
Otra medida modernizadora fue parcelar las tierras comunales entre sus
moradores, medida de caracter interno que no ha supuesto la disolucién legal
de las comunidades. Esta division de las tierras entre los moradores era, a su

vez, parte de una estrategia mayor: la de alquilar las tierras a colonos.

De las catorce comunidades, nueve han alquilado tierras a colonos a precios
que fluctuaban entre quinientos y mil quinientos soles por hectarea al aro,
aunque estos pueden variar en funcion de los precios del arroz. En ese tiempo,
la comunidad de Shampuyacu tenia 67 arrendatarios, mientras que la de Alto
Mayo tenia el 70 % de sus tierras ubicada en la margen derecha del rio
arrendado a los colonos. (Ver Chirif y Garcia, 2007, p. 295.)

Cuando algunos viejos awajun se dieron cuenta de la gravedad de la situacion
y quisieron revertir la medida pidieron apoyo legal a una institucion. Sin
embargo, la deficiente formulacion de los contratos de alquiler (sin fechas de
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término ni condiciones claras que permitan declarar su caducidad) ha hecho
que sea imposible cualquier cambio y menos la recuperacién de las tierras por
parte de los comuneros. En la practica, son tierras que la poblacion awajun
del Alto Mayo ha perdido, por mas que la Constitucidén vigente reconozca el
caracter imprescriptible de la propiedad comunal. (Arts. 88° y 89°.)

En un documento de circulacion interna®, el bidlogo José Alvarez se refiere a
la situacion del alquiler de tierras de las comunidades awajun del Alto Mayo y
muestra un mapa que da cuenta de la tremenda deforestacion producida en
ellas por colonos dedicados principalmente al cultivo del arroz. Indica Alvarez
que esas comunidades reciben el dinero por adelantado correspondiente al
alquiles de cinco o diez afos, que gastan rapidamente y luego viven en la
miseria (comunicacion personal, 10.8.18). Algunos comuneros invaden luego
tierras de otras comunidades y vuelven a repetir el proceso, por ejemplo, en
comunidades shawi del alto Paranapura, donde han generado serios

conflictos.

En la selva central se han dado —y se siguen dando— procesos de alquiler
de tierras de comunidades a colonos. La diferencia con la situacion descrita
en el Alto Mayo es que mientras en esta zona se trata de comunidades de
grandes extensiones de tierras, en la selva central, por el contrario, son muy
pequenas vy, algunas, territorialmente aisladas del resto del pueblo del que
forman parte. Es el caso, por ejemplo, de la comunidad de Tsachopen, en
Oxapampa, unica sobreviviente del proceso de colonizacién iniciado en la
zona durante la Colonia y profundizado durante la Republica, cuando el
gobierno impuls6, desde 1850, la inmigracién europea para poblar la
Amazonia. A raiz de esto, llegaron colonos austriacos y alemanes para poblar
Oxapampa, Pozuzo y Villa Rica; asi como franceses e italianos que se
asentaron en Chanchamayo.

%9 “Propuesta para ayudar a conservar productiva y sosteniblemente los ecosistemas
amazonicos en alianza con las comunidades y mas alla de las areas protegidas, y promover
un desarrollo que respete las sociedades amazonicas tradicionales y su entorno en el marco
de la Iniciativa Corredor Andes-Amazonia-Atlantico”. Elaborado por José Alvarez Alonso.
Naturaleza y Cultura Internacional, Pera.
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La situacion de aislamiento de la comunidad yanesha de Tsachopen, asi como
sus suelos empobrecidos, puede explicar la situaciéon del alquiler de tierras en
este caso, que ha sido analizado por Galarreta [2005]. Como este, existen
otros casos que afectan a comunidades ashaninkas de la cuenca del Perené
y de la zona de Satipo. (Ver Chirif y Garcia, 2017., pp. 293-94.)

En las paginas anteriores se han visto los cambios en los patrones de
asentamiento generados por las reducciones en las sociedades riberefas y
en las interfluviales, sefalando que los impactos han sido mas severos en
estas ultimas, en la medida que al reubicarse a orillas de rios de la parte alta
de la cuenca que no poseen los ricos suelos aluviales para realizar una
agricultura sostenible, ni la abundancia de fauna acuatica que existe en la
parte baja, el cambio los ha puesto frente a un medio que no puede satisfacer
plenamente sus necesidades de alimentacion, menos aun considerando el
volumen poblacional de las concentraciones. La creacion de poblados ha
permitido que el Estado instale ciertos servicios (escuela, electricidad, salud),
que no obstante ser de calidad deficiente les dan a la poblacion la ilusion de
“progreso”. Es una quimera que explica la mayoria de los cambios que las
sociedades indigenas no solo aceptan, sino que también buscan
afanosamente. Sin embargo, los problemas desde el punto de vista social
(gestidon de las relaciones sociales, ciudadania, saneamiento, tranquilidad) y
econdmico (trabajo, obtencion de alimentos, manejo del bosque) constituyen

actualmente serios retos, cuya superacién no se vislumbra por el momento.

Paralelamente con las reducciones, las sociedades indigenas han
experimentado una serie de transformaciones socioeconémicas y culturales
que constituyen desafios para las propuestas de gobernanza territorial. La
irrupcidon cada vez mas fuerte de las religiones y de la ideologia impulsada por
el extractivismo mercantil ha ido minando las concepciones indigenas sobre
su relacidén con el bosque y los seres que protegen las especies animales y
vegetales, y los lugares en los cuales estas prosperan. Para los misioneros,
se trataba de supersticiones e idolatrias que habia que erradicar. Los
extractores, sin entrar en discursos filosoéficos, han convertido al bosque con

su practica en un conjunto de “recursos naturales” que deben ser explotados
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con fines de comercializacion. Su unica consigna es extraer todo lo que se

pueda en el menor tiempo, ya que, como dice el aforismo, “el tiempo es oro”.

Los indigenas no han sido inmunes a este proceso, y aunque a veces algunos
atribuyen sus desgracias al hecho de no haber respetado las normas de
reciprocidad con los “seres de la naturaleza”, es frecuente que incurran en las
mismas actividades depredadoras de las empresas y los extractores
comerciales individuales. Tal vez el caso mas dramatico, por el tamano de la
actividad, sea el de la extraccién aurifera en Madre de Dios, a la que se han
sumado también los moradores de muchas comunidades de la cuenca. Al ver
gue sus quejas y reclamos contra las invasiones de mineros no funcionaban,
ellos también han querido beneficiarse con los ingresos que genera la
actividad. El universo indigena, que habia sido ordenado por dioses creadores
y héroes culturales, se ha comenzado a volver un espacio de conflictos
poblado por nuevas personas que los han esclavizado y destruido sus
costumbres y creencias para imponerles sus practicas depredadoras. Se
encuentran ahora en un proceso de pérdida de los lazos éticos de relacidon
entre los seres humanos y los de la naturaleza, que es paulatinamente

dominado por la idea de la ganancia.

Las sociedades indigenas han ido perdiendo de manera acelerada el
elemento central de su articulacion: la reciprocidad, tal como ha sido explicada
en un capitulo anterior, que no solo compromete a personas vinculadas por
lazos de parentesco y alianza, sino también entre ellas y los seres de la
naturaleza. La irrupcion del dinero y de los bienes de mercado ha sido
fundamental en este proceso, y aunque hace 50 afios Varese registré el caso
de dos ayumpari (“socios” ashaninkas) que intercambiaban una escopeta por
una cushma (vestido), se trata de sucesos de un pasado que esta terminado.
(Ver capitulo de esta tesis sobre el Marco Teodrico.) El mercado esta
imponiendo de manera inexorable una tendencia hacia la individualizacién de
las relaciones sociales y econdmicas. La gente caza y pesca pensando en
que podra vender carne y pescados en los mercados locales o de la region.
El hecho de no compartir va debilitando la estructura interna de la sociedad.

Incluso al interior de las comunidades se va desarrollando, a pequehia escala,
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la comercializacion de productos que antes se reciprocaban. En las
comunidades del Ampiyacu, por ejemplo, algunas sefioras venden casabe y
aji negro (tucupi) a otras seforas que no quieren darse el trabajo de

elaborarlos.

Moradores de muchas comunidades hoy incursionan en cultivos destinados
al mercado y para los sembrios contratan mano de obra de sus vecinos, lo
que también debilita los vinculos de reciprocidad. En varios aspectos la
solidaridad interna basada en la reciprocidad se debilita sin que se haya
consolidado un nuevo marco de valores que reemplace a los anteriores y
responda a la situacion actual. Una situacion de anarquia se va imponiendo
en sociedades que si bien, como antes se ha mencionado, no tuvieron
estructuras politicas de gobierno, funcionaron de manera ordenada gracias a
tres principios: un conjunto de normas internalizadas respecto al valor de la
reciprocidad entre los seres humanos y de estos con los seres de la
naturaleza; la disponibilidad de un bagaje tecnolégico que los ponia en
igualdad de condiciones para generar su bienestar; y un sistema de control
social para quienes incumplian las normas, que basicamente consistieron en
el aislamiento de la persona de los circuitos de reciprocidad y a su

sometimiento a las habladurias (chismes) del colectivo.

Al fraccionamiento interno de las sociedades indigenas contribuyen de
manera poderosa las empresas extractivas que siempre actuan con apoyo del
Estado, en especial cuando son grandes, como las petroleras y las mineras;
y un conjunto de leyes y politicas, llamadas de desarrollo, que las
bombardean, con la clara finalidad de disolverlas. Esto no obstante los
avances que al mismo tiempo se han realizado en el campo internacional,
para reconocimiento de derechos de los pueblos indigenas. Este ultimo tema
es tratado en el Anexo 1.

Por su parte, las empresas no solo han deteriorado y contaminado el
medioambiente, sino también a la sociedad. La actividad petrolera hoy afecta
alrededor del 70 % de la Amazonia peruana, aunque parte de ese porcentaje
esta aun en fase de negociacion de contratos y de exploracién. Las zonas
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mas antiguas de explotacion son las cuencas de los rios Pastaza, Corrientes,
Tigre y Maranon. Alli se asientan comunidades de los pueblos Kichwa,
Achuar, Urarina y Kukama-Kukamiria, que registran alto grado de
contaminacion en sus aguas y suelos. Diversos estudios realizados sefalan
que la salud de las personas ha sido severamente afectada por la
contaminacién. El argumento que esa actividad promueve el “desarrollo” es
falaz, ya que, de acuerdo a estudios realizados por instituciones nacionales e
internacionales, la poblacién presenta altos indices de pobreza. (Ver INEI,
2009; PNUD, 2006.) Esta situacion es consecuencia 50 afos de explotacion

petrolera en sus territorios.

Desde el punto de vista de la destruccion del tejido social, las empresas
petroleras son causantes de la division de federaciones con la finalidad de
captar pequefnos grupos de adeptos que avalen sus propuestas. Es el caso
de Fepibac (Federacion de Comunidades Indigenas del Bajo Corrientes), que
fue promovida por Pluspetrol, pero hoy ha desaparecido porque a la empresa
no le interesa mas; de OSHAM (Organizacion Shakai Achuar del Morona); y
de FASAM (Federacién Achuar Setuch y Anas del Morona), impulsadas por

las empresas Talisman, Geopark y Petroperu.

3.4. Los matsés, una comunidad especial

Esta seccién del trabajo, basada en entrevistas realizadas al Dr. David Fleck,
tiene por finalidad conocer el caso especial de la comunidad Matsés. Es
especial porque es el unico en que la totalidad de asentamientos de un pueblo
indigena ha sido reconocida, juridica y territorialmente, como una solo
comunidad. En este sentido, es lo mas parecido que existe a un territorio
integral, aunque esta experiencia no incluye el dominio de varios de los
recursos naturales que el Estado se reserva para si, como los mineros, tanto
de la superficie como del subsuelo. El caso de los forestales es particular,
puesto que el Estado los entrega a las comunidades en contratos de cesién
de uso, lo que los protege de la explotacion de terceros. La comunidad Matsés

se parece también a un territorio integral en la medida que cuenta con una
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instancia de gobierno central, encargada de los asuntos que afectan a la

totalidad del territorio titulado.

Los Matsés son un pueblo del tronco linguistico Pano que habita en las
cuencas de los rios Yaquerana-Yavari, en la frontera con Brasil, en la zona
este de Loreto. Del otro lado de la frontera existen también pueblos Pano: los
mismos Matsés —que alla se los conoce como Mayoruna, el antiguo nombre
que se empleaba en Peru hasta a década de 1980—, los Matis y los Korubo.
Los Matsés han pasado por tragicas experiencias que, aunque cercanas en
el tiempo, la ingrata memoria que domina el pais las ha borrado o
distorsionado, presentandolos a ellos como barbaros asesinos merecedores

de los asaltos que han recibido a nombre de la civilizacién.

Un hecho que caracteriza a este pueblo es no haber sido nunca contactado
de manera pacifica. En efecto, los misioneros nunca llegaron a su zona para
establecer reducciones. La “civilizacién” llegé a ellos con caucheros que
querian explotar gomas en su territorio y para quienes su presencia constituia
un obstaculo. Enfrentamientos desiguales de hombres provistos con armas de
fuego contra otros que en ese tiempo recién habian incorporado el arco y la
flecha, armas que, sin embargo, utilizaban solo para cazar y no tenian
experiencia de combates con foraneos. En ese entonces también
abandonaron el empleo de la cerbatana, que habian utilizado exclusivamente
para matar animales. Hasta la década de 1970 residian en malocas
multifamiliares dispersas en el monte. Se trataba de un pueblo de
asentamiento interfluvial que estaba siempre preparado para huir frente a la
presencia de enemigos. Pocos pueblos encajan mejor en la categoria de
“aislamiento voluntario”. No es que se tratara de un pueblo “no contactados”
que por ignorancia perdia las bondades ofrecidas por la civilizacion, sino de
uno que se habia aislado voluntariamente para escapar de la barbarie traida
por los representantes del progreso occidental. La angustia provocada por la

necesidad de estar en fuga continua a causa de la agresion externa es
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comunicada con claridad por el antropologo Steven Romanoff4° y por el libro

sobre la historia de este pueblo, de Jiménez, Jiménez y Fleck (2014).

La agresion tuvo su momento cumbre en 1964, durante el primer gobierno del
presidente Fernando Belaunde Terry. En ese momento, un conjunto de bien
orquestadas mentiras revivio la fantasia del indigena salvaje —mas cercano
al animal que a la humanidad—, cruel y despiadado, sin respeto por la moral
y la vida. Los retrataron como agresores de una avanzada civilizatoria
encabezada por el alcalde de Requena y otros notables del pueblo y de
Iquitos. En realidad, lo que buscaba esas personas era acceder a los bosques
del territorio matsés para explotar madera. El peligro que esos indigenas
representaban necesitaba ser magnificado para poder asi justificar las
medidas punitivas. Se los acuso6 de portar ametralladoras y de hacer parte de
las guerrillas que por entonces actuaban en el centro del pais. Eso justifico el
envio de tropas y aviones de la Fuerza Aérea del Peru desde Iquitos, y el
pedido de apoyo a las bases que los Estados Unidos mantenian en Panama
para que mandaran helicdpteros para evacuar a los expedicionarios heridos.
Actualmente se sabe que el bombardeo de la zona no causé bajas entre los
matsés, porque, en efecto, el método no es el mejor para causar estragos en
pequefios grupos de poblacién dispersos en el monte*'. No obstante, el terror
que les causo el sonido de los motores de las aeronaves y de las bombas se
mantuvo e hizo que los matsés abandonaran sus casas y chacras cada vez
que lo escuchaban para refugiarse en el monte, como lo sefiala David Fleck
en la entrevista que forma parte de la presente seccion. Pero también los llevo
a aceptar a los evangélicos integrantes del Instituto Linguistico de Verano

(ILV), quienes les ofrecieron la paz a cambio de la Biblia.

De esta manera, en apenas media década, los Matsés han transitado del

aislamiento voluntario, a constituirse en objetivo de bombardeados aéreos y a

40 Ver “Conversacion sobre los Matsés con Steven Romanoff’
https://www.servindi.org/05/09/2017/ conversacion-sobre-los-matses-con-steven-romanoff

41 Sobre el tema, véase el interesante relato de Javier Garcia Rios (2021), quien integro la
expedicion cuando apenas era un adolescente que acompafiaba a su padre, don Noé Garcia
Laiche, uno de los expedicionarios abatidos por las balas de los Matsés.
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su conversién al evangelismo por el ILV, que obtuvo un éxito inusitado en su

tarea.

Otra particularidad del pueblo Matsés es la de ser el unico en el Peru que tiene
un territorio que abarca todos sus asentamientos y dos instancias de gobierno:
una interna en cada uno de los asentamientos y la otra que coordina las
decisiones de estos cuando se trata de cuestiones que afectan a la totalidad
del territorio titulado. Este modelo es el que mas se aproxima a la idea de
territorio integral que hoy plantean varias organizaciones indigenas para los
pueblos que representan. Sin embargo, existen diferencias entre el modelo
matsés y lo que proponen las mencionadas organizaciones. El primero esta
bajo el régimen de la legislacion vigente, que determina que los suelos de
aptitud forestal solo se reconocen en calidad de cesién en uso y que los
recursos del subsuelo pertenecen al Estado. A pesar de estas limitaciones,
los Matsés han logrado oponerse de hecho al ingreso de empresas extractivas
petroleras y forestales que han querido explotar recursos dentro de su

territorio.

¢, Como llegaron los Matsés a tener un territorio Unico para sus
asentamientos? El proceso es narrado por Steven Romanoff, antropélogo de
los Estados Unidos de origen ruso, que trabajo con ellos a inicios de la década
de 1970. En su estadia en la ciudad conocié al Dr. José Lopez Parodi, por
entonces jefe de la Zona VIl del Ministerio de Agricultura. La amistad entre
ellos le abrié al Dr. Lépez Parodi una dimension social que para €l era hasta
ese momento desconocida. Los pueblos indigenas pasaron a ser parte de su
preocupacion como sujetos de derecho, con potencial para reorientar las
ideas sobre desarrollo regional, gracias a sus conocimientos y estrategias de

adaptacién para el manejo del medioambiente.

En 1973, el antropologo peruano Stefano Varese realizé una visita a los
Matsés del Yaquerana, en su calidad de director de una dependencia publica
encargada de asuntos indigenas amazénicos. El le comunicé al Dr. Lépez
Parodi la necesidad de proteger su territorio. De esta manera nacié la idea de

crear una reserva que finalmente fue declarada, en noviembre de 1973,
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ubicada entre los rios Yaquerana y Galvez, con una superficie de 344 687 ha.
Era un caso sin precedentes en el pais, dado que hasta entonces no existia

una ley que protegiese los derechos de los indigenas amazénicos.

No obstante, la figura de la reserva era fragil por falta de sustento legal.
Entonces Lopez Parodi le pidi6 a Romanoff un informe que ofreciera
argumentos para fundamentar la declaracion. Este presentd su estudio en
1974, basado en las necesidades del pueblo de contar con un territorio de
caza. (Ver Romanoff, 1976.)

Afos mas tarde, el Centro de Desarrollo del Indigena Amazdnico (CEDIA)
tramito la conversidn de la reserva en titulo de propiedad, al amparo de la Ley
de Comunidades Nativas (DL 22175). CEDIA logré que el area finalmente
titulada se incrementase hasta 452 735 ha en 1991. En 2012, mediante una
nueva ampliacion de 60 062 ha, el territorio comunal quedd en su extension
actual de 512 797 ha. En 1991, esa misma ONG inici6 el tramite para crear
una reserva comunal, una categoria de area natural protegida de
administracién colegiada entre el Estado y las comunidades. La idea no
prospero y el Estado, en su lugar, declard, en 2009, una reserva nacional de
420 635 ha, en la que él se adjudica en exclusiva el derecho de gestion. Esta
decision genero molestia entre los Matsés, tal como lo sefala David Fleck en

la entrevista que transcribimos en este capitulo.

José Lopez dirigio mas tarde un programa de la Cooperacion Técnica Suiza
(Cotesu), con sede en Jenaro Herrera, que luego fue asumido por el Instituto
de Investigaciones de la Amazonia Peruana (lIAP); y, desde 1992 hasta su
muerte, el afio 2000, se desempefid como director del Programa de Desarrollo
y Conservacion Pacaya Samiria (PPS), financiado por la World Wildlife
Fundation de Dinamarca y el movimiento obrero de ese pais. Steven
Romanoff trabajo afios mas tarde en el Peru con un organismo internacional.
Ahora radica en su pais, pero visita periédicamente a los Matsés. En 2003,
junto con un grupo de matsés, escribié el libro La vida tradicional de los
Matsés, que fue publicado por el Centro Amazdnico de Antropologia y
Aplicacion Practica (CAAAP). Stefano Varese, autor de La Sal de los Cerros,
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libro pionero de la antropologia peruana, ejercié la docencia en la Universidad
Nacional Mayor de San Marcos hasta 1975 y luego trabajé como investigador
en el Instituto Nacional de Antropologia e Historia y fue director del Culturas
Populares e Indigenas en Veracruz y Oaxaca, respectivamente. En México.
Es profesor emérito de la Universidad de California, Dauvis.

*kkkk

El contenido de este capitulo esta basado en dos entrevistas realizadas con
el Dr. David Fleck, linguista estadounidense-peruano, el 1° de junio y el 24 de
julio de 2018. El se gradué de bidlogo en la Ohio State University. Trabajé una
temporada con el IIAP, en el Centro Forestal de esa institucion en Jenaro

Herrera, en una investigacion sobre las zarigueyas.

En Jenaro Herrera supo de la trocha que unia esta localidad con Angamos vy,
en compaiia de un montaraz, inici6 el recorrido, pero en lugar de Angamos,
llegaron al rio Galvez, donde conoci6 a los Matsés. Era el afio 1992. Lleg6 a
la comunidad“? de San Juan, donde las autoridades y la poblacion decidieron
apoyarlo para que realice su investigacion. Realizé un trabajo de etnobiologia
y de inventario de la biodiversidad, y escribioé una tesis sobre lo que los Matsés
saben: “Ellos saben cosas que los cientificos no sabemos”. En su pais, su
asesor le dijo que le parecia que hiciera un doctorado en etnobiologia con los
Matsés, pero que tendria problemas cuando terminara, ya que ningun
departamento de Zoologia contrataria a alguien que hubiese hecho una tesis
sobre un tema medio antropoldgico y, a su vez, ningun departamento de
antropologia contrataria a alguien que tuviese un doctorado en un
departamento de Zoologia. “Ahora —explica él— las cosas han cambiado y
se promueve mas los estudios interdisciplinarios”. El asesor le dijo que la
antropologia y la linguistica eran las dos profesiones con las que podria
trabajar toda su vida con indigenas, que era lo que él queria.

42 “Antes de que se titule el territorio, se le decia ‘comunidad a cada caserio. Cuando se tituld
como una sola comunidad, estos fueron llamados ‘anexos’, pero solo en documentos o
reuniones oficiales. En el uso cotidiano tanto los Matses como los mestizos siguen llamandolos
‘comunidades™ (DF).
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Cuando se casO con una sefora matsés se mudd al rio Chobayacu,
instalandose en Estirdn, donde vivié durante diez afos. En 2017 se trasladé a
Iquitos con su familia, especialmente por los estudios de sus hijos. Es autor
de numerosos articulos y libros, algunos de estos elaborados en conjunto con
los propios matsés.

David Fleck es el narrador de todo el texto que se presenta a continuacion,
relatado en primera persona, aunque no esté en letra cursiva ni
entrecomillado. Se han eliminado las preguntas para hacer mas fluida la
lectura. Algunas pequefias precisiones son incluidas en notas a pie de pagina.
Las notas realizadas por Fleck llevan sus iniciales entre paréntesis: DF. El
trabajo de edicion de las entrevistas ha consistido en reemplazar algunos
términos de caracter coloquial por otros mas formales y en ordenar el texto en
parrafos, agrupando los momentos de la conversacion referidos a un mismo
tema. Después de transcribir y editar las entrevistas, estas le fueron enviadas

para que su revision y aprobacion, y aclaracién de algunas dudas.

Este capitulo esta vinculado con los anteriores de varias maneras. Dada la
cercania del contacto de los Matsés con el resto de la sociedad peruana, su
contenido permite conocer de cerca las concepciones y practicas de este
pueblo sobre territorio y gobernanza y considerarlas como ejemplo vivo de los
planteamientos tedricos sobre estos dos aspectos realizados en los capitulos
precedentes de esta tesis. También permite ver las transformaciones
experimentadas por este pueblo en los 50 anos de contacto permanente,
contados a partir de la llegada del ILV a su territorio. En este sentido, ofrece
ejemplos de los cambios experimentados por una sociedad indigena de

asentamiento interfluvial, tema que es abordado en un capitulo anterior.

Linglisticamente, los Matsés, antes conocido como Mayorunas, forman hace
parte de la familia linguistica Pano, una de las que cuenta con mayor numero
de lenguas asociadas, la mayoria de las cuales se encuentran en Peru y
Brasil, y algunas en Bolivia. En el Peru, ademas de la lengua matsés, dentro
de esta familia esta el shipibo, capanahua, cacataibo, cashinawa, conibo,
isconahua, sharanahua-marinahua, shetebo y yaminahua. Algunos de estos
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pueblos son muy cercanos en cultura y lengua, como los Conibo, Shetebo y

Shipibo, razén por la cual actualmente son consideradas una unidad.

*hkkkk

Conciencia de pueblo

Los Matsés tienen conciencia de pueblo basada en el parentesco. Hace unos
50 afios habia unas cuatro malocas. La gente se visitaba, se casaba entre si,
y a veces hasta establecia alianzas; pero luego, conforme el grupo se hacia
muy grande, surgian conflictos y se separaban. No obstante, todos sabian
donde estaban viviendo sus parientes, y asi se referian a ellos: “mis
parientes-. A pesar de esto no tenian un nombre para designar a todo el
conjunto, solo decian “mis paisanos”. De alli viene entonces el nombre
matsés. Es un nombre que tiene varios sentidos. Puede ser “mis parientes
cercanos” o puede ser “humano”. Pero ellos nunca diran de una persona que
‘no es matsés”, aunque si pueden decir “él no es ‘mi’ matsés”, él no es mi
gente. El cambio del nombre para designar a todo el pueblo es un fendmeno

general en todas las sociedades indigenas. Todas lo han hecho asi.

Muchos antropologos e historiadores se han enfocado demasiado en los
etnénimos. Pero el etnénimo es la cuestién menos importante en la Amazonia
peruana y es aplicado solo porque necesitamos una palabra para referirnos a
un conjunto social. Entonces la usamos. El nombre es importante para
estudiar la incorporacion de los indigenas en la sociedad peruana. Por eso
tiene un valor politico, igual que el concepto de “pueblo” lo tiene para
cuestiones reivindicativas y defensa de derechos. Pero para hablar de la

cultura y la filiacion antes del contacto, el etnébnimo no dice nada.
Ademas del parentesco, la lengua también determina la conciencia de pueblo.

También la cultura que comparten. Todos ahora usan arco y flecha.

Probablemente en alguin momento todos habian estado unidos. Se diferencian
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de los Matis*® por los tatuajes, los ornamentos y la lengua. Las lenguas matis
y matsés si se entienden; son como castellano y portugués. Hace 500 afos
quizas eran la misma tribu, pero ahora no establecen relaciones de
matrimonio. El libro de historia matsés (Jiménez, Jiménez y Fleck, 2014) solo
abarca hasta algo mas de 100 afios atras. Hasta alli nomas llega su recuerdo
del parentesco. O sea, parientes de hace 200 afos, no los recuerdan, y los

Matis deben haberse separado por lo menos hace 300 o 500 afos atras.

Hubo el cambio de la cerbatana al arco y flecha porque la primera no es ni ha
sido nunca arma de guerra sino solo de caza, y el arco y la flecha puede tener
ambos usos. Este cambio fue realizado por el conjunto de los Matsés y esto
también supone la existencia de una conciencia de pueblo, un mecanismo de
acuerdo. Hay un capitulo del mencionado libro de historia sobre este tema.
Habia un grupo llamado Camumbos, que quiere decir “gente del otorongo”.
Los Matsés eran relativamente pacificos, salvo por las brujerias que a veces
hacian. Entonces los démushbo —como llaman los Matsés a sus antepasados
porque se ponian espinas en la cara igual que los Matis— después de
contactar con esa tribu, que era la mas poderosa, copiaron sus tatuajes y
ornamentos, aprendieron a usar el arco y la flecha, el veneno de sapo** y
muchas cosas mas. Al parecer ellos se sentian inferiores a los Camumbos y
por eso les copiaron todo, como estan haciendo ahora con los
castellanohablantes. Pero cuando se volvieron guerreros y se sintieron

poderosos ya no copiaron nada de los mestizos ni de otros grupos.

Lo que no sabemos ni podemos saber es cuantas malocas matsés habia en
aquel tiempo. Sabemos que ellos establecieron contacto con los Camumbos
e iban a visitarlos con frecuencia, pero no sabemos si eran los residentes de
una sola maloca los que visitaban a los Camumbos, o si también habia otras

malocas matsés que ellos no visitaban. El hecho de que los Matsés cuenten

43 Nombre de un pueblo y de una lengua de la familia Pano asetado en Brasil.

44 “E|l sapo arboricola (Phylomedusa bicolor), llamado kambé en matsés, secreta una
sustancia téxica de su piel que tiene efectos fisioldgicos muy agudos, incluyendo latido rapido
del corazén y vomitos violentos. Los Matsés aplican este veneno en pequefas quemaduras
de la piel con el propésito de obtener mejor punteria y mayor energia. También lo emplean
como purgante” (DF).
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esta historia sin distinguir entre malocas, indica que consideraban a sus
antepasados como un solo grupo. Cuentan que primero los Matsés querian
embrujarlos soplando tabaco, pero los Camumbos los capturaron, aunque no
los mataron, e hicieron que los matsés los lleven a sus malocas. Luego se
hicieron amigos. La primera parte de la historia matsés narrada en el libro de

historia tiene que ver con los Camumbos.

Territorio

Es dificil saber cdmo hablaban sobre el territorio antes. Yo llegué a inicios de
la década de 1990, justo cuando les acababan de titular su territorio. Ellos
decian “la tierra de mis antepasados”. La reserva nacional Matsés, segun los
viejos, es territorio matsés. Los hombres decian: “el Peru nos dio un territorio”.
Les digo, el Peru no les ha dado nada, les dio solo un pedazo de papel sobre
un territorio que ustedes usaban y poseian, un territorio que siempre ha sido

de ustedes. No te ha quitado, pero tampoco te ha regalado.

Por eso, la reserva nacional esta mal hecha, porque es territorio de los Matsés
y ha sido titulado al pais#®. Ponerle matsés a esa reserva es como una burla.
Asi piensan los Matsés ahora. Es como si yo te estafo, te quito tu bodega y le
pongo, como nuevo nombre, “Bodega de Alberto”. Es como una burla. Ellos
dicen “ese es el territorio de mis antepasados y ellos han muerto para
defenderlo”. La verdad es que parte del Galvez hacia adentro antes fue
territorio de otro pueblo indigena que los Matsés desalojaron. Hubo una

guerra.

Para los Matsés, como eran guerreros, el territorio era el espacio de tierra que
podian defender como pueblo. Dentro de ese territorio estan sus chacras.
Aunque la gente se movia y podian cruzarse los de una maloca con los de
otra, nadie decia: “oye, ese territorio es de mi maloca”. Por ejemplo, las
purmas. Las purmas son como una prueba de dénde es tu territorio, es como

una marca de tu territorio. Pero no existe ninguna regla que impida que alguien

45 Sobre el tema de la Reserva Nacional Matsés volveremos mas adelante.
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de otra maloca haga su chacra en mi purma donde yo antes vivia. Se puede,
porque una vez que abandonas esa zona cualquiera la puede usar, pero
tienes que ser matsés, no de otra identidad. Me refiero a purmas un poco
antiguas, no recientes que aun pueden ser utilizadas por el duefio para
cosechar los arboles frutales que la persona ha sembrado. Pero en una purma
de 20 afos ya no hay pijuayo. En una de 10 si lo hay, y ella sera utilizada por
su duefio. La purma también es interesante porque en ella hay ciertos
animales a los que les gusta ese ambiente. La purma no es un desastre
ecologico porque fomenta biodiversidad. Inclusive en zonas de purma hay
mas sajinos, mas majases, mas afiujes. No son areas extensas y crean una
diversidad ecoldgica. Los Matsés no se preocupan si alguien usa su purma.
Inclusive en una comunidad, si antes era tu chacra y ya la has abandonado y
ya no hay tu pijuayo, cualquiera puede tumbarla para hacer su propia chacra.
Entre ellos no se mezquinan tierra, pero si con mestizos y personas de otras

etnias, y eso también los define como pueblo.

Territorio entonces es el espacio que la colectividad matsés utiliza para hacer
sus chacras y casas, y para cazar. En un mapa que he hecho junto con los
Matsés se ve que el rio Blanco era el limite. s Por qué? Porque alli ya habia
demasiados mestizos, y ellos decian no podemos andar por alli sin pelear.
Pero en otra parte mas al interior, ahi si pueden defender su territorio para
que no entren forasteros. Hay purmas en las cabeceras del Yavari Mirin. En
todos esos lugares antes han hecho chacras, pero ahora son parte de la
reserva nacional. Esa parte del Galvez [sefiala el mapa] es la reserva nacional.
Existe una conciencia para defender el territorio titulado. Lo defienden contra
petroleros. No quieren tener mestizos dentro del titulo. Estos pueden ir de
visita, pero no entrar para trabajar madera. Si entran ellos se van a enterar.
Es dificil que entren pasando por la reserva nacional, pero a cualquiera que
entre por los rios lo van a ver porque ahora los caserios estan ubicados a orilla
de los rios. Se han convertido en riberefios, mas por el transporte que por el

pescado.
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Historia de contactos violentos

Para mi es claro por qué se negaron al contacto. Fue porque en el Yavari los
caucheros contrataban asesinos para matar a la gente en las malocas. Segun
los Matsés eran mestizos, pero seguramente eran indigenas a los que los
caucheros habian convencido. Se iban con escopetas, entraban en las
malocas, mataban a los hombres y se llevaban a las mujeres y los nifios. No
habia opcion de contacto pacifico. Era un método para limpiar la zona, y solo
después de esto entraban los caucheros. Era una operacion de limpieza. Los
matsés hacian lo que cualquiera haria: esconderse y correr. Pero en 1920,
mas o menos, llegd un cauchero hasta los matsés. ;Como pasé esto? Un
matsés se habia ido a vivir con los mestizos llevando a su mujer. Hubo algun
problema y él tuvo que regresar, pero regresé sin su mujer. Después un
mestizo mandé a la mujer para establecer contacto. Y fueron los mestizos y
trabajaron caucho. Habia una o dos malocas. Alli se quedaron un afo, pero
al cabo de este tiempo los matsés mataron a los mestizos por falta de

confianza.

El contacto de ellos no ha sido como en el Ucayali, donde llegaron primero los
misioneros que les ofrecieron herramientas y otras cosas a los indigenas.
Claro, luego estos morian con las enfermedades. Con los Matsés no hubo
mestizos que los llamaran para establecer contacto. Desde la época del
caucho los Matsés han vivido en una guerra, y el hecho de que se contactaran
con los misioneros del ILV fue porque era la primera vez que alguien intentaba
un contacto pacifico. Aunque en un primer momento al menos la mitad de los

matsés querian matar a las misioneras.

La historia del Yavari es muy diferente a la del Ucayali. Ese rio ni siquiera fue
explorado, por mas que era zona de frontera internacional, hasta 1867 cuando
fue la primera expedicién para controlar los limites con Brasil. En la época del
caucho, se comenzé a explorar. Los Matsés vivian en el alto Yavari, no en el
Yaquerana. Era una zona inexplorada. Ellos vivian aislados, no habia nadie
con quien pudiesen establecer contacto. Ahora, quién sabe si tal vez hace 100
afios uno de ellos pudo haber llegado hasta las misiones del Ucayali. Quizas
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tenian enemigos por ese lado y no podian pasar. Los Matsés no registran
nada en su historia de alguna persona que no sea indigena hasta la época del
caucho. En el Ucayali hubo muchas rebeliones y por eso las misiones no

fueron muy exitosas. Pasaban afios sin presencia de misiones.

El ultimo capitulo del libro sobre historia (Manquid Jiménez et al, 2014), se
refiere a la expedicidon etnocida de 1947, cuando fueron a matar a los matsés.
Soldados peruanos sorprendieron a los matsés en una maloca por el rio
Galvez. Mataron mujeres y nifios. Los hombres matsés estaban en una
expedicion buscando mujeres por el Tamshiyacu. Cuando regresaron, se
vengaron y mataron tal vez a la mitad de los soldados antes de que pudieran
regresar. Pero por miedo, los matsés se pasaron al lado del Brasil donde
comenzaron a atacar pequefias tribus. Se toparon con marubos en 1960, y
estos, que estaban en contacto con misioneros. Asi consiguieron escopetas y
se vengaron. Entonces los matsés vinieron corriendo nuevamente al lado

peruano.

En 1964 los matsés mayormente se asentaban por el Galvez y fueron
atacados por la expedicidon Requena-Yavari, encabezada por el alcalde de
Requena. Entraron helicopteros de Estados Unidos que venian de Panama.
Ningun matsés murié en ese tiempo, pero decidieron mudarse lejos del
Galvez, mas cerca al Yavari. Algunos se quedaron en el Chobayacu y alli llegd
la misionera del ILV. Los Matsés se movian de un lado a otro de la frontera.
Cada vez que los misioneros pasaban con su avioneta, ellos pensaban que
eran los soldados buscando sus casas y sus chacras. Entonces las

abandonaban y se iban a otra parte. “Ya saben dénde vivimos”, decian.

El contacto con el ILV

El primero grupo que contacto el ILV estaba en la quebrada del Chobayacu.
Alli llegaron las misioneras y encontraron un lugar para construir una pista de
aterrizaje. Entonces todos los matsés se fueron alla, inclusive casi todos los
del Brasil. Quizas algunos de los del Brasil mandaron representantes o

curiosos. Los que estan en Brasil ahora son los que no querian el contacto
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con el ILV y regresaron hasta ese pais. Pero todos los matsés peruanos
estuvieron en un momento en Buenas Lomas Antiguas. Habia siete malocas,
aunque no estaban apifiadas. Algunas estaban hasta a una hora de camino.
Cada una tenia un viejo considerado el duefio de la maloca. Esos viejos
podrian ser llamados jefes, pero no eran exactamente esto. No tenian poder
para castigar ni obligar a alguien a hacer algo. Por ejemplo, habia uno que
queria matar a los misioneros, pero la gente no estuvo de acuerdo. La gente
busco a uno pacifico que era buena persona y pensara en su gente y cuando
murio, le sucedio su hijo que también era buena gente. En ese tiempo ya se
estaban creando nuevas comunidades. El decia, “yo no me meto en las otras

comunidades. Si hay un asunto que afecta a todas, ahi recién actuo”.

Las misioneras lograron reunirlos a todos en un lugar algo mas arriba de lo
que ahora es Buenas Lomas Antigua, un poco alejado del Chobayacu, a unas
horas, por las cabeceras de unas quebradas. Ese asentamiento ya no existe.
Después se mudaron todos a Buenas Lomas Antigua, a una hora del
Chobayacu. Alli vivieron hasta los afios 1980. Entonces varios comenzaron a
salir en grupos diferentes y en diferentes tiempos, unos por el alto Yaquerana,
otros por el bajo Chobayacu, otros por el Galvez. Entonces comenzaron a
constituir los caserios que hoy existen, que son catorce dentro del territorio
ancestral y dos afuera de este, mas cerca a Angamos, uno abajo de esta
localidad y otro casi a su lado. Los matsés se iban al Tapiche a buscar
mujeres, pero nunca fue parte de su territorio el Tapiche y el rio Blanco. Quizas
hace 200 afios. No es cierto lo que dice Erikson*® que hay mas matsés
viviendo fuera del territorio titulado que dentro. Pero ahora si hay muchos
matsés viviendo en Angamos, unos 200 o 300, pero no constituyen la mayoria
de la poblacién. Muchos jovenes se van a Lima, Yurimaguas, Ica, Chincha,
Chilca y también a Iquitos. Van en busqueda de trabajo, aunque mayormente

regresan.

Los Matsés han adoptado un mundo de creencias y costumbres alejadas de

su cultura y tradicién. Ellos estaban cansados del acoso de los mestizos. Los

46 Philippe Erickson, antropdlogo francés que realizo estudios con los Matis, pueblo indigena
emparentado al Matsés radicado en Brasil.
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aviones del ILV los asustaban. Cada vez que tenian su chacra con buena
comida tenian que correr al monte a esconderse y hambrear cuando
escuchaban el sonido de un avion. Ellos pensaban que se trataba de los
militares. Querian quedarse en sus casas sin tener que correr a cada rato, por
lo menos durante un par de afos. Entonces, cuando las misioneras del ILV
les ofrecieron la paz y les dijeron que ya no vendrian mas soldados si se unian
a ellas, ellos consideraron eso como un gran atractivo del contacto. La
motivacion de ellos fue la busqueda de la paz, de tranquilidad. En ese tiempo
habia como siete malocas, algunas alejadas, otras mas cercanas entre si. Los
que estan ahora en Brasil eran un poco mas distantes. Aunque todos saben
qué relacion tienen, no eran tan amigos. Pero habia algunas malocas que se
establecian mas cerca, quizas porque habian intercambiado esposas. Cuando
hubo la expedicion de 1964 (tengo algunos relatos grabados sobre eso), se

fueron a contar todas las malocas e hicieron coordinaciones.

Al principio los Matsés no creian mucho en Dios y las ensefianzas religiosas,
pero eso era parte del juego del acuerdo de paz. Iban a la iglesia, pero es
dificil decir que ellos realmente adoptaron la religidn cristiana. La otra cuestion
es que los Matsés antes no tenian un dios, como los musulmanes o los
cristianos. La evangelizacion no significaba para ellos un cambio de Dios. Por
ejemplo, uno cree en Ala y de pronto se hace cristiano y lo cambia por Dios.
Hasta ahora los Matsés siguen con sus creencias sobre los espiritus, pero las
cosas estan cambiando. Los Matsés saben que la mayoria de los evangelistas
son personas muy hipdcritas, especialmente los que estan en las zonas
rurales, donde nadie los mira. Entones, en la iglesia hablan una cosa y afuera
hacen otra. Para los Matsés eso esta bien. Hablan de una cosa en la iglesia y

cuando salen de ella se olvidan de eso.

A los Matsés si les gusta la idea de ir al cielo, aunque antes también creian
en el cielo. Para ellos todos se iban al cielo, no habia infierno. Para mi eso es
excelente, porque cédmo puedes estar feliz en el paraiso sabiendo que tu
esposa o tu hijo estan sufriendo en el infierno. No es un paraiso. Un paraiso
es donde se van todos. ¢ Como es el cielo para ellos? Es igual que aca nomas,

solo que con un poco mas de carne, un poco mas de mitayo. Asi es el cielo
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de los Matsés. Cuando mueres te vas a alli a continuar tu vida y te reunes con
todos tus parientes muertos y esperas los proximos. Eso mas o menos lo han
compatibilizado con las creencias actuales, pero ahora existe la condicion de
que si no eres creyente no iras al cielo. Si tu tienes un hijo que no es muy

bueno, igual querras tenerlo en el cielo, ¢no?

Al principio la religiéon entre los Matsés era mas un barniz que una realidad.
Para mi se trata de un barniz para casi todos los evangélicos, no solo para los
Matsés. Los matsés sabian que tenian que ir a la iglesia y decir que creian en
Dios, pero en realidad no creian. En los pueblos en los que no habia
misioneros no tenian iglesia y no hacian culto. Cuando fui al pueblo de San
Juan (en el Galvez) no habia iglesia y nos burlabamos de los evangélicos. Alli
pasé mucho tiempo porque hice casi toda mi investigacion en ese pueblo. Un
buen dia, un pastor americano llegd a Iquitos y convocé a los matsés que
querian ser pastores para que fueran a Iquitos para un taller de formacion. A
los matsés que les gustaba viajar, se fueron. A los mas tradicionales y buenos
montaraces no les interesé ir. Asi que llamaron a estos pastores, les dieron
un dinero para ellos y para hacer una iglesia, y ellos regresaron a sus
comunidades. Cuando vino el pastor... casi todos los pastores no son buenos
montaraces. Cuando uno no es muy exitoso en su cultura, busca el cambio y
se hace pastor. Al principio era solo él y su familia. Nadie iba a la iglesia y la
gente lo criticaba, pero poco a poco, especialmente los nifios, comenzaron a
ir por las canciones. Yo me quedaba burlandome de ellos con algunos. Pero
una vez que entrd la mitad de las personas a la religidn, entraron todos, y llegd
un momento en el que yo ya no podia hablar contra ellos ni menos burlarme.
Era suficiente malo que yo fuera ateo. Ahora ya me cuido. Mejor no digo nada.
Y en todas las comunidades ha pasado esto y se ha convertido en tabu decir
que no eres creyente. Posiblemente hay algunos que solo lo hacen por la finta,

¢no?, pero nunca me lo diran.

Cuando llegaron las misioneras murieron muchas personas matsés a causa
de epidemias de gripe y tos ferina. La institucion no cuenta esto. Cuando
empezaron las enfermedades, muchos matsés se iban a otros lados para

tratar de evitarla, pero lo que hacian en realidad era contagiar a mas gente.
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En la misién del ILV de Buenas Lomas Antigua no murieron muchas personas
porque las misioneras tenian las medicinas. A algunos incluso los llevaron a
Pucallpa para curarse. Cuando pas6 todo, han comenzado a tener muchos
hijos. Ahora los viejos son una minoria. Es una piramide de edad que tiene
una base muy ancha porque los nifios y jovenes son muchos y los viejos pocos
y han perdido influencia. El ILV no previé que su presencia podia desatar

epidemias y por no eso no realizé un programa de vacunacioén preventiva.

El ILV tenia contrato con el Ministerio de Educacion que vencio a inicios de la
década del 2000. Desde los anos 1980 han comenzado a llegar otros
evangélicos, diferentes a los del ILV. Ellos tienen su sede en la Av. La Marina,
llegando al puerto de Bellavista. Son extranjeros, pero trabajan con peruanos
reclutados en Iquitos. Ellos mayormente traen a los matsés a Iquitos para
talleres. Les dan dinero para que hagan iglesias y les dan viaticos. Con el ILV,
los matsés se iban a la iglesia para complacer a las misioneras, pero los que
se fueron al Galvez ya no eran religiosos. Cuando comenz6 la otra institucion,

todos los matsés se han vuelto evangélicos.

Consecuencias de la sedentarizacion

La fragmentacién del asentamiento original después del contacto se produjo
porque en esa época los matsés eran principalmente cazadores y ya no habia
mitayo. También surgieron algunos conflictos sociales porque habia
demasiada gente junta. Antes algunas de las malocas se mantenian mas
separadas entre si. Pero con la proximidad, a veces surgian peleas por
mujeres y cosas asi. Ademas de los cambios ideoldégicos hay un cambio fuerte
en el patron de asentamiento, porque los Matsés era una sociedad de
asentamiento interfluvial. Una maloca albergaba entre 50 y 150 personas.
Interiormente tenian separaciones, una especie de cuartos divididos con

esteras. Algunas eran inmensas.

El problema mas grande que tienen actualmente los Matsés es la transiciéon
de semindmadas a sedentarios. Ellos cambiaban de lugar cada dos a cinco
afos. ¢Por qué? No porque se hubiera acabado el mitayo, sino porque este
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se habia vuelto mafioso. Claro, también habia disminuido. Matas un par de
maquisapas y la proxima vez que encuentres esa banda, se va a largar antes
de que tu te acerques; o si matas a uno, todos van a subir muy arriba en los
arboles. Llega entonces un momento en que la flecha ya no es un arma
efectiva. Los sajinos corren antes de que te puedas acercar. Todavia hay
animales, pero estdn muy manosos y entonces decides irte a otro lugar. Si te
vas a un nuevo lugar y eres un cazador joven que no tiene mucha experiencia,
ni mucha punteria, tienes de todas maneras un chance de encontrar un animal
y matarlo porque es mas facil. Los animales no se corren cuando ven gente,
no son muy manosos. De este modo el cazador joven regresa con un sajino.
Su mama lo alaba, sus primas lo estan mirando*’, sus comparieros se sienten
orgullosos. El joven esta en la gloria. Un cazador adulto casi siempre tiene
exito cuando esta en ese tipo de zonas nuevas. Es como ir al mercado y
regresar con algo. Es trabajo, pero es mas o menos seguro. Ademas,
compartian la carne, asi que, si por casualidad tu no la conseguias, otra

persona traia y la compartia. Como habia tanta carne nadie mezquinaba.

Pero ahora, ;como es? La gente es sedentaria. Los animales estan
demasiado mafosos. Un cazador joven regresara con las manos vacias. Solo
los expertos podran matar animales, y no con flecha, con cartucho, y los
jévenes no tienen dinero para conseguir cartuchos. Ademas, al final el
cartucho vuelve mas mafnosa a una manada porque la detonacién la espanta,
pero tiene mas alcance. Con los cartuchos vas a cazar los pocos animales
que quedan, y alli ya los comienzas a exterminar, pero como digo son muy
mafosos. Un joven no puede aprender a cazar en esas condiciones. Ademas,
esta el colegio al que debe asistir. No solo es que los jévenes no quieran ser
cazadores, sino que casi no pueden serlo. La gloria de los jévenes ahora es
meter goles jugando futbol. Todos quieren salir para hacerse soldados o
trabajar en Lima porque en la comunidad no hay nada para ellos. La comida

se va volviendo mas escasa, entonces la gente mezquina la carne. Y como

47 El matrimonio preferencial entre los Matsés y otros pueblos indigenas es entre quienes la
Antropologia denomina como primos cruzados. De este modo, un joven aspira a casarse con
la hija de la hermana de su padre o del hermano de su madre. En cambio, las hijas del
hermano de su padre o de la hermana de su madre son consideradas hermanas, y por tanto
el matrimonio entre ellos es considerado incesto.
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hay personas que ganan sueldos, como los profesores, entonces les quieren
vender. Si le vendes al profesor, mejor le vendes a todos. Era una cultura de
cazadores y han adoptado un asentamiento sedentario que no sirven para ser
cazador. Este tipo de asentamiento no es compatible con la condicién de

cazador.

Ahora hay caserios que tienen unas 50 personas, y eso no esta mal. Todavia
pueden ir a cazar, caminando no muy lejos. Pero hay otros que tienen 400
personas, como Buenas Lomas Antigua donde en un tiempo habia 650
personas. Por eso se separaron. Ahora hay dos Buenas Lomas, la nueva y la
antigua. Todas tienen mas de 350 personas. Entonces alli cerca ya no hay
mitayo. Ahora los matsés necesitan gasolina para desplazarse e ir de caceria.
Pero para eso se necesita dinero. Lo que reemplaza un poco a la caceria
ahora es la pesca, pero mayormente quienes pescan son las mujeres. Pescan
con trampa, pero mas con anzuelos. Los hombres salen para buscar dinero
trabajando afuera. En Chobayacu no hay mucho pescado. Es rio pequefio. En
los grandes rios hay mas, en el Yaquerana y el Yavari, también en el Galvez
donde hay mucho pescado. Sin embargo, en el Chobayacu siempre se
consigue algo cuando vas a anzuelear. En época seca usan un poco de

barbasco. Ahora si eres sedentario y usas barbasco te perjudicas a ti mismo.

Otros problemas

Ademas de la escasez de alimentos existen otros problemas generados por
la concentracion: tensiones sociales y envidia. Ha habido también
acusaciones de brujeria, aunque entre los Matsés se supone que ya no hay
chamanes. Ultimamente murié un hombre en Buenas Lomas y atribuyeron su
muerte a la brujeria. La familia afectada se fue a hacer una nueva comunidad
por el Yaquerana. También hay razones subyacentes. Como la chacra ya esta
muy lejos de la comunidad, ya no hay mitayo. La envidia y el robo causan
problemas. Cuando llegué en los afnos 90 no tenia ni un candado. Ni mi casa
tenia candado, ni mis maletines. Pero ahora, los jévenes que se van a
Angamos lo primero que aprenden es a robar. “Ya estan civilizados”, decimos
en broma. Ahora ya no te puedes descuidar. La sociedad esta cambiando. Por
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eso yo sali de alli. Mi paraiso ya se estaba perdiendo. Mi esposa también
acept6 salir. Ella queria estudiar en Iquitos. La envidia no era tanto contra mi,
porque para ellos yo soy como un animal de otra especie. Pero mis suegros y
mi esposa y mis hijos tenian mas cosas que otras personas, y esto era objeto
de envidia. Aunque yo a veces les regalaba cosas a otras personas, no podia
regalar a todo el pueblo. Habia demasiada envidia y la gente se portaba mal
con mis hijos, con mis suegros... Ya el lugar no era tan bonito. Te hablan mal.
A mis hijos les trataban de pegar. Dicen chismes o tratan de influirlos en
ciertas cosas. Y también roban. Justifican robar: “jah!, tienen demasiadas
cosas que no comparten, entonces no esta mal robar”. Todos quieren salir de
la comunidad para buscar dinero. Todos estan interesados en dinero, y con

este programa Juntos# es incluso peor.

La educacion que reciben no vale nada. Hasta un punto, podria decir que seria
mejor que no existieran escuelas. El Ministerio de Educacion ha fallado en
garantizar el derecho de la formacion de los Matsés. La Direccion General de
Educacion Bilinglie Intercultural y de Areas Rurales (Digeibira) ha gastado
mucho dinero en hacer materiales para las escuelas comunales, y eso esta
muy bien. Pero la UGEL (Unidad de Gestion Educativa Local) y la DREL
(Direccion Regional de Educacion de Loreto) son pura corrupcion. Y Alas
Peruanas. El profesor que teniamos fue contratado sin titulo con la condicion
que atienda en la Universidad. Los mismos de la DREL les ensefian a coimear
a los profesores. Pagan su matricula y el dia del examen pagan al profesor y
los aprueban. Se van a la comunidad y no saben nada. Los profesores se
aburren, reciben su dinero y se largan a Iquitos 0 a Angamos. Los padres de
familia los denuncian con el coordinador de la UGEL. Este llama a los

profesores: “has faltado dos meses —le dice—, dame dos medios sueldos o

48 Programa del Ministerio de Desarrollo e Inclusién Social (MIDIS). Consiste en la entrega de
incentivos monetarios a hogares de distritos que presentan indices de 40 % o mas de pobreza.
Las familias tienen que haber sido calificadas como pobres, de acuerdo a parametros del
Sistema de Focalizacion de Hogares. Los montos mensuales ascienden a cien soles que se
entregan de manera bimensual. EI MIDIS senala que este programa promueve la
corresponsabilidad con las familias, ya que los incentivos monetarios se entregan a condicion
de que ellas utilicen los servicios de salud, nutricion y educacién del Estado. Como se ve en
la entrevista al linglista Fleck, mas de la mitad del monto recibido se gasta en pasajes o en
la compra de gasolina y en gastos de alimentacion y hospedaje. Ademas, como los nifios no
pueden quedar solos en la comunidad, sus padres los llevan consigo y dejan de asistir a la
escuela durante los dias que tarda el viaje.
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te voy a denunciar”. El profesor le paga. El de la UGEL le dice, “si quieres
puedes tomar un mes mas, pero me das otro medio sueldo”. Entonces lo
denuncian ante el especialista de la DREL, en Iquitos. Este le dice, “oye, has
estado cobrado sin darme mi parte”, y si no le da dinero lo denuncian ante el
director, pero este sabe lo que esta pasando porque €l hacia lo mismo antes
de ser director. Imprimes libros y se quedan. Por ejemplo, el libro en matsés
sobre historia, jcuando llegara a los matsés! Se queda en almacenes por afios

porque alguien se llevo el dinero para la distribucion.

Los Matsés viven muy lejos de cualquier mercado. Para que continuen
viviendo como cazadores tendrian que regresar a su sistema anterior de
seminomadismo, pero estan las escuelas que los fijan al lugar. De su
aislamiento se aprovechan los madereros para explotarlos. Un caso conocido
es el de un maderero que les dio motocicletas a los integrantes de la junta
directiva para que lo dejen entrar. Hay una comunidad llamada Fray Pedro, a
medio hora de caminata de Angamos, que existe desde hace 30 afios 0 mas.
Esta tan cerca que es casi un barrio de Angamos. Mi suegro fundé otra
comunidad en el Yavari, mas abajo de Fray Pedro, que se llama Canaan. Lo
hizo con apoyo de ese maderero hace unos ocho afos. La mayor parte del
tiempo no hay gente alli porque hay mucho mosco. De alli sacan madera. El
saca madera y tiene las facturas de la comunidad. Con ellas y con las guias
de traslado, saca madera de donde quiere y factura a nombre de la

comunidad. Luego, esta es acusada por organismo publicos.

Mi vision no es completamente pesimista, solo que ahora las cosas estan un
poco feas. Por eso, en la ONG que trabajo buscamos productos renovables
que puedan vender en el mercado para ganar dinero sin salir de la comunidad.
También, apoyamos para que produzcan mas comida con la crianza de pollos

y cosas asi.

49 Se trata de un mecanismo de estafa que los madereros han generalizado en toda la
Amazonia peruana. Las comunidades aparecen como transgresoras de las normas
establecidas por Osinfor y deudoras de impuestos a la SUNAT. Entonces, son multadas por
ambas instituciones.
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Como estan lejos del mercado, promover el cultivo de platanos no significa
ninguna ayuda. Hay unos hongos llamados reishi®® que tienen valor medicinal.
Originalmente los usaban en China. En los Estados Unidos hay un mercado
para ellos y ya hemos encontrado un comprador. Después, se puede hacer
una especie de mantequilla del huicungo, de sus semillas, que también vale
mucho. Igual hemos encontrado compradores para eso. Estamos tratando de
finalizar el plan de manejo. También es posible hacer aceite de aguaje y de
ungurahui, extraer resina de copaiba, aunque no hay muchos de estos arboles
alli. Especialmente con lo del huicungo®' pueden ganar buen dinero. Es una
mantequilla que no se utiliza para comer, sino para preparar productos de

maquillaje. Existe un proceso de preparacién que no es muy dificil.

La mejor manera de conseguir que no trabajen madera es proponiéndoles un
trabajo mas facil en el que ganen mas dinero, porque posiciones romanticas
como decirles “los arboles son nuestros amigos, deberiamos abrazarlos en

vez de cortarlos”, no funciona. La gente tiene necesidades.

Un problema son los desperdicios no degradables. Cuando llegué a la zona
en los anos 90, una botella de plastico tenia valor porque la usaban para
muchos fines, pero ahora han puesto bodeguitas en cada pueblo, y aunque
no tienen casi nada, siempre puedes comprar gaseosas en botellas de
plastico y galletas en fundas de aluminio. que luego arrojan por todos lados.
Las hojas secas si las barren siempre, pero si hay envolturas de galletas,

hasta se ve bonito para ellos. Antes no habia eso.

Actualmente la hepatitis B constituye un problema muy serio. Muchos jovenes
la tienen. Los jovenes son muy promiscuos y se contagian con hepatitis B.
Hubo una epidemia en Brasil hace unos afnos. El Ministerio de Salud de Brasil
controlo la epidemia al comienzo. Luego una ONG de marubos reclamé para
que les den el dinero, y ellos se lo gastaron comprandose motos y casas en

50 Ganoderma lucidum, hongo duro” y “lefioso, de sabor amargo, que se utilizan con fines
medicinales para tratar el cancer, estimular el sistema inmunolégico y prevenir o tratar las
infecciones.

51 Huicungo: Astrocaryum sp.; urgurahui: Oenocarpus vacaba; copaiba: Copaifera paupera.
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Atalaya do Norte, en el Yavari. Las muchachas marubos estan con hepatitis y
los matsés las buscan para tener relaciones sexuales. Entonces se contagian.
Si la persona esta sana, no muere, pero si te da malaria, si te afecta y puedes
vivir muchos afos contagiando a las personas. Los muchachos saben que las
chicas estan enfermas, pero igual tienen relaciones sexuales con ellas. Ellos
no usan condones. Las chicas ahora se meten también con los soldados de

Angamos.

La Reserva Nacional Matsés

Hasta donde se sabe, los Matsés siempre han vivido en la zona donde ahora
estan. Su titulo actual coincide en gran parte con su territorio ancestral, pero
otra parte se la quité el Servicio Nacional de Areas Naturales Protegidas
(SERNANP) y CEDIA para hacer la Reserva Nacional Matsés. Ellos querian
una reserva comunal que les diera participacion en la gestién del area. Los
engafaron diciéndole que una reserva nacional era lo mismo, que igual iba a
ser de ellos, que iban a poder hacer sus chacras, que solo el nombre
cambiaba. Cuando los Matsés se enteraron que no podian hacer chacras ahi,
que en realidad ellos no tenian ningun derecho sobre el area mas que
cualquier otro peruano, que alli podia entrar una compafiia petrolera con solo
pedir permiso al comité de gestion en el que esta solo un matses como
representante, se molestaron. Fue Aidesep a visitarlos y les dijo a los Matsés
que debian exigir una recategorizacién. Pero el jefe fue influenciado por
instituciones que tenian interés en mantener la reserva nacional. También
habia un matsés que trabajaba con CEDIA durante muchos afios y que ayudd
a engafiar a sus paisanos. Ellos dicen que son los dos primeros traidores
matsés. Las ONG consideran que, creando un parque nacional, se le esta
dando algun nivel de proteccion a la selva, cuando no es asi. Si el parque
fuera territorio matsés, alli no entraria ningun maderero sin que le caiga un
balazo. Pero reemplazan a los matsés por guarda parques, y aunque algunos
sean matseés, ellos saben que no es su tierra, sino la del Estado. Cualquiera

134



que quiera entrar a la zona les da dinero y entra. Los mismos guarda parques
montean en la reserva. SERNANP dice: “hemos protegido esta zona
convirtiéndola en una reserva”, pero en realidad, en términos practicos, no hay

ninguna proteccion.

El exministro del Ambiente Antonio Brack en ningun momento dijo que no
queria reserva comunal. Nunca hemos visto un documento escrito en el que
el haya rechazado esta propuesta. Por ultimo, los tramites podian haber
quedado paralizados hasta que entre otra administracion. CEDIA decia que
habia que actuar pronto o simplemente los Matsés iban a perder la reserva
nacional. Si los matsés pedian la recategorizacién también hubiera sido dificil
que la consigan. Tendrian que haber dicho que habian sido engafiados. Mejor
hubiera sido que el tramite se quedara en el limbo, sin resolucion de creacién
de la reserva nacional, y esperar un momento adecuado para que los Matsés
pudieran hacer suficiente bulla para que le entreguen su territorio. No hay
duda de que ese ha sido territorio matsés en tiempos ancestrales. CEDIA
sigue trabajando, pero en la ultima reunion practicamente los han echado. No
los han botado, pero los han refido y muchos han dicho que ya no quieren

trabajar con ellos.

Jefes, una figura nueva

Antiguamente los Matsés no tenian jefe. Existian varios grupos de residencia,
varias malocas, pero estos eran politicamente independientes. No existia una
jefatura, como dicen en inglés un chieftain, que tuviera bajo su mando mas de
un asentamiento. Podia haber uno o dos viejos en la maloca a los que la gente
les hacian caso. Pero si él te decia que hicieras algo y a ti no te daba la gana
de hacerlo, no lo hacias. Mas por respecto, por considerarlo un sabio, las
personas seguian sus consejos. Los consejos eran como “vamos a hacer una
chacra, tal dia en tal lugar”. Pero si uno decia yo no quiero trabajar, no voy a
hacer eso, no lo podian castigar. El ILV fue el primero que decidié asignar un
“jefe maximo” matsés. La misionera le dio la autoridad a una persona y la
gente le hizo caso. Eso era en Buenas Lomas Antigua. Después, cuando

fueron al Galvez, nombraban un jefe en cada caserio que era como un
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teniente gobernador. Decian que ese era el jefe, pero no tenia mucha
autoridad. Hasta ahora los jefes de las comunidades no tienen mucha

autoridad.

Las comunidades indigenas estan basadas en el parentesco. Si comienzas a
averiguar veras que todos son parientes cercanos. Por eso sin necesidad de
jefe existe cooperacion entre los moradores. Ayudas a tu hermana, ayudas a
tu cuiiado y no necesitas que un jefe haga una reunion y diga “vamos a hacer
minga hoy dia”. Los jefes de las comunidades no tienen casi nada de
autoridad. Si él dice vamos a hacer esto y los otros no estan de acuerdo, no
lo hacen y el jefe no tiene manera de obligarlos. Formalmente en cada
asentamiento matsés (“comunidad”) existe una junta directiva, pero el estatuto
es global para todos. La comunidad Matsés incluye a todos los asentamientos.
La gente elige al jefe segun el parentesco. Tu vas a la votacién y ya sabes
quién va a ser elegido. Se elige a una persona cada dos afios y puede ser
reelegida por una vez. Existe la idea de que se les debe dar su turno a todas
las personas. Los jefes nunca son elegidos por su capacidad como lideres.
Por eso entonces se elige a cualquiera y muchas comunidades tienen jefes

que no son efectivos.

Antes de que venga CEDIA, cada comunidad tenia su jefe que al mismo
tiempo era el teniente gobernador. Normalmente eran personas de edad que
tenian rasgos de liderazgo tradicional y podian motivar a la poblacién a hacer
cosas. Esos “jefes” no cambiaban. Siempre eran los mismos. No habia
elecciones. Eran generalmente buenos jefes, personas que tenian prestigio y
la gente las seguia y las escuchaba. No estoy seguro como paso, pero creo
que el teniente gobernador de Angamos iba a las comunidades y les
preguntaba quién podria ser el jefe. Era como un lider al que la gente seguia
porque era una persona de prestigio segun la concepcion matsés. En realidad,
no se llamaba jefe, era simplemente alguien que destacaba. Cuando vino
CEDIA, les dijo que tenian que cambiar, que debian hacer elecciones de
autoridades por dos anos y las autoridades solo tendrian posibilidad de ser
reelegidas una vez. Sin embargo, en comunidades como San Juan y algunas

otras elegian un jefe con estos requisitos, pero el que seguia teniendo el
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liderazgo, al que los moradores le hacian caso, era el original, el que ellos
respetaban de acuerdo a sus propios criterios. Por ejemplo, cuando llegué a
San Juan el jefe original se llamaba Antonio. Luego ha habido varios jefes
elegidos, pero el que mantiene el prestigio es siempre Antonio. Si el jefe dice
hagamos tal cosa y Antonio opina que mejor es hacer de otra manera, la gente
le hace caso a él. Es una persona que encaja dentro del modelo de liderazgo

de la sociedad matsés.

¢ Cuales eran las caracteristicas de una persona de prestigio en los tiempos
antiguos? En primer lugar, la persona debia ser mas o menos vieja. No
anciana, pero de cierta edad. Debia también tener habilidades para reconocer
qué terreno era bueno para hacer chacras y capacidad para decir si habia que
mudarse a otro lugar porque donde estaban ya no habia muchos animales.
Debia ser un buen guerrero, un buen cazador, pero lo mas importante es que
fuera inteligente, tuviese sabiduria y fuese buen trabajador. Un lider matsés
no dice “vayan a hacer la chacra y yo descanso en mi hamaca”. jNo! El es el
que se va primero con su hacha. Da el ejemplo y lo seguian. Los matsés dicen
que un jefe debe tener mucha energia para trabajar, que no puede ser un
haragan. Esa persona era la cabeza de una maloca. A veces podia haber dos
con esas caracteristicas. De todas maneras, si alguien no queria seguirlo, no

lo hacia y el viejo no tenia medios coercitivos para obligarlo.

Cuando estaba en Estiron, el hermano de mi suegro tenia dos mujeres. Era el
mejor cazador y hombre muy trabajador. Fue elegido jefe y fue muy bueno. Si
queria que la gente hiciera una minga, €l se iba el primero con su machete y
la gente lo seguia. Después pudo haber sido reelegido, pero él dijo “no porque
me hacen ir a Angamos, a Iquitos a cada rato, y a mi eso no me gusta. Alla
hay mucha bulla, mala comida”, decia. El queria trabajar en su chacra.
Entonces sali6 un joven y dijo que él si queria ser jefe porque queria viajar, ir
a las reuniones, conversar con las chicas de otra comunidad. Pero la gente
sabe que los jovenes no tienen sabiduria y no les hacen caso cuando

convocan reuniones, a diferencia de los viejos.
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Los jefes modernos si tienen poder en las reuniones generales. Se supone
que ellos acuden a las asambleas después de haber consultado con sus todas
las comunidades y que alli van solo como voceros de las decisiones tomadas
en asambleas locales. Pero en realidad las cosas funcionan de otra manera.
En esas reuniones se toman decisiones sobre si dejaran entrar a madereros
0 a empresas petroleras, si van a echar a una ONG. Se toman decisiones
importantes, pero no siempre responden a la voluntad de la mayoria.
SERNANP, por ejemplo, invita a los jefes a una reunién en Pucallpa. Los pone
en buen hotel y les da buena comida, y les hace votar sobre un tema que no
se ha discutido en la comunidad. Los jefes muchas veces ni entienden de qué
se trata, pero aprueban la propuesta del SERNANP. Después cuando la
comunidad se entera recrimina a sus jefes, pero todo queda en nada. Esta
estructura de estatutos y jefes se supone que es parte de la buena
gobernanza, pero al final es un mecanismo para que instituciones foraneas

controlen a los Matsés.

El CEDIA ayudo6 a conseguir el titulo del territorio, y eso estuvo muy bien.
Cuando lo consiguieron hicieron unos estatutos y establecieron una manera
de organizar a los jefes de las comunidades para que eligieran un “jefe
maximo”, para que hicieran una junta directiva y determinasen cuantos
representantes de cada comunidad deberian estar en ella. Primero
distribuyeron los estatutos. Yo estaba alli. Le dije al jefe de mi comunidad:
“mira, lo unico que esto va a hacer es centralizar el poder, y el que controlé al
jefe va a controlar a la comunidad. Y eso es lo que busca el CEDIA. Lo mejor
seria rechazar los estatutos”. A mi no me dejaron asistir a la reunién. Los
estatutos estaban en castellano, en términos legales, y nadie tuvo el valor de
pedir que se los explicasen. Habia varios candidatos, y CEDIA encontré
razones por las cuales esos no podian ser jefes y pusieron a su motorista
como jefe. Desde entonces, el jefe firmaba todo, a veces sin consultar. Los
estatutos no estaban tan malos, porque decian que el jefe solo podia actuar
cuando se hubiese realizado una reunién en todas las comunidades para
discutir el tema. El jefe de cada asentamiento deberia entonces ir a la reunién
central, a la asamblea general, para comunicar lo que los comuneros habian

decidido. Lo que la mayoria de los comuneros queria eso es lo que tenia que
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decir el jefe. Pero no ha ido asi. Los jefes iban a las comunidades y no hacian
reunion. Llegaban y acordaban algo, pero después el jefe maximo hacia lo
que le daba la gana, contra lo que decia el acuerdo. Y CEDIA decia, “ya, firma
aca si quieres este proyecto”. Y en todo esto se perdio la reserva comunal.
Hubo una decision unanime para pedir la recategorizaciéon de la reserva

nacional, pero el jefe nunca dio pase a este pedido.

Erikson®? dice que la palabra que los linglistas han traducido como jefe es
tsusir, que es un término que se refiere a la madurez. La palabra para jefe,
gue es mas 0 menos nueva, es chuiquid, que quiere decir aconsejador, o “el
que dice cosas”. “Chui” es un verbo muy general y significa: decir, contar,
ordenar, avisar, aconsejar. Hay una palabra para viejo, pero no implica que
sea un jefe. La palabra que da Erikson debe ser tsusiodapa y quiere decir
viejo. Normalmente se entiende que un viejo tiene cierta autoridad, pero
también hay viejos zonzos. Es como en nuestra cultura: se entiende que
alguien viejo es mas sabio, pero no todos los viejos llegan a serlo. Hay una
palabra tsusiodapa, que quiere viejo grande, un viejo importante.
Normalmente, los que eran calificados asi eran guerreros que tenian varias
mujeres y varios yernos y tenian influencia sobre la gente. El que funda una
maloca es un tsusiodapa. Es un lider sobre todo moral porque aconseja e
interviene en situaciones de tension social para resolver conflictos, pero no es
alguien que manda: “tu vas a hacer una chacra para mi” y cosas de este tipo.
El lider es siempre un viejo. Ahora cuando ya es demasiado viejo, cuando no
puede caminar u oir pierde este prestigio. Por eso normalmente la palabra
tsusiodapa indica que el hombre no es demasiado viejo, dapa es un
aumentativo. Pero debe ser alguien que aun pueda trabajar, porque un jefe
no se queda en la maloca y le dice a la gente “vete a trabajar”. La figura del

jefe que manda no existe en el mundo tradicional matsés.

Un lider le dice a la gente de su maloca: “hoy dia vamos a trabajar una chacra,
vamos a hacer una nueva chacra”. Pero hay un joven al que no le da la gana

de ir y se queda en su hamaca. ;,Qué va a hacer ese viejo? Nada. Pero sus

52 Se refiere al trabajo de Erikson citado en la bibliografia de esta tesis (1995, p.103).
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primas, que se quedan en la casa por ser mujeres, cuando orinan en un pate
le van a tirar esos orines encima o se van a burlar de él. Su prima cruzada es
la que hace esto®3. Le dice: “No me estés mirando. ;Acaso crees que Yo
quiero ser su mujer de alguien que no sabe trabajar?”. Se burla. Entonces al
final él ira a trabajar. Los mecanismos sociales lo presionan. Ese viejo
importante es simplemente alguien que cuando dice “hay que hacer esto”, la
gente lo sigue, pero no tiene autoridad absoluta, ni menos derecho de castigar
a las personas que actuan de otra manera. Ese viejo no tiene otro nivel social
por el que se beneficie del trabajo ajeno. Las comunidades realizan un ideal
comunista. Por ejemplo, si un jefe comienza a dejar de cazar, nadie lo va a
sequir. El lider dice “ya, hoy dia vamos a cazar”, y es el primero en salir con
sus flechas. Es como un liderazgo por ejemplo y por respeto. ;Y por qué te
respetan? Porque eres un buen trabajador, un buen cazador y posiblemente

un buen guerrero. También por tener muchos hijos y mujeres.

Este sistema de gobernanza viene de afuera, con estatutos y con corrupcion.
Esta hecho para que los Matsés puedan interactuar con comerciantes y
funcionarios, pero todo ese sistema esta corrompido. Entonces es un sistema

que abre las puertas a la corrupcion.

Cambios actuales

La historia de las migraciones es interesante. Cada vez que trasladan una
comunidad, la acercan mas hacia Angamos. Yo me alejaria para que haya
mas mitayo y menos gente, pero ellos se van acercando. Antes, iban a
Angamos una vez al afio o dos, ahora van cada dos meses por el programa
Juntos y por cualquier cosa. Siempre hay muchos matsés en Angamos. En
cualquier momento puede haber 100 o 200 matsés visitando Angamos,
ademas de los que alli viven, y cuando viene el programa Juntos, toditos viajan
porque se van con toda la familia para cobrar. Los que van de Buenas Lomas
y de otras partes altas gastan la mitad de lo que reciben en gasolina. Son 100

soles por mes y pagan cada dos meses. La condicién es que envien a sus

53 Ver una nota anterior en este capitulo sobre el significado de prima cruzada.
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hijos a la escuela, pero cuando van a cobrar se llevan a los hijos a Angamos
y gastan la mayoria de lo que reciben en comida. En las bodegas, les dan todo
lo que quieren fiado, pero a la hora de pagar, pagan como el doble. Ahora casi
todos los matsés han hecho casas en Angamos donde llegan. Muchos tienen
sus casas, como casas de campo. Asi como los limefos tienen casas de
playa, ellos tienen casas en Angamos. A veces dos o tres familias comparten

una casa.

Antiguamente, las malocas hacian chacras en conjunto. Buscaban una loma
grande y todos unidos rozaban y tumbaban el monte, y luego lo quemaban.
Después hacian una maloca en el medio. Luego dividian la chacra segun
cuantas mujeres tenia cada varon, y ese era su pedazo para sembrar y
cosechar. Asi se dividia antes. Ahora ya no, aunque a veces un par de familias
hace una chacra juntas, pero igualmente la dividen. Las mingas siguen
funcionando para tumbar el monte. Tumbar solo es una tarea casi imposible.
Ahora hacen mingas cuando tienen que hacer un comedor para Qali Warma®%*
y cosas asi. Cuando yo fui todos me ayudaron gratis a hacer mi casa, porque
mi caso era un poco especial. Pero normalmente cada uno se preocupa de su
casa, aunque tiene siempre parientes cercanos que lo ayudan. Los grupos de
reciprocidad siguen funcionando, pero se van reduciendo. Antes, todos
repartian carne dentro de la maloca y entonces todos comian carne, pero
ahora ya se ha reducido el circulo y se reparte entre los “hermanos

completos”®®, del mismo padre y madre, no los hermanos que son primos. ,

Los Matsés nunca tuvieron masato ni ninguna bebida fermentada. Para ellos,
ahora el dios mas fuerte es el dinero. Antiguamente ellos tenian varias
mujeres. Los unicos que podian tener dos mujeres eran los buenos
cazadores. Pero ahora, en los tiempos modernos, es demasiado caro tener

dos mujeres. Sin embargo, cuando comenzaron a entrar al municipio, a ser

5 Programa nacional de alimentacion escolar dirigido por el Ministerio de Desarrollo e
Inclusién Social (MIDIS).

55 Esta frase es indicativa del hecho de que los matsés han incorporado la clasificacion de
parentesco propia de nuestro sistema. Hermanos “completos” son los que tienen el mismo
padre y madre. En su sistema, en cambio, los hijos de dos hermanos, llamados primos en
nuestra cultura, son considerados hermanos entre los Matsés y otras culturas indigenas. Igual
sucede con las hijas de dos hermanas.
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alcaldes y ocupar otros cargos, lo primero que hicieron cuando tenian dinero
fue conseguir otra mujer. Entonces ya no van a la iglesia, pero siguen diciendo
que son creyentes. Habia un matsés que siempre engafiaba. El se convirtid
en pastor y seguia engafando. Un dia le dije, “oye, tu dices que eres creyente
y hasta eres pastor, pero sigues engafiando”. Y él me mira como cosa rara y
me dice, “4y qué tiene que ver una cosa con la otra?”. ;Y esto por qué?
Porque el modelo son los pastores mestizos que hablan una cosa en la iglesia
y cuando salen hacen lo contrario. Los Matsés ven esto y piensan que por qué
ellos tienen que ser diferentes. Ese es el modelo. Entonces para ser
evangélico matsés ni siquiera tienes que ir a la iglesia. No todos van porque
es muy aburrido. Tienes que decir que eres creyente y no tomar trago, ese es
el mandamiento numero uno. El resto de las ensefianzas de Jesus son solo
para escucharlas en la iglesia. Yo no veo que los matsés que son evangélicos
sean mejores personas. Para unos es como un estigma decir que no eres
evangélico o que no eres cristiano cuando estas en un pueblo de mestizos.
Por eso, en Colonia Angamos todos dicen que son cristianos, porque si no lo
eres, te consideran un salvaje. Todos los mestizos dicen que son cristianos,
aunque solo algunos van a la iglesia. Pero en la noche se emborrachan, se
meten con cualquier mujer, hacen todo... y los matsés ven estas cosas y dicen
“iah, estos son cristianos!”. Entonces ellos no se van a poner una regla mas

estricta.

- Reflexiones finales

En la entrevista precedente al Dr. David Fleck sobre los Matsés estan
presentes los temas que han sido abordados en esta tesis, relativos a la
identidad étnica, el territorio y la gobernanza, asi como la busqueda de
alternativas para la definicion de un nuevo modelo de gobernanza territorial,
en un momento de profundos cambios y de desaparicion o debilitamiento de
antiguos paradigmas culturales.

Como muchos pueblos indigenas, los Matsés han experimentado cambios en
los etndnimos que los definen, que siempre ha sido puestos por los foraneos.

Los Matsés son a veces nombrados en las crénicas misionales como
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“barbudos”, por su antigua costumbre de colocar, como adorno, espinas que
atraviesan sus labios. También han sido llamados mayorunas, término al
parecer quechua que significaria “hombre del rio”, lo que es absurdo, porque
ellos han no sido un pueblo riberefio sino interfluvial. El etnGbnimo, como sefiala
Fleck, es importante porque se necesita una palabra para referirse al conjunto
social. Tiene un valor politico, igual que el concepto de “pueblo” lo tiene para
cuestiones reivindicativas y de defensa de derechos. En el caso de Matsés, el
término puede significar “parientes cercanos” o simplemente “humano”. Por
eso, afirma él, “ellos nunca diran de una persona que ‘no es matsés’, aunque

si pueden decir él no es ‘mi’ matsés, él no es mi gente”.

Como se menciona en la introduccién a la entrevista al Dr. David Fleck, amplio
conocedor de la sociedad, la cultura y la lengua de este pueblo por su
prolongada convivencia con ellos a lo largo de diez afnos, su historia reciente
y su situacion actual tiene caracteristicas particulares que lo diferencian de los
demas pueblos que habitan la Amazonia peruana. En un lapso de apenas
cincuenta afios han pasado de ser un pueblo en situacion de aislamiento
voluntario, a uno integrado a las redes sociales y econdmicas de la region
Loreto y, en general, del Peru; que, ademas, ha adoptado, de manera masiva,
la religion evangélica. Otro rasgo que lo distingue es haber conseguido que la
totalidad de sus asentamientos sean inscritos como una unica comunidad y
que se los haya incluido en un titulo unico de mas de 500 000 hectareas. Esto
los ha llevado, a su vez, a idear nuevas propuestas de gestion que funcionan,
unas, en el ambito de cada asentamiento (lo que en otras zonas constituyen
comunidades independientes) y, otra, que coordina la totalidad de esos
asentamientos y constituye el espacio en el cual se discuten y adoptan
decisiones referidas a cuestiones que afectan a la totalidad del territorio. Todo
esto es nuevo; por tanto, son frecuentes los desajustes, contradicciones y

vacios al momento de ejercer la gestion.

Salvo los cambios tecnoldgicos, que suelen producirse de manera total
(abandono de un utensilio que es reemplazado por otro, como, por ejemplo,
en el caso de los Matsés, de la cerbatana como arma de caza substituida por
el arco y la flecha), los de naturaleza social y cultural no solo tardan mas en
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efectuarse, sino que, con frecuencia, suelen convivir el antiguo con el nuevo,
el suplantado con el que suplanta. En una época que no ha podido ser
claramente establecida por los estudiosos, el pueblo Matsés reemplazo el
empleo de la cerbatana por el arco y flecha. La primera se empleaba
exclusivamente para la caza, mientras que la segunda se utiliza con este fin,
pero también para la guerra. Su mayor alcance y efectividad es probable que
hayan tenido que ver con la necesidad del cambio, para poder enfrentar con
mayor éxito las incursiones de los caucheros que comenzaron a asolar el
territorio matsés a finales del siglo XIX. Hoy la cerbatana o pucuna es un arma
de caza que solo existe en el recuerdo de las personas de mayor edad, pero

que jamas ha vista por las generaciones posteriores.

Mas alla de las consideraciones previas, este cambio tecnologico tan masivo
demuestra la existencia de mecanismos internos colectivos para la toma de
una decision tan importante, y supone la existencia de espacios propios para
discutir el problema (la mayor efectividad del arco y la flecha frente a la
cerbatana) y evaluar la conveniencia de incorporar la nueva arma, al parecer
teniendo en consideracién su mayor eficacia para enfrentar a los agresores
externos. (Una logica similar para el caso de cambios impulsados desde
dentro se vera mas adelante, cuando se aborde el asunto de la aceptacién del
Instituciéon Linguistico de Verano y su labor evangelizadora.)

Por el contrario, los cambios sociales y culturales tienen otra dinamica y, como
se han sefialado lineas arriba, los elementos reemplazados suelen
permanecer con las innovaciones en el tiempo. Si bien las solidaridades
establecidas por los lazos del parentesco se han debilitado por efecto de las
relaciones de mercado, es un error suponer que ellas ya no tienen importancia
en la sociedad matsés. A lo largo de la entrevista hay numerosos ejemplos de
su vigencia en los casos del reparto de la carne de animales cazados, aun
cuando le dan también importancia a la venta de una parte de ella; y en las
mingas para preparar nuevas chacras. El parentesco, junto con la lengua que
mantiene gran vitalidad, es central para definir la identidad y la creencia de
que todos, al morir, van al cielo, porque, deducen ellos, ¢ cémo podrian gozar

del paraiso sabiendo que parte de sus parientes han sido condenados y sufren
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en el infierno? La fuerte solidaridad que imprime el parentesco es
determinante para consolidar esta creencia de que todos los familiares deben
estar juntos para gozar, unidos, de los beneficios de la vida eterna, con
abundante mitayo y chacras y, sobre todo, con el hecho en si de vivir

congregados.

El territorio dentro de la concepcion de los Matsés es el espacio en el cual
ellos, como colectividad, pueden construir sus casas, hacer sus chacras,
cazar y pescar. No lo mezquinan para otros matseés, pero si a los mestizos y
personas de otras identidades étnicas. El manejo de ese espacio los define
como pueblos, y las purmas son una prueba de donde esta ese territorio. Las
purmas le pertenecen al duefo, pero solo hasta el momento que puede
aprovechar los arboles frutales que ha sembrado. Después de eso, las purmas
son libres y cualquiera puede establecer en ellas una nueva chacra. El criterio
de ocupacion es central para la definicion del territorio. Sefala Fleck que “el
territorio era el espacio de tierra que podian defender como pueblo”. Como se
ha sefalado en este estudio, se trata de un concepto de territorio flexible, que
no esta definido por fronteras rigidas, sino por la ocupacion social. Por eso, la
cuenca del rio Blanco, que en algun momento de la historia fue parte de su
territorio, ha dejado de serlo porque ahora habitan en esa zona demasiados
mestizos. Incursionar en esa cuenca implica pelear con ellos y hacerlo en
condiciones desventajosas, por el mayor numero y eficacia de las armas del
rival. No obstante, si defienden su territorio ante la posible irrupciéon de
empresas petroleras y, con menos frecuencia, contra extractores madereros,
debido a la tentacién que representan los regalos (que mayormente se quedan

en manos de las autoridades) y, a veces, ciertos beneficios para la comunidad.

A pesar de contar con un territorio extenso, los Matsés reclaman por lo que
consideran una expropiacion: el area de la reserva nacional que lleva su
nombre. Afirman enfaticamente que la zona donde esta ha sido declarada, les
pertenece y que en ella realizaban expediciones de caza. Ellos habian
aceptado la propuesta inicial, que era crear una reserva comunal, que, si bien
también es de dominio publico, otorga a las comunidades aledafias (en este
caso, a los asentamientos matsés) posibilidades de participar en el comité de
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gestion y, por tanto, de definir las decisiones que se adopten para dirigirla.
Aunque no existen documentos de por medio, fue el Dr. Antonio Brack, cuando
se desempenaba como Ministro del Ambiente, quien se opuso a darle
categoria de reserva comunal al area. Para él la unica posibilidad de
establecerla como area natural protegida era mediante la categoria de reserva
nacional. Era eso o nada. La asociacién CEDIA intervino como intermediaria
en las negociaciones y, al final, fue responsabilizada por la decisién del
ministro. De todas maneras, la reserva nacional ofrece ciertas garantias de
proteccion adicionales al territorio matsés (frente a empresas madereras, por
ejemplo) y a los animales que alli habitan, que siguen siendo un recurso

importante en la alimentacion de los Matsés.

Con relacion a la gobernanza, la entrevista ratifica las afirmaciones realizadas
en esta tesis, acerca de la inexistencia de jefes dentro de la sociedad matsés
tradicional. Pone énfasis en la independencia de las malocas y en la libertad
individual de las personas para organizar su vida. Los lideres lo son porque
cumplen con los ideales que la sociedad matsés ha determinado para ellos:
tener capacidad de convocatoria ser buen cazador, cumplir sus obligaciones
con sus parientes y cuestiones de esta naturaleza, pero ellos no ordenan a
los demas qué es lo que deben hacer. Hay un alto grado de libertad basado
en la responsabilidad individual de la persona de cumplir sus obligaciones de
reciprocidad con sus familiares y aliados. El lider no goza de prerrogativas
especiales frente a los otros. Si debe participar en una minga para talar el
monte donde una persona quiere establecer una chacra, “es el que va primero
con su hacha”, senala Fleck. Es decir, desempeia su liderazgo sin que este
le procure beneficios personales, ya que trabaja igual que cualquiera de su
maloca. Ejerce su autoridad con su ejemplo, no ejerciendo poder, y si alguien
no quiere escuchar sus sugerencias y consejos es libre para no hacerlo. La
unica trasgresion no permitida es incumplir con sus obligaciones de
reciprocidad en el grupo de relacion, pero esto no es sancionado por el lider,
sino por el grupo mismo, que decide hablar mal de esa persona y apartarla

del circuito.
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Como ya antes se adelantd, la aceptacion del ILV y su conversion al
evangelismo no ha sido un cambio impulsado desde fuera sino una decision
adoptada desde dentro, que demuestra la existencia de mecanismos internos
colectivos para la toma de decisiones importantes, asi como también la
existencia de espacios propios para discutir los problemas. Para abordar este
tema esto hay que entender la historia de violencia que han enfrentado los
Matsés, a la cual se refiere Fleck en su entrevista, asi como también otros
autores (Manquid Jiménez et al, 2014; Romanoff et al, 2004). Los Matsés no
tuvieron nunca experiencias de contactos pacificos. A su territorio solo
llegaron asesinos contratados por los caucheros para despejar el area, lo que

implicaba matar a los varones y secuestrar a las mujeres y nifos.

El ultimo episodio violento que experimento el pueblo Matsés fue el de 1964,
cuando un grupo de 43 personas, de las cuales el 30 % eran soldados y
policias armados, incursioné en su territorio, con el pretexto de trazar una via
que conectara Requena con Cruceiro do Sul, en Brasil, y sacara de su
aislamiento a esa capital provincial peruana. En realidad, fue un argumento
burdo para ocultar el interés por acceder a los bosques intocados del territorio
matsés. La experiencia terminé con un enfrentamiento a tiros entre los dos
grupos, con saldo negativo de dos muertos para los expedicionarios que
habian sido organizados y financiados principalmente por los alcaldes de
Requena y Maynas, ambos conocidos madereros. Hoy se sabe que el
bombardeo realizado por la Fuerza Aérea Peruana (FAP) contra una maloca
matsés no causé muertes entre los indigenas. (Garcia, 2021) Pero el episodio
fue importante para que los Matsés escucharan la propuesta de dos
misioneras del ILV, que les ofrecieron la paz y les aseguraron que los soldados
ya no vendrian mas. Un pueblo acostumbrado a la huida permanente, sin
tener siquiera tiempo para cosechar sus chacras, acepto la oferta de buena
gana y se convirtio al evangelio, a cambio de vivir en paz.

Ciertamente, la aceptacién del ILV ha generado una serie de cambios que han
afectado sus sistemas de gobernanza y sus patrones de asentamiento. Con
relacion a lo primero, las misioneras de esa institucion fueron las primeras en
promover la existencia de “jefes maximos”, figura que fue aceptada por ellos.

Luego se crearon juntas directivas en cada asentamiento comunal y estatutos
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unicos para la totalidad del territorio. Pero la comunicacion no funciona como
antes funciono para los casos citados del cambio de la cerbatana por el arco
y la flecha y para la aceptacién del ILV, por convenir a la paz del pueblo. Es
decir, los nuevos procedimientos para la toma de decisiones han ocultado los
antiguos caminos para lograr consensos. Los procesos se han burocratizado
y las consultas a las comunidades se han convertido en gestos formales
porque la gente no llega a entender bien los temas que se tratan. Fleck termina
su exposicion sobre el tema sefalando: “Esta estructura de estatutos y jefes
se supone que es parte de la buena gobernanza, pero al final es un

mecanismo para que instituciones foraneas controlen a los Matsés”.

Dos cambios fundamentales de la sociedad Matsés impulsados desde fuera,
por los que también han pasado otras sociedades indigenas de la Amazonia
peruana, son la conversion de sus asentamientos de interfluviales en
riberefios y el incremento demografico de sus asentamientos, que, ademas,
de dispersos han pasado a ser concentrados y estables. El primer cambio,
como sefiala Fleck en la entrevista, ha sido motivado por el transporte y no
por el pescado, que es mas bien escaso en varios de los rios que atraviesan
el territorio del pueblo Matsés quien, por lo demas, era de tradicion cazadora
y no pescadora. Es decir, hoy este pueblo le otorga una importancia particular
a las relaciones con la sociedad mayor y sus centros poblados que, en esa
zona, solo estan representados por Colonia Angamos, surgida mas como una
guarnicién militar de frontera, con una poblacién actual de alrededor de 500
habitantes, parte de la cual es matsés. Segun los estimados de Fleck, en
determinadas temporadas, como el recojo del dinero que paga el programa
Juntos cada dos meses, puede congregarse en el pueblo unos doscientos

matsés.

El cambio de asentamientos a orillas de los rios ha alejado a los matsés de
las areas donde se encuentran los animales de caza, el mitayo. No es que
haya menos animales, sino que la poblacién se ha alejado de los habitats de
estos y que ahora sienta pereza de internarse en el monte para cazar. Es
asentamiento sedentario no favorece la caza, porque los cazadores recurren

siempre a los mismos lugares. Los animales se vuelven mafosos y se
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esconden o huyen antes que cazadores puedan intentar disparar contra ellos.
Los jévenes, ocupados en la escuela, no aprenden a cazar acompafiando a
sus padres y a otras personas mayores. “No solo es que los jévenes no
quieran ser cazadores, sino que casi no pueden serlo” por su dedicacion a la
escuela. Por otro lado, la actividad ha perdido prestigio en la sociedad matsés.
Si antes un joven debia demostrar ser buen cazador para conseguir esposa,
ahora prefiere tratar de impresionar a sus posibles parejas con sus habilidades
en la cancha de futbol, o como recluta del Ejército o ingresando a la policia, lo
que, ademas de un novedoso uniforme, le proporciona un sueldo fijjo mensual.
La carne escasea y los cazadores la mezquinan. La comparten menos con
sus familiares, lo que debilita los lazos de reciprocidad porque ahora la pueden
vender, por ejemplo, a los profesores que tienen sueldo mensual o a las

personas de instituciones privadas que visitan sus comunidades.

Los asentamientos también han experimentado muchos cambios con relacion
a lo antes conocido. Esos asentamientos —que en este trabajo han sido
calificados como reducciones, sin importar si tuvieron o no por finalidad la
evangelizacion de la poblacién indigena— siempre han sido funcionales a los
intereses de los foraneos: misioneros, patrones, funcionarios publicos y otros.
Si bien podian encontrarse malocas muy grandes, que llegaban a albergar
hasta 150 personas, ahora esas cifran han quedado como referencias del
pasado. Buenas Lomas Antiguas, ubicada en el curso alto del Chobayacu, el
primer asentamiento concentrado de los Matsés promovido por el ILV después
del contacto a inicios de la década de 1970, lleg6 a tener 650 personas. Las
tensiones sociales, expresadas mediante chismes, envidia, acusaciones de
brujeria y robos —algo hasta entonces impensado en la sociedad matsés—,
explotaron y el asentamiento dio origen a uno nuevo, que fue bautizado como

Buenas Lomas Nuevas, cada uno de ellos con cerca de 300 habitantes.

Al igual que otras comunidades del medio rural amazodnico, la poblacion
matsés enfrenta varios de retos cuya solucidn es central para librarse de las
actividades mas comunes y destructoras, como son las extractivas, que
acarrean nefastas consecuencias no solo para el medioambiente, sino

también para el tejido social y el empobrecimiento de los habitantes. Por el
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momento, con apoyo externo, manejan como alternativas el cultivo del hongo
“reishi” (Ganoderma Ilucidum), con un mercado internacional debido a su
empleo con fines medicinales; el procesamiento de “mantequilla” del fruto del
huicungo (Astrocaryum sp.) con fines cosmetologicos, al igual que los aceites
de aguaje (Mautitia Flexuosa) y ungurahui (Oenocarpus vacaba).

La generacion de alternativas econdmicas para las comunidades rurales, sean
indigenas o riberefas, es un reto frente al cual el Estado permanece mudo,
incapaz de realizar propuestas, ya que las pocas que se han propuesto (como
las sefialadas en el parrafo anterior) provienen de organizaciones de la
sociedad civil. Otro de dichos retos es el tratamiento de los desperdicios
sélidos no degradables, que aumentan cada dia por el comercio de alimentos
enlatados o embolsados.

3.5. Propuesta territorial del pueblo wampis

Los Wampis, los Achuar del Pastaza y los Awajun son los tres pueblos
que en la actualidad estdan mas activos en la iniciativa de lograr el
reconocimiento de territorios integrales y gobiernos auténomos. Unos y
otros estan garantizados en documentos internacionales de la
importancia del Convenio N° 169 de la OIT y de la Declaracién de la ONU
sobre Derechos de los Pueblos Indigenas. La finalidad de la presente
seccion, basada en la entrevista al lider del pueblo Wampis Shapiom
Noningo, es conocer la propuesta e indagar acerca de las dificultades
que sus impulsores estan encontrando en el camino, asi como de las

maneras de superarlas.

*kkkk

El pueblo Wampis

Linguistica y culturalmente el pueblo Wampis pertenece al tronco Jibaro, en
el que también se encuentran los Awajun (Aguaruna), Achuar, Shuar y Jibaro
propiamente dicho. Algunos estudiosos incluyen en este tronco a los Kandozi,
aunque otros consideran que se trata de un pueblo independiente. Su territorio
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se extiende a orillas de los rios Santiago y Morona, cuencas divididas por la
cordillera de Kampankis, que, a su vez, sefala el limite entre las regiones de
Amazonas y Loreto. Su poblacion actual es de unas 13 000 personas.
También se encuentran en Ecuador donde son conocidos con el nombre de
Shuar. En la literatura peruana este pueblo es mas conocido con el nombre
de Huambisa, pero los pobladores sostienen que se trata de un nombre
impuesto por foraneos, dado que en su lengua no existe la letra /b/. Su historia
y cultura son muy similares a la de sus vecinos Awajun, con quienes
conformaron, en 1977, una de las primeras organizaciones indigenas
modernas: el Consejo Aguaruna-Huambisa (CAH). Aunque todavia existe, la
mayoria de comunidades wampis han salido de él para identificarse como
nacion y gestionar un territorio integral, a cargo del Gobierno Territorial
Autonomo de la Nacion Wampis (GTANW). (Ver sobre el tema Noningo, 2018,
pp. 83-92.)

Territorios integrales

La iniciativa de constituir territorios integrales es una reivindicacion que
diversos pueblos indigenas del Peru y de otros paises vienen formulado,
desde hace ya varias décadas, a los Estados donde radican. En el Peru son
dos los procesos en marcha: el de la Nacion Wampis y el del pueblo Achuar
del Pastaza. Sobre el primero dara cuenta el presente capitulo, mediante una
entrevista a uno de sus impulsores: Shapiom Noningo Sesen. Se trata de un
derecho basado en la condicion de originarios de los pueblos indigenas, es
decir, de habitar los territorios que ocupan desde antes de la constitucion de
los modernos Estados nacionales cuya antigledad, en todos los casos, no se
remonta mas alld de unos doscientos afos. Estos ultimos son, ademas,
herederos de regimenes coloniales que se apropiaron de las sociedades
indigenas y de sus heredades, mediante actos arbitrarios de posesion a
nombre de sus reyes y autoridades eclesiasticas. Ejemplo de estos actos son
las declaraciones de posesién de Francisco de Orellana, en 1542, durante el
primer viaje de europeos por el Amazonas, y del capitan Francisco de la
Huerta Salcedo, en el siglo XVII, ambas mencionadas en un capitulo anterior
de esta tesis.
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El concepto de territorio integral incluye la continuidad fisica del espacio
habitado por un pueblo indigena, la propiedad ejercida como colectivo sobre
el medioambiente y sus recursos, y la facultad de autogobernarse. Se trata de
un derecho que esta garantizado en la Declaracion de las Naciones Unidas
sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas, concretamente en su articulo
3°, en el que define el derecho a la libre determinacién. El Peru ha suscrito
dicha Declaracion, asi como el Pacto Internacional de Derechos Civiles y
Politicos y el Pacto Internacional de Derechos Economicos, Sociales y
Culturales, ambos aprobados por la ONU en 1966, documentos estos que
desarrollan el derecho a la libre determinacion que dicha Declaracion ha
hecho extensivo a los pueblos indigenas. (Ver sobre el tema el Anexo 1 sobre
legislacion indigenista.)

No obstante, algunos pueblos de América han venido avanzando en este
sentido desde antes de aprobacion de la mencionada Declaracion de la ONU.
Es el caso de los Kuna que, en 1870, cuando Panama era aun parte de
Colombia, consiguieron que el gobierno creara la Comarca Tulenega,
reconociéndoles la propiedad de la tierra. Luego de la constituciéon de Panama
como pais independiente, y después de una serie de vicisitudes, lograron que
el gobierno creara, en 1938, la Comarca de San Blas, que, en 1998, fue
declarada como Comarca Kuna Yala. Desde 2010, esta se llama oficialmente
Guna Yala, a raiz que ese pueblo indigena ha sefialado que en su lengua no
existe la letra /k/. Como esta comarca, en Panama existen cuatro mas que
fueron creadas entre 1983 y 2000, todas antes de la Declaraciéon de la ONU
que fue aprobada en 2007. Ellas tienen un amplio margen de autonomia para
la gestidon de sus recursos y la toma de decisiones referidas a su territorio.

Por su parte, en Nicaragua los derechos de los pueblos indigenas fueron
reconocidos por primera vez en la Constitucion de 1987 y ratificados en las
versiones reformuladas de los afos 1995, 2000 y 2005. “El pueblo de
Nicaragua es de naturaleza multiétnica y parte integrante de la nacién
centroamericana”, reza su articulo 8°. El aporte mas significativo de la
Constitucion de 1987 fue la creacidn de un Régimen de Autonomia para los
habitantes de la Costa Atlantica, que sefiala que los pueblos indigenas “tienen
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el derecho de vivir y desarrollarse bajo las formas de organizacién social que
corresponden a sus tradiciones histéricas y culturales”, y que el Estado les
garantiza “el disfrute de sus recursos naturales, la efectividad de sus formas
de propiedad comunal y la libre eleccion de sus autoridades y representantes”,
asi como “la preservacion de sus culturas y lenguas, religiones y costumbres”
(Capitulo II, Art. 180°). En la actualidad existen dos regiones auténomas que
tienen un sistema de gobierno descentralizado en lo juridico, politico,
administrativo y econdémico. La ley establece que la educacion debe basarse
en la realidad de las comunidades, mientras que la atencion de la salud debe

combinar la medicina occidental con la tradicional.

La Constitucion Politica de Bolivia, aprobada en 2009, introdujo como nuevo
derecho el reconocimiento precolonial de los pueblos y naciones indigenas,
para quienes “garantiza su libre determinacion en el marco de la unidad del
Estado, que consiste en su derecho a la autonomia, al autogobierno, a su
cultura, al reconocimiento de sus instituciones y a la consolidacién de sus
entidades territoriales” (Art. 2°). Crea un régimen de autonomias que “se
ejercera de acuerdo a sus normas, instituciones, autoridades vy
procedimientos, conforme a sus atribuciones y competencias, en armonia con
la Constitucion y la ley”. Afiade que su autonomia “se basa en los territorios
ancestrales, actualmente habitados por esos pueblos y naciones, y en la
voluntad de su poblacion, expresada en consulta, de acuerdo a la Constitucion
y la ley” (Art. 290°).

Colombia es el pais que ha consolidado mayor cantidad de tierras y territorios
para los pueblos indigenas. En 2006, estas llegaban a 31 207 978 ha que,
sumadas a las tierras tituladas para comunidades negras, alcanza 36 336 807
ha, lo que corresponde al 32,2 % de la superficie nacional. Sin embargo, la
distribucion de las propiedades indigenas en el pais es muy desigual. En
efecto, una fuente sefiala que: “El 93% de estos titulos se encuentran en las
tierras orientales de la Amazonia, la Orinoquia, los bosques del Pacifico y los
desiertos guaijiros, donde la poblacién es reducida y hasta hace unas décadas
[es decir antes de su titulacion] existia poca competencia. El otro 7 % de tierras
indigenas es un conjunto de pequenfias islas territoriales regadas aqui y alli por
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casi todos los departamentos del pais, en las zonas donde se concentran los
grandes contingentes de poblaciéon indigena” (Houghton, 2005, citado en
Chirif y Garcia, 2007, p. 67).

Respecto al reconocimiento de las autoridades y de la autonomia indigena, la
Constitucion de Colombia reconoce de manera explicita que las “autoridades
de los pueblos indigenas podran ejercer funciones jurisdiccionales dentro de
su ambito territorial, de conformidad con sus propias normas vy
procedimientos, siempre que no sean contrarios a la Constitucion y leyes de
la Republica. La ley establecera las formas de coordinacion de esta
jurisdiccion especial con el sistema judicial” (Art. 246°). Los territorios
indigenas podran ser considerados “entidades territoriales” (junto con los
departamentos, los distritos y los municipios) y, en tal virtud, gozaran de
autonomia, se gobernaran por autoridades propias, administraran sus
recursos, estableceran tributos y participaran de las rentas nacionales. (Art.
286°.)

En la practica, organizaciones indigenas como el Consejo Regional Indigena
del Cauca y los resguardos Karmatarua Cristiania (departamento de
Antioquia) y Predio Putumayo (Amazonas) han empezado a ejercer y
consolidar su autogobierno, asumiendo la prestacion de servicios de salud,
educacion y de autogobierno. Este ultimo resguardo, el mas extenso del pais
con 5 869 447 ha, estda compuesto por indigenas de ocho pueblos diferentes
(Huitoto, Bora, Muinane, Ocaina, Andoque, Nonuya, Inga y Mirafa) que
sufrieron la barbarie de la época del caucho desatada por la empresa dirigida
por el cauchero peruano Julio César Arana, a inicios del siglo XX. El predio
Putumayo fue propiedad de Arana, pero pas6 a formar parte de territorio
colombiano luego de la firma del Tratado Salomon-Lozano, en 1922, ratificado
seis afios mas tarde por los Congresos de Colombia y Peru.

La Constitucion Politica del Estado (CPE) de Ecuador, de 1998, inspirada en
la Constitucion de Bolivia de 1994, incorporé aportes referidos a los derechos
colectivos de los pueblos indigenas y convalidd la autodefinicion de los
pueblos indigenas como nacionalidades de raiz ancestral. Respecto a la

organizacion territorial ha incorporado las circunscripciones territoriales
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indigenas (CTI) y las afroecuatorianas, que se suman a las preexistentes
provincias, cantones y parroquias (Chirif y Garcia, 2007, p. 84). Hasta el afio
2014, esas circunscripciones no habian llegado a funcionar, principalmente
por falta de legislacion secundaria que estableciera procedimientos para
constituirlas y por temor de las organizaciones indigenas de perder autonomia
al pasar a depender, normativa y financieramente, del Estado. No obstante,
algunas organizaciones se han declarado CTI por propia determinacion y sin
tener reconocimiento oficial ejercen su autonomia. Son los casos de la
comunidad del pueblo Kichwa de Sarayaku y del Gobierno Territorial Shuar
Arutam. Esta decisidon expresa una de las caracteristicas de las
organizaciones indigenas del Ecuador: de ejercer derechos de cuya justicia
estan convencidas, a pesar de la ausencia de legislacion especifica que los
avale. De esta manera han logrado consolidar la propiedad de extensos

territorios y afirmar su autonomia territorial.

El Peru, por ultimo, no obstante haber ratificado el Convenio 169 de la OIT y
ser firmante de la Declaracion de la ONU, marcha a la zaga en lo que respecta
al reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas. El Estado se
niega a aceptar al “pueblo” como sujeto de derecho y sigue insistiendo en la
“‘comunidad”, es decir, en el asentamiento local, aun cuando este hace parte
de una entidad mayor (pueblo); la propiedad sigue estando segmentada
(suelo, subsuelo, aguas, bosque tienen distintos titulares); y rechaza la
potestad de las organizaciones de ejercer su libre determinacién. Los detalles
de estas cuestiones son tratados en el apéndice sobre la situacion legal de

los indigenas amazonicos en el Peru y no es el caso repetirlas ahora.

Iniciativas planteadas

Las propuestas para la conformacion de territorios integrales en el Peru
comenzaron hace ya 10 afnos. En 2008, Emir Masegkai, alcalde awajun de la
provincia de Datem del Maraidn aprobd una ordenanza (N° 012-2008) que
establecié un procedimiento autébnomo de ordenamiento y zonificacidon
territorial para los nueve pueblos indigenas de la provincia, todos los cuales
hacen parte de la Coordinadora Regional de Pueblos Indigenas (CORPI) de
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Aidesep: Achuar, Wampis, Awajun, Kandozi, Chapara, Shiwilu, Shawi,
Kukama-Kukamiria y Kichwa del Pastaza. Masegkai fundaba su propuesta en
la autonomia comunal reconocida por la Constitucion Politica de 1993 (Art.
89°) y en la libre determinacién establecida en la Declaracion de Naciones
Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas. Sin embargo, la
iniciativa territorial de los Achuar es anterior, y para impulsarla, ellos han

creado la Federacion de la Nacionalidad Achuar del Perti (FENAP)%S,

Las propuestas territoriales no buscan disolver las comunidades, sino que
apuntan a crear condiciones para la gobernanza territorial. Por esto, mientras
se busca crear consensos respecto a la propuesta, se ha continuado la
titulacion de comunidades. La excepcion fueron los Achuar del Pastaza, que
han apostado unicamente por la opcion de territorio integral. Es un proceso
complicado por los malos entendidos que han surgido respecto a la finalidad
de la iniciativa. El Estado y las empresas petroleras con intereses en la zona
han contribuido sustancialmente a aumentar las confusiones. En algunos
casos han surgido también controversias al momento de definir los limites
entre pueblos indigenas vecinos. Existe un consenso basico de respetar la
situacion de las propiedades de moradores no indigenas ubicados dentro de

los territorios indigenas.

CORRPI tuvo apoyo de Rainforest Noruega (RFN) para financiar la iniciativa
territorial y su sustento institucional. Para formular las demandas territoriales
de los nueve pueblos, las federaciones establecieron que era preciso elaborar
expedientes compuestos por mapas que mostraran los territorios
demandados, con limites georeferenciados; por estudios antropolégicos que
fundamentaran el caracter ancestral de la ocupacion; y por sustentaciones
juridicas que explicaran por qué los pueblos indigenas tienen derecho a esos
territorios. Estas tres cuestiones no agotaban los trabajos para consolidar las

demandas. Era necesario, a la vez, crear condiciones internas para gestionar

5% FENAP es una instancia de articulacién de las organizaciones achuares Achuarti ljumtramu
(ATI, rio Huituyacu) y Organizacion Achual Chayat (ORACH, rio Huasaga), ambas en la
cuenca del Pastaza, formada con la finalidad de coordinar la propuesta de territorio integral.
A ellas se ha sumado recientemente la Asociacién Indigena del Morona (AIM).
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los territorios: ponerse de acuerdo, establecer reglas y elaborar estatutos que
respondieran al contexto nuevo de amenazas y de cambios sociales y

culturales.

Es interesante detallar los pasos seguidos por la FENAP para realizar el
trabajo cartografico, porque son demostrativos de la seriedad del trabajo y de

la dinamizacion de las propias fuerzas:

- Capacitacion de jovenes indigenas elegidos por cada comunidad en el
uso de GPS, a fin de acompafiar el trabajo.

- Realizacion de asambleas comunales para informar sobre el método de
trabajo y solicitar alos pobladores que dibujen los mapas de sus
comunidades, ubicando en ellos los sitios que reconocen de sus territorios
ancestrales, asi comolos usos que se les dan. Adoptaron como
categorias de clasificacidon las zonas de uso econémico, social, cultural y
recreativo, asi como las habitadas por seres del mundo espiritual.

- Unificacion de la informacion de los moradores de cada comunidad en un
solo mapa, en consulta permanente para lograr consenso.

- Conformacién de brigadas de campo integradas por técnicos e indigenas
capacitados para identificar con GPS los principales sitios dibujados vy
nombrados por los comuneros.

- Traslado de la informacién recogida a un mapa digital. Cada punto tiene
un dibujo hecho por un comunero con el icono que representa el tipo de
uso que se hace del sitio o la caracteristica de esa zona.

- Impresién de un primer borrador de los mapas una vez que se hubo
terminado de ingresar toda esta informacion digital. Los mapas son
presentados en asambleas de cada comunidad para que la gente realice
las correcciones que considere pertinentes.

- Incorporacién de las correcciones a la versién digital de los mapas.

- ldentificacién de los puntos GPS de las interzonas, es decir, de las
zonas que no han sido incluidas en los registros de las comunidades.

- Delimitacion de las fronteras del territorio integral. que es la suma de las

comunidades, mas las areas de uso y las interzonas.
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En algunos casos existen acuerdos de manejo de recursos que han sido
promovidos por instituciones privadas ambientaistas. Para el caso de la
pesca, en algunos cuerpos de aguas se han establecido periodos de veda y
de captura, tamafio de mallas, prohibicion del uso de téxicos quimicos y otros.
No obstante, no existen aun acuerdos mas globales referidos a la gobernanza

de los territorios que se estan configurando.

Gobierno Territorial Autdnomo de la Nacion Wampis

Los Wampis iniciaron debates para elaborar su estatuto del gobierno
auténomo el afo 2014, realizando reuniones en las cuencas del Kanus
(Santiago) y Kankaim (Morona). Una vez redactado, el borrador fue
socializado en las comunidades de dichas cuencas y posteriormente validado
en una asamblea realizada en Nueva Alegria (Kankaim), entre el 28-30 de
junio de 2015. Alli se nombré una comision, integrada por representantes de
ambas cuencas, para socializar el estatuto. Este trabajo se efectud de julio a
noviembre de 2015 e implicd visitar casi todas las comunidades wampis
tituladas. Los acuerdos se asentaron en las actas de las comunidades que
aprobaron la iniciativa de integrarse al Gobierno Territorial Autbnomo de la

Nacién Wampis y gestionar la titulacion del territorio integral.

Durante su “Primera Cumbre”, realizada en la comunidad de Soledad (Kanus)
el 29 de noviembre de 2015, acordaron constituir, con caracter provisorio, el

Gobierno Territorial Autonomo de la Nacion Wampis (GTANW).

Como sefiala uno de los impulsores de la iniciativa: “El proceso de
reivindicacion territorial constituye un proceso historico social, natural,
genuino, legitimo y libre de ideologias ajenas. Es un proceso asumido por los
miembros de la Nacion Wampis para construir su futuro comun, una vision
colectiva como pueblo, y lograr finalmente el Tarimat Pujut, ‘buen vivir, vida

grata o vida plena’” (Noningo, 2018:84).

Los Wampis no han conseguido aun su reconocimiento como pueblo. Les falta

aun completar algunas tareas internas, como elaborar un censo poblacional.

158



En cambio, si han elaborado su estatuto y lo han socializado en las
comunidades®’. Han avanzado ademas con la georeferenciacion del territorio
y cuentan con la fundamentacién juridica de su demanda y el estudio histérico-
antropoldgico. Los Achuar del Pastaza han logrado ser reconocidos como
pueblo por parte del Gobierno Regional de Loreto. No obstante, el Ministerio
de Cultura ha interpuesto una demanda contra el GOREL, argumentando que
se ha tomado atribuciones que no tiene, sefalado, al mismo tiempo, que esa
es una facultad que le pertenece. Ambas partes sostienen ahora un litigio en
la Corte Superior de Justicia de Loreto.

La entrevista a Shapiom Noningo

El entrevistado nacié en la comunidad Puerto Galilea (rio Kanus o Santiago).
Es bachiller en Psicologia, en la especialista de Psicologia comunitaria y
organizativa. Ha ocupado diversos cargos como dirigente indigena: presidente
de la subsede del Consejo Aguaruna y Huambisa (CAH); primer presidente de
la Organizacion Regional de los Pueblos Indigenas de la Amazonia del Peru
(ORPIO); y vicepresidente de Aidesep. En la actualidad trabaja en Peru

Equidad, como técnico en asuntos de comunidades y pueblos indigenas.

El texto que se presenta a continuacién es producto de dos entrevistas
grabadas a Shapiom Noningo, una el 20 de julio de 2018 y la otra el 10 de
agosto del mismo afo. Las entrevistas han sido editadas, siguiendo los
mismos criterios usados en la edicion de la entrevista al linguista David Fleck:
reemplazo de algunos términos de caracter coloquial por otros mas formales
y ordenamiento del texto en parrafos, agrupando los momentos de la
conversacion referidos a un mismo tema. El entrevistado ha revisado la
transcripcion para realizar las observaciones que consideraba convenientes y
decidir sobre la aprobacion de la versidn final. La segunda entrevista ha sido
sobre todo para que amplie algunas de las ideas que menciona en la primera
y aclare las dudas relacionadas con ciertos pasajes. Todo lo demas

corresponde a la narracion de entrevistado.

57 En el Anexo N° 3 se da cuenta de los derechos de las comunidades consideradas en dicho
estatuto.
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Cambios en los patrones de asentamiento

Los elementos que definen a los Wampis como pueblo son la lengua, el
territorio, elementos culturales, vision comun, vinculos interfamiliares, historia
comun. La palabra shuar que han tomado los de Ecuador para designar
nuestra identidad, que nosotros llamamos wampis, quiere decir “enemigo”.
Para mi no define nuestro nombre. No hay ninguna referencia para
calificarnos asi. Yo naci y creci escuchando la palabra “wampis”. Mi viejo
decia que era wampis. Mi abuelo también. Pienso que los abuelos de mi

abuelo también decian que eran wampis.

Los que han vivido histéricamente en las cochas, en los rios, son un tipo de
pueblo indigena. Nosotros somos andinos, de la selva andina. Alli nuestros
ancestros nos han dejado en este lugar, nos han legado. En cambio, los
riberefios, los Kukama, los Kukamiria, son persona de cochas, de lagos.
Historicamente han vivido asi. En los dos casos habia la riqueza natural,
bondades de la naturaleza®®, en términos de abundancia para alimentarse
bien, para comer bien. Las comunidades andino-selvaticas se han nucleado
en caserios. No s€, no me imagino si nosotros nos hubiéramos quedado tal
como viviamos antes, como vivieron nuestros ancestros, si estuviésemos
dispersos todavia en las alturas, no sé si las bondades de la naturaleza de

esa época, por los afnos 40 y 50, seguirian intactas. No creo.

No estoy seguro que, si viviesemos dispersos como antes, como nuestros
abuelos, hubiéramos estado bien hasta ahora. Pero es mas posible que si lo
hubiéramos estado, porque por lo menos los elementos culturales importantes
estarian casi intactos, y la alimentacion seria buena y las bondades de la
naturaleza estarian mas conservadas que estando nucleados como
actualmente. De todos modos, creo que el crecimiento de la poblacion wampis

0 awajun hubiera influido en las bondades de la naturaleza. La vida anterior

58 Mediante el concepto de “bondades de la naturaleza”, Shapiom Noningo reemplaza el de “recursos
naturales”, muy considerarlo que estd marcado por una visiéon mercantilista de la naturaleza.
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era una autonomia originaria, autonomia legitima, tu sabes, la libertad de
actuar, de pensar, de descansar, de desarrollar tus propios conocimientos.
Eso, con el contacto, se ha ido lejos, y ahora la formacién de comunidades, a
partir de escuelas, esta generando disturbios muy serios. Cuando los Wampis
estamos hablando de autonomia, no estamos diciendo que vamos a volver a
vivir en las quebradas, en las alturas. Tal vez seria bueno, pero veo muy pocas
posibilidades que eso suceda tomando en cuenta como la gente vive ahora,
sus aspiraciones, su contacto con la vida occidental. De algun modo, se ha
construido o se va construyendo una especie cultura o subcultura mixta. La
gente, las generaciones de hoy estan viviendo eso. Como resolvemos ese
problema? Si me preguntas si eso es un problema, te digo claro que es un

problema.

Yo no veo que la via mas adecuada sea volver a vivir una vida dispersa. Es
una posibilidad muy remota. Salvo que los Wampis digan, bueno, jhagamosio!
De todos modos, el incremento poblacional habria hecho que los clanes que
estaban dispersos fuesen ahora mas grandes cada vez, mas poblados.
Entonces, la escasez de la naturaleza también cada vez seria mas fuerte.
Creo que de todos modos hubiera habido un crecimiento de los clanes. Claro,
seguramente se hubiera mantenido mas elementos culturales, mas ética

propia.

Las comunidades estan generando problemas serios. Las comunidades, asi
como estan, el tema de la demografia, del crecimiento poblacional, genera
disturbios muy fuertes; por ejemplo, contaminaciéon ambiental. Ahora, como
se compran cosas, por ejemplo, plasticos, la gente compra y bota los envases
al agua o a su chacra o a su patio, y entonces vas contaminando. Galilea, por
ejemplo, una comunidad grande, tiene casitas colindantes sin espacio. La
gente, ¢donde hace sus necesidades si no hay agua ni desagle? Y se genera
un problema serio medioambiental y de salud. Y eso para empezar; ahora, en
el futuro como sera. Y asi es en comunidades grandes. Yutupis, ¢como esta?
En Yutupis hay robos fuertes. Alli los moradores viven en barrios, barrio tal o
cual, y cada barrio tiene sus propios problemas. Ya existen tal vez bandas de

rateros, de hombres y mujeres. Son problemas serios que nunca hemos
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vivido, que antes nunca hemos observado los indigenas. Esos son algunos

problemas de las comunidades.

La vida en la comunidad implica acudir fuertemente en un area del bosque y
extraer lo que alli hay: yarina, frutas, comida, en general. Y eso agota al
bosque y de pronto ya no hay nada, ya se ha acabado, y eso genera un

problema serio.

Los cambios positivos y negativos

Ahora en todos los lados del mundo hay cambios buenos y malos, no solo en
el Peru. Empezando con la alimentacion. La abundancia de antes se ha
escaseado: peces, animales, arboles frutales, maderas para las viviendas,
todo eso. También los que son de la cocha, de esa parte de la Amazonia baja,
también estan sufriendo la escasez. Asi es en todas las partes del Peru y en
todas las partes del mundo. Los cambios afectan a los pueblos indigenas en
general. Hay cambios positivos y negativos. Al menos eso es lo que dicen los

propios indigenas de todo el mundo y también los académicos, los tedricos.

Para nosotros uno de los cambios buenos es la educacion, por ejemplo. La
escuela oficial nos ensefia a hablar espafiol, y esto nos permite relacionarnos
en el entorno local, regional y nacional, con los mestizos y apach®°. También
nos permite defender nuestros derechos basicos, elementales, nos permite
desenvolvernos dentro de la sociedad nacional y en el mundo. Eso es positivo
También nos ensefia matematicas basicas, a sumar y restar, que también
necesitamos, y la tecnologia que generan los cambios actuales. Todos esos

cambios son positivos.

Yendo en la misma linea, algunos cambios negativos tienen también que ver
con la misma educacion, que absorbe a la infancia, a la nifiez, a la juventud
en las escuelas y colegios, y eso no necesariamente produce un perfil del ser

humano wampis que queremos, de hombres y mujeres. Los jovenes hasta el

59 Apach es el término wampis y awajun para referirse al mestizo
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momento ya practicamente no quieren acordarse, ni asumir siquiera, ni hacer
practicas elementales. Todos esos son cambios negativos que se observan
en la generacion actual generados por la misma escuela. La escuela no te
permite... digamos el contenido curricular de la escuela es bastante de la
ciudad, es el pensamiento de la ciudad, no es el pensamiento de la nacién
Wampis. Hay un desnivel de contenidos y eso genera una distancia fuerte, y
aparte que las familias ahora no se dedican a conversar con la nifiez, los nifios
no van a la chacra, al monte, a aprender las habilidades del campo, del
bosque. Entonces eso genera una distancia abismal de la generacion actual
respecto a la generacién de los afios 50, hasta 70. Y eso en concreto va en la
linea de una cultura o una subcultura, no sé como se puede llamar, una cultura
hibrida, que no necesariamente nos gustaria ser de esa manera. Esos son

algunos cambios negativos.

Por un lado, la escuela quita mucho tiempo. Los adolescentes, colegiales, casi
no conocen la chacra, el monte. Muchos no quieren ir a la chacra, no quieren
ir a pescar, a cazar. Ademas, no quieren aprender, y la familia no educa, no
forma a los niflos que ahora se dedican mas a otras cosas. Hablo de lo que
vivo con mi familia. Miro a mi familia a mis hermanas que tienen hijos, y me
doy cuenta de que la dedicacion de mi hermana es 90 por ciento en cuestiones
fuera de su casa. Y los nifios en las escuelas, cuando regresan, su mama no
se abastece para conversar siquiera un rato. Entonces, ¢cual es la
consecuencia? La consecuencia es que los nifios y los jovenes no saben
hacer su chacra, su canoa, no saben utilizar las bondades de la naturaleza.
Ese es el perfil actual. Y pienso que esta es la realidad de la Amazonia. Este
es un problema serio. Es un problema serio de verdad porque si vamos a
continuar asi pasivos los indigenas de mi edad, si no decimos nada, entonces
prontito vamos a crear una especie de cultura mixta. Entonces, una de las
razones por la que hemos fundado la autonomia wampis es para responder
frente a estos cambios tan destructivos, tan grandes y negativos que van a
gran escala. Entonces no sabemos adénde estamos yendo, en todo sentido.
En todo sentido, no sabemos addnde estamos yendo. Nuestro monte no
sabemos qué va a ser de aqui a cinco, diez, veinte afios. Cémo van a ser los

nifos, las niias, las comunidades. Entonces tenemos que tratar de responder
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a esos cambios ahorita, ahorita, no es de esperar. Es un problema serio para
nosotros. En estos momentos, como sabes, nosotros estamos debatiendo
estas cosas internamente, haciendo una reflexiéon autocritica desde el origen
que conocemos y hacia donde quisiéramos ir... llevar la generacion de
cambios positivos, tratar de influir en algunos aspectos de manera positiva,

creativa, para reflexionar para una vida mas sana. Estamos en ese proceso.

Es una realidad que no es exclusividad de los indigenas amazonicos. La
escuela oficial desde los afios 50, 60 esta generando wampis con un perfil no
deseado por nosotros, y los programas indigenas, como Formabiap®, no
estan cumpliendo la expectativa que se pensaba que se iba a dar en el perfil

de los indigenas actuales.

La escuela, tal como esta funcionando en todos los niveles, no es el
pensamiento wampis que queremos para educar a nuestros hijos. La familia
wampis ha dejado de formar, de educar a sus hijos como antes lo hacia. Los
niRos ahora pasan mas tiempo afuera, en la escuela, afuera, con una persona
ajena, y esa persona no ensefa tal como nos gustaria que ensefe. Ensefa
elementos del apach que esta sentado en Lima, en un edificio, y desde alli ha
pensado en educar a los hijos wampis, y eso esta predicando. El profesor
ahora es simplemente un predicador. Ni siquiera es su pensamiento, ni
siquiera es su deseo, sino que predica lo que alguien, un llamado pedagogo
de Lima ha escrito que se debe ensenar a tu hijo, y eso es lo que estamos

aceptando. La consecuencia es lo que estamos viviendo,

Discursivamente es facil de hablar. Pero la gente, los apach funcionarios de
la ciudad, no van a decir jya! Habra mucha resistencia, pero si tenemos que
tratar, que pelear, que incidir en la construccion e implementacion de nuestra
educacion. Alli veriamos, en cinco, diez afos, qué tal perfil esta saliendo... la
nifez, los adolescentes. Y eso tiene que ser un compromiso no solo de los

dirigentes, sino de todas las familias de la nacién Wampis, llamense maestros,

80 Programa “Formacion de Maestros Indigenas Bilinglies de la Amazonia Peruana”, con sede
en lquitos, coejecutado por la confederacion indigena Aidesep y el Instituto Superior Publico
Loreto. Han cumplido 34 afios de vida.
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lldamense lideres, hombres, sabios, incluyendo los jovenes. Debe ser un pacto,
un acuerdo social para implementar ese tipo de pensamiento. Nosotros
tenemos una cierta expectativa, y tal vez una esperanza remota, para lograr
eso, Yy progresivamente negociar con el Estado nacional, para ir
implementando cada dia mas... Quisiéramos ensefar a nuestra juventud con
un nuevo pensamiento mas conforme a nuestra cultura, que respete a todas
las culturas, que respete a la naturaleza, que no sea tan individualista como
ahora, que es una tendencia, y que trate de revertir las cosas negativas que

ahora se estan siguiendo

Para hacer esto, esta la escuela es una via, pero la familia tiene mucho que
hacer. Digo, por ejemplo, a mi hermana, nosotros tenemos que ensefiar, le
digo, tu tienes, hermana, que ensefiar a tus hijos lo que sabes de nuestra
cultura, de la chacra y de otros asuntos. Pero mi hermana, que necesita salir
de su casa para ganarse su sueldo, viene cansada. Entonces alli hay un
problema interno serio. De todos modos, la escuela no es la unica via. La
educacién deber partir principalmente de los elementos claves de la propia

familia.

El tema de la economia occidental, que ahora es su problema serio, va
generando disturbios muy fuertes a nivel de las familias. Por ejemplo, la familia
ahora no es como antes. Yo veo a mis hermanas, ya no cazan su animalito,
ya ni siquiera te llaman, ni siquiera te invitan, ni siquiera masato. Ese es el
problema ahora. Yo creo que, como parte de la solucién, los Wampis estamos
discutiendo cdmo quisiéramos que a partir de ahora sea la educacion para
nuestros hijos. Nosotros vamos a tratar de construir un pensamiento propio
para nuestra nacion, y ese pensamiento propio es el que queremos negociar
con el Estado nacional para que a partir de alli iniciar la educacion. No quizas
tan propia, pero si una educacién que se aproxime mas a nuestra cultura, y
que el Estado nos siga apoyando en lo que esta apoyando, o sea, pagando

escuelas y profesores. Pero el curriculo seria lo que los Wampis queremos.

El perfil wampis deseado
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A la nacibn Wampis nos gustaria un ser humano, en primer lugar, que viva,
como era antes, una vida sosegada. Eramos gente solidaria, gente tratable,
de confianza, honestos y trabajadores, cuidabamos de los bosques. Uno de
los principios de Mikut®' decia que no fuéramos traviesos. Ahora ese consejo
se ha revertido y somos traviesos en términos de que no respetamos a los
préjimos, a los bosques, y existen conductas indeseables. Fue uno de los
principios de Mikut. Un adulto se comporta como nifo, irrespeta, abusa de las
familias, roba, transgrede las normas de la vida social, eso es ser travieso.

Eso no era el perfil wampis.

El perfil que queremos para el ser wampis es dentro de las condiciones
modernas. El perfil antiguo, originario, no lo vamos a lograr. Queremos un
wampis que domina sus elementos culturales basicos, la honestidad, que sea
responsable, que sepa vivir en la chacra, en el monte, como antes lo
haciamos. Lo que decia el Mikut eran los principios para la personalidad de
los wampis, hombres y mujeres. Estos principios eran no seas mentiroso (wait
aipa), no ser haragan (naki aipa), no seas ladron (kasa aipa) y no seas travieso
(takamin aipa), que quiere decir que no te comportes como nifo, que no dejes
de aplicar el razonamiento y que respetes lo ajeno. Ahora con la escuela viene
la combinacion. El perfil que buscamos todavia nos falta socializar, nos falta
debatir entre los Wampis, debemos consensuar. Eso esta en proceso, pero
principalmente, se refiere a que los Wampis debemos mantener los elementos
basicos culturales, tanto en el comportamiento como en el conocimiento, y el

que domina o adquiere selectivamente las habilidades, artes o ciencias de la

61 Mikut es un personaje que los Awajun llaman Bikut. Chumap y Rendueles (1979, |, p. 297,
nota a pie de pag. 2), lo definen mas como un estado de conciencia que como una persona.
Dicen: “Bikut: es el hombre que ha alcanzado el grado superior de conocimiento. Es una
categoria superior a la de Waimako y exige un uso frecuente del toé. Son muy pocos los
Aguaruna que intentan llegar a ser Bikut’. Sobre Waimako sefialan que es el hombre que ha
recibido, mediante la vision producto de la toma de alucindgenos, el conocimiento de su vida
futura y el valor de llevar a cabo con éxito las acciones guerreras contra sus enemigos. (lbid.,
Il, p. 800.) El profesor Never Tuesta, awajun, director del Formabiap, nos aporta una vision
complementaria sobre el peonaje: “Bikut fue un hombre al que su padre, desde muy temprana
edad, le hizo tomar toé en forma seguida, hasta que llegé a tener extraordinarios poderes
para la guerra y sabiduria para impartir normas de comportamiento, preceptos morales sobre
cémo deberian actuar las personas en su relacion con los otros awajun. Bikut murié en un
enfrentamiento con los apach. En el lugar donde lo enterraron nacieron varias plantas de toé,
unas son conocidas como medicinales y otras para tomar hasta obtener poder del espiritu de
un abuelo que orientara la vida de esta persona. Este espiritu se presenta como un tigre, un
zorro, un gavilan o una estrella fugaz” (comunicacioén personal, 16.8.2018).
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ciencia occidental, y eso combinado con los rasgos wampis resulta una
personalidad holistica, una personalidad que sabe de la cultura occidental y
que sabe de su cultura y que se desenvuelve en ese sentido. Como tal,
respeta la naturaleza, respeta la humanidad en todos los ambitos, valora todas
las culturas del mundo, es solidario, aporta de manera adecuada a las

necesidades de la sociedad.

Las principales caracteristicas que tendria que tener ese perfil serian
entonces respeto a la naturaleza y a la humanidad, dominio de su cultura y de
la cultura de otros pueblos vy, si es profesional, tiene que combinar la ciencia
wampis Yy la ciencia occidental, y como resultado respeto mutuo para beneficio

de la sociedad.

Las bondades de la naturaleza

Nosotros también vamos aprendiendo de los discursos de los pueblos. En los
libros, se dice recursos naturales y los apach dicen recursos humanos.
Cuando se dice recursos naturales estamos diciendo algo vacio, algo que el
ser humano utiliza basicamente en términos econdémicos, y al ser humano
también se le ve como un elemento econdmico y se lo utiliza para generar
dinero, y en ese sentido hemos pensado que hablar de esa forma no es
adecuado. Por eso decimos “bondades de la naturaleza”, que significa todo lo
que esta en la naturaleza, que puede ser mineria, madera, petrdleo, plantas,

frutas, animales. Esas son las bondades de la naturaleza.

Dentro de la concepcion occidental, la naturaleza vale porque es convertible
en dinero. ;Cual es la diferencia entre este pensamiento que solo ve la
naturaleza como dinero potencial y el pensamiento wampis? Los Wampis o
los indigenas que vivimos en los bosques no consideramos que el hombre
esté arriba de la naturaleza, ni tampoco abajo. La relacion es de mutua
dependencia, es una especie de simbiosis positiva de beneficio para el
hombre y de beneficio para la naturaleza. Es mas, existe entre la naturaleza y
el hombre una relacion espiritual muy especial. Es una dependencia mutua.

No es que yo aprovecho de la naturaleza, lo que significa incluso exterminar,
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deforestar, acabar. Los Wampis no hemos actuado asi en nuestra vida. Esa
forma de vida es como malcriada, empieza el hombre a actuar para la
destruccion de sus bosques. En ese sentido estamos hablando. No con la
concepcion de la naturaleza como recursos, sino como una fuente de
vivencias de la que nacen, crecen y se desarrollan los conocimientos, las
habilidades y las artes. Todo nace de la naturaleza. La medicina viene de la
naturaleza. La naturaleza te cura, pero ademas te da conocimientos. Por
ejemplo, dice una planta: “bueno yo no te puedo curar esta enfermedad,
buscate tal cosa”. Te da receta, eso se puede acumular. Eso es la sabiduria
de las plantas, el espiritu de las plantas. Ellas te ensefan eso. Y eso se lleva
en la practica y se convierte en conocimiento de los Wampis y de los pueblos

indigenas. Asi funciona.

La vision wampis se basa en una relacion de reciprocidad con la naturaleza,
en el sentido de que el hombre wampis no destruye los bosques, sino que los
utiliza porque realmente los necesita, por ejemplo, las plantas medicinales.
Hay plantas especialmente secretas. Por ejemplo, las viejitas, los viejitos que
tienen esos conocimientos de esas plantas, ellas te guardan, te guardan, te
guardan si el hombre wampis no destruye los bosques, si los maneja con
cuidado. Hay una dependencia mutua. Viviamos tiempos en que los Wampis
protegian y conservaban los bosques, la biodiversidad en general. No los
destruiamos, los manejabamos adecuadamente. Y eso frente a la accidn
externa, a agentes externos llamense petréleo, empresas, llamense Estado
que vienen a explotar, a destruir, a quemar, a tumbar, a contaminar... En estos
momentos es clara la defensa que asume la nacidon Wampis frente a los
agentes externos que vienen a destruir, pensando que es un recurso
econdmico. Ahora estd mas clara esa dependencia, porque se asume un rol

conservador y se protege la naturaleza frente a los agentes externos.

Todas las plantas y animales, incluso los arbustos, tienen su espiritu. Los
arboles grandes, como 0jé%? y otros, todos tienen su espiritu, y ese espiritu,

en un momento dado, te puede dar su fuerza, su vision, te puede curar o te

62 Fjcus spp. de la familia Moraceae. Pertenece al grupo de las plantas consideradas
“maestras” por chamanes y curanderos, por su capacidad de ensefar.
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puede aconsejar. Son secretos de la naturaleza que los Wampis todavia no
hemos logrado descubrir, explorar, conocer. Hay infinitud de conocimientos
gue aun no sabemos. La inteligencia natural es infinita. Las aguas tienen sus
propios espiritus, las cochas, los bosques. Son expresiones de la naturaleza

que no sabemos como funcionan... pero sabemos que asi funciona.

En condiciones tradicionales, un wampis que queria aprovechar frutos de un
arbol o animales de caza entablaba relaciones con los “duenos”, con las
‘madres” de esas especies, las invocaba, establecia relaciones de
reciprocidad. Acéa viene el tema de Etsa®3, los consejos que nos dejo, y de
Nugkui®. Habia ciertos secretos. Por ejemplo, Etsa aconsejo como se
cazaba, cuando se cazaba, cuando se pescaba, como se hacia, y los viejos...
yo me acuerdo de mi abuelo, cada vez que iban al monte o a pescar cantaban
icaros®® para que hubiese abundancia. Esto significa que hay secretos, que
habia secretos sobre como se contactaban con los animales que querian
cazar o pescar. Nugkui, también Etsa protegen los animales y los arboles.

Todo es una relacion espiritual.

Los problemas para consolidar el territorio

La generacion actual, la familia actual wampis no tiene conocimiento, desde
nifio, de sus elementos culturales. Queremos que les ensefien a sus hijos,
pero qué cosa les van a ensefiar si no saben. Ese es un problema serio.
Estamos discutiendo estas cosas internamente y estamos diciendo que el
problema interno es mucho mas fuerte que pelearse con el Estado. El Estado,
de algun modo, en uno, dos o cinco afios ya te va haciendo caso, va
avanzando algo. Y no les estamos hablando algo ajeno porque el Consejo
Aguaruna y Huambisa y otros pueblos habiamos establecido acuerdos para

actuar juntos y asi funciond. Los funcionarios, cuando les explicas bien, en

63 El sol entre los Wampis y los Awajun.

64 Ver el capitulo sobre territorio.

65 |caro, palabra de la lengua kukama para referirse al ensalmo dirigido por los chamanes a
los seres invisibles para pedirles su apoyo a fin de curar a un enfermo, proteger una persona
de influjos negativos, invocarlos para tener una vision o pedirles permiso para cazar o pescar
a sus “hijos”.
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términos viables, te hacen caso. Para mi hablar con el Estado resulta un poco

mas facil que pelear con las familias.

Los principales problemas para conformar el territorio integral con gobernanza
propia de la nacion Wampis vienen de las propias familias, es algo interno, no
es externo sino de la propia nacion Wampis, de las familias y comunidades.
Estamos hablando de 500 afos de la invasion espafola, y de la escuela
estamos hablando de 50-60 afios que el Estado viene con su discurso, con su
rollo de educar a los nifios. Esa actuacion del Estado y el esquema de vida
actual han generado una cierta distorsion del pensamiento originario wampis.
Entonces, se ha ido generando un nuevo comportamiento, nuevas formas de
hacer las cosas, nuevos roles de relacionamiento entre las familias. Y
cambiar, o tratar de cambiar a una persona, hombre o mujer, para que ensefie
a su hijo de tal o cual manera es dificil. Que haga una cosa de tal o cual
manera es dificil. Se necesitaria un largo tiempo, cinco, diez, veinte afos o
mas. Para reorientar la tendencia actual de los individuos, de las familias,
necesitamos un tiempo largo para tratar de inculcar en las personas un
pensamiento que quisiéramos que funcione en la nacién Wampis. Pero eso
es un problema complejo. Estamos hablando de miles de personas, de 13 000
y tantas personas. La generacion que viene va a nacer dentro de ese esquema
de pensamiento. Resulta un tanto complicado porque la gente, los jovenes,
sobre todo, no todos piensan y actuan como quisiéramos, en este caso, en el
proceso del Gobierno Territorial Autbnomo (GTA). Hay muchos vacios, mucha
contradiccion, tal vez envidia. Entonces esa gente habla, no comparte, no
ayuda. Trata de malograr los discursos, los avances del GTA. En ese sentido

es un problema muy serio.

El tema interno es complejo, es el mas dificil. Eso estamos viendo los wampis
ahora. Construir las capacidades internas en la familia es mucho mas dificil
que conversar con el Estado. No estoy hablando solo en el campo de la
educacion, sino en todo, porque la gente no toda piensa igual. Hay muchas
maneras de pensamiento y muchas contradictorias. Tratar de generar un
pensamiento homogéneo de acuerdos, de pactos, es dificil. Estamos
debatiendo sobre todos los problemas, no solo sobre educacion, sino también
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salud, tema de mujer, niflez, economia, organizacion, familia, territorio,
conservacion. Estamos debatiendo de manera critica y se estan dando
aportes muy importantes. Convencer a las familias en el sentido que
quisiéramos caminar, eso es un problema fuerte. Estamos en etapa de
discusién, de autodiagnosticos. Este afio vamos a tratar de terminar estos
diagndsticos internos para intentar construir una visién comun y senalar qué
es lo que aspiramos en cada eje de aqui a cinco, diez o veinte afios. Qué tipo
de wampis queremos ser en el futuro. Qué tipo de yauchuk unn, vamos a decir,
de ancestro. Yauchuk unn es ancestro, un modelo ético, un ideal. Significa
pobladores antiguos, los que ensefiaron las normas de la cultura wampis. Por
ejemplo, Mikut. El fue un personaje espiritual que dejé muchas ensefianzas,
que ensefid lo que el ser humano deberia ser. Algo de eso queremos
recuperar. Si los indigenas ahora no discutimos sobre eso, cada uno en su
pueblo, lo que hablamos va a ser simplemente una poesia, un recuerdo, un

sentimiento. Yo lo veo asi.

Las comunidades que tu conociste en los afos 50, 60 eran las de personas
de la edad de mi papa, las comunidades que habian fundado las escuelas.
Esas familias todavia mantenian elementos culturales sanos. No eran
educados en términos de ir a la escuela, pero si habia una unidad de dialogo,
de respeto. Al margen de que podian ser enemigos en términos de guerra, en
términos comunales todo el mundo se hacia caso. Coordinaban: jhay que
hacer esto! jVamos! Todo era una reciprocidad, un apoyo mutuo, una vida
muy sana, y eso a pesar de que ahora mi mama me cuenta que habia
problemas internos entre familias. Pero era una vida mas tranquila, mas sana.
La gente conversaba. La gente ni siquiera conocia lo que es cargo, sino que
el capataz®® venia en las mafianas a invitar a una minga para una chacra de
una familia, o para construir una escuela para nifios o un campo para fulbito o
futbol, y la gente iba. No decian, “bueno, yo tengo compromisos, no voy a
poder”. Esas cosas no habia. La gente vivia tranquila. Eso ya no existe. Ahora

66 Por cargo se refiere a los puestos que hoy se ocupan dentro de las juntas directivas
comunales. En este contexto, el término “capataz” no tiene el significado de patrén, sino de
lider de prestigio que “invita” a las personas, como lo dice el entrevistado a continuacioén, para
que colabore en una minga.
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se quiere citar a una asamblea comunal y tienes que esperar una semana
porque cada familia tiene su propio programa. Los Wampis nos estamos
volviendo mas individualistas. Ademas, queremos resolver el problema
econdmico, pero ahorita, hoy dia, no queremos esperar. Y los jovenes
esperan que produzcamos para cosechar. Nada mas. No se compromete la

generacion: jhay que hacer esto!

Un problema en estos momentos para las familias, todas, en todas las
comunidades, incluso las que estan mas alejadas, es que el dinero ha
resultado una necesidad elemental. s Por qué? Porque quieren educar a sus
hijos. Nadie quiere que sus hijos nazcan, crezcan, asi como antes, tomando
ayahuasca, nada mas eso, sino quieren mandar a sus hijos a la escuela. Eso
implica costos: secundaria, instituto, universidad. La gente wampis quiere que
los hijos ya lleguen a la luna, al espacio. Eso implica tener dinero. La juventud
actual no esta esperando discursos, sino quiere dinero hoy dia. Y eso, §como
lo consiguen? Tumbo mi arbol, destruyo mis bosques, hago mineria... Son
cuestiones que en estos momentos no podemos atender inmediatamente a
las familias. Resulta un problema importante, significativo, en el proceso de la

creacion del GTA. Esto para mencionar algunos problemas.

El problema es como atender esas necesidades de la economia wampis sin
convertirse en un apach que destruye la naturaleza para conseguir dinero.
Ese es el punto sensible. ;Como generar otra vision de la economia?
Necesitamos dinero. Pero necesitamos dinero no destruyendo, ni destruyendo
la propia cultura, sino potenciando incluso la naturaleza y potenciando tus
elementos culturales. Ese seria un modelo econémico de la nacién wampis.
Sobre el modelo econdmico tenemos ideas generales, pero todavia no esta
consensuado sobre como sera. Vamos a emprender de aqui para adelante un
trabajo para precisarlo, un proceso que podra durar hasta el 2019 o 2020.
¢ Como el dinero que necesitamos lo podemos conseguir sin que nos
destruya, sin que destruya los bosques, la vida que llevamos? ;Como
hacemos esa economia sin destruir a las personas ni a la naturaleza? Una

economia ecoldgica. Eso es lo que llama economia ecosistémica.
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No veo una solucion unica. Cada pueblo debe discutir sobre sus propios
problemas y sacar las conclusiones mas adecuadas. Nosotros lo estamos
haciendo desde nuestro punto de vista y aun no sabemos cual es la via de
solucion. Para mi la solucion es el apoyo espiritual que debemos tener de los
mayores. Cuando hay “vision”®” no interesa qué tipo de problema existe. Para
esto estamos convocando fuertemente a los mayores.

Con los jévenes emigrantes también estamos tomado contacto. Hemos hecho
hace poco un primer taller en Lima con la poblacion wampis que vive alla.
Suman mas de 112 personas y la mayoria son jovenes. Todavia no te puedo
decir cual es el pensamiento de la mayoria de ellos. Hemos aplicado
encuestas para ver cual es la tendencia. Estoy sospechando que no quieren
desvincularse de sus familias. Una vez que tengamos los resultados, si no es
este, en el proximo afno vamos a tener un evento que se llamara “Primer
Congreso de la Juventud Wampis”, puede ser en Morona, para discutir juntos

el problema actual y el futuro.

La lengua felizmente se mantiene, es fuerte todavia en ambas cuencas,
Santiago y Morona. Y eso incluso en Puerto Galilea, que tiene mas contacto
con la gente de afuera. Alli todavia los nifios hablan la lengua. Por ese lado

estamos mas o menos bien.

Territorio y gobernanza

El territorio se compartia en la vida originaria. Los Iwa creo que vivian dentro
del territorio wampis. No pienso que los lwa venian desde Jaén a matar a los
Shuar de Ecuador. Creo que vivian cerca. Por eso digo que tal vez
compartiamos los territorios. Con los awajun también. Los cuatro pueblos,
Wampis, Awajun, Achuar y Shuar hemos sido originarios de una red cultural,
hemos cohabitado en un mismo territorio, nos hemos expandido, asi como se

ve ahora. No te olvides que la jibaria nacid, se difundio, desarrollé su cultura

67 Lograr la “vision” era una meta importante en los jévenes wampis y awajin hasta hace
pocas décadas, porque segun los resultados sabrian si conseguirian realizarse como seres
humanos de acuerdo a los modelos de su cultura. Los jévenes lograban la “visidon” a través
de un largo proceso de toma de ayahuasca, que implicaba dietas y restricciones sexuales
muy severas.
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en el territorio que actualmente es ecuatoriano, en la zona de Macas. Alli fue
el centro de estas naciones. Eso dice la historia. Nosotros sabemos de eso.
Con los Shawi no creo, aunque la historia dice que los Awajun tenian su
camino por Piura. Creo que antiguamente todo el mundo intercambiaba visitas
y comercio. A los Kandozi nosotros no los consideramos como jibaros. Su

idioma es distinto. Yo no puedo conversar con ellos.

Los Iwa eran un grupo humano que acababa a los paisanos ancestrales para
matar y comer basicamente, no era para esclavizar. Perseguia a los Wampis
para matarnos y comernos. Nos trataban como animales. Segun el amigo
Regan®®, los Iwa eran Muchik. Ha llegado a entender que esos tales lwa eran
en realidad los Mochica. Fue un grupo humano y nosotros fuimos coetaneos,

compartiamos territorio.

Sobre el territorio, pienso que Sinamos® nos hizo mal al encasillarnos en un
lugar chiquito, con hitos incluso, llamado territorio comunal. Creo que en
aquella época el pensamiento antropoldgico de aquellos que apoyaron en
Sinamos no estaba pensando en pueblos indigenas. Pero en todo caso, yo
me acuerdo que el tio Grafia, Alfonso Grafa’® de Puerto Galilea, que acaba
de fallecer, cuando Sinamos queria titular asi nomas como lengua de venado,
asi larguito nomas, los pobladores peleaban para que sea mas extenso. Ellos
defendian su territorio, querian tener un territorio grande y Sinamos no les

hacia caso. Estamos hablando en los afios 50-607'. Los que apoyaron

68 Se refiere al padre Jaime Regan, de la orden Jesuita, que es antropdlogo e historiador y
autor de valiosas obras sobre la religiosidad indigena.

69 En realidad, la titulacion de las comunidades nunca fue responsabilidad de Sinamos, sino
del Ministerio de Agricultura, a través de la Direccion General de Reforma Agraria. La tarea
de Sinamos consistidé en inscribir la personeria juridica que la ley y la Constituciéon
reconocieron a las comunidades nativas.

70 Se trata de un descendiente de Idelfonso Grafa Cortizo, nacido en Amiudal, parroquia de
la provincia de Ourence (Galicia, Espafia), el 5 de marzo de 1878 y fallecido en Datem del
Maranon (Peru) en 1934. Fue un explorador y aventurero gallego que, segun la leyenda, se
hizo proclamar “rey de los Jibaros”, con el nombre de “Alfonso | de la Amazonia”. Se han
escrito algunos libros de ficcidon sobre el personaje. En nuestro medio, el novelista Roberto
Reategui ha abordado esta historia en su novele Diva (Editorial Planeta. Madrid, 2011).

71 Existe una confusion respecto a las fechas. Sinamos fue creado por el gobierno del general
Juan Velasco Alvarado a inicios de la década de 1970y la primera ley de comunidades nativas
se promulgd en junio de 1974. No es posible entonces que esa institucion haya intervenido
en la década de 1960 ni que se hayan titulado comunidades en aquel tiempo cuando aun la
ley no habia sido dada.
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Sinamos eran personalidades que actuaron cuando no habia organizaciones,
no habia dirigentes. Los indigenas si tuvieron esa vision de sus territorios. El
Estado no lo entendié asi en ese momento. Entonces nuclearon a las
comunidades y por supuesto que ahora esto es un problema’. Asi se
generaron territorios chiquitos y eso ahorita esta generando problemas fuertes
en términos sociales y de relacién con la naturaleza. Sin embargo, los Wampis
no queremos discutir tanto este tema de los limites comunales. Los titulos de
propiedad existen y se van a mantener, pero estamos hablando sobre cémo
podemos administrar de manera adecuada todas las areas que consideramos

nuestras. Alli se centra el debate, no tanto en la cuestién comunal.

Aparte de cuidar su territorio comunal, las comunidades deben cuidar también
territorios de otras comunidades con una vision compartida, y los espacios
que no estan titulados deben ser cuidados por todos ellos. Los Wampis de
ambas cuencas [Santiago y Morona], en noviembre de 2016 hemos suscribo
un pacto social denominado “Pacto sociopolitico, acuerdos y compromisos
para la preservacion y conservacion de los recursos vivos de la naturaleza:
tierras, territorios, bosques y biodiversidad”. Es un pacto social que esta en

proceso de implementacion.

Por otro lado, en asambleas las comunidades han expresado su voluntad de
ser parte del GTANW, asumiendo el compromiso de apoyar su proceso de
implementacion y de respetar los estatutos, asi como al Pamuk como
autoridad maxima del GTAW vy otros acuerdos y compromisos. Estos
documentos forman parte del expediente preparado para sustentar ante el

Estado la autonomia de la nacién Wampis.

De algun modo el gobierno si existia antes. En pleno verano, a veces la luna
se rodea de rayos, como arco iris. Eso se ve en noches de cielo despejado.
Eso mi viejo decia, mis abuelos decian, que eso es un misatkamamu.

Entonces, misatkamamu era una reunién de autoridades, de gente que ha

72 Sobre el tema de la concentracion de la poblacion indigena en caserios, ver el capitulo en
el que se abordan los cambios producidos en las sociedades indigenas durante la Colonia y
la Republica.
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tenido visién. En el mundo wampis, y de los Jibaro en general, habia dos tipos
de visiones. Una vision para lograr el Tarimat Pujut [buen vivir, vida grata o
vida plena], que era una visidbn mas sana, mas duradera; y otra visidén que era
para hacer la guerra, vencer en la guerra: waimaku o waimakmau. Esta ultima
era mas fugaz porque tenia que cumplir esa fuerza del destino. No duraba
mas de un afio o unos meses. Casi el cien por ciento de la gente tomaba su
toé o ayahuasca’3. Y eso, de algin modo de manera implicita, puede no estar
claramente visionado en tu cabeza, pero alli estda guardado. El toé, la
ayahuasca, sin que tu te des cuenta, te dejan una sefal en tu cerebro, y eso
se va a cumplir. Los wampis no actuaban asi como ahora. Tenian visidon

porque habian tomado estas bebidas.

El pamuk era una autoridad. No era cualquiera, un joven, por ejemplo, no era
pamuk. Era alguien que tenia experiencia, muchas guerras ganadas. Era
mayor. Era el que comandaba politicamente a nivel de familias, de clanes. No
ordenaban sino convocaba. El pamuk es el que disefiaba la estrategia del
grupo. De algun modo, él era el que generaba la convocatoria de los clanes.
Habia clanes enemigos, y en algun momento dado, cuando querian luchar
contra otro enemigo mas externo, esos clanes se juntaban. Y no se juntaban
porque querian, sino porque la visibn mandaba asi. Eso es lo que
antiguamente funcionaba. Ahora es diferente. En cuanto a la autoridad del
pamuk y, en general, a la estructura del GTANW y su funcionamiento actual,
es algo combinado. No tanto apach, ni tampoco cien por ciento wampis.
Queremos de algun modo imitar lo que hicieron los viejos y tener parte de las
dos cosas.

En la vida originaria de los Wampis no habia normas escritas. Pero en época
de Mikut se formaliza, se sistematiza expresamente lo que son las normas de
respeto, las normas de vida de los Wampis. El pone normas. Mikut pone
normas, tanto en la vida moral, como en la salud, en la alimentacién. Por

ejemplo, en la salud primaria, Mikut decia: “nifios wampis, cada vez que vas

73 Toé, Brugmansia suaveolens; y ayahuasca, Banisteriopsis caapi. El primero es un arbusto
y el segundo un bejuco, pero ambos tienen en comun que preparados como bebida tienen
propiedades alucinégenas.
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al bafio a orinar o hacer tus necesidades, al regresar a casa tienes que lavarte
las manos porque si no lo haces en las ufias te quedan bichos, microbios”.
Mikut habia logrado que sus ojos sean microscépicos. El veia algo que otros
no podian ver. Venia alguien, un hombre a visitar a su familia, y él decia este
hombre es incestuoso. Entonces el tipo tenia que estar limpio. En
consecuencia, los Wampis de esos afos, cada vez que alguien salia a orinar,
mi papa decia a mi mama dale un poco de agua a tu cufado, a tu hermano,
para que se laven. Antes de cada comida hay que lavarse las manos, porque
estan los bichos en las manos. Mikut deja expresas las normas morales, las
normas de relacionamiento entre familias, entre paisanos. También en
educacion, cuidado de los bosques y otras cuestiones. Esos elementos
culturales que practicaban, digamos hasta los afos 70, ya no se estan
cumpliendo. Ni la escuela lo ensefia, ni la familia lo ensefia. Entonces, lo que
Mikut dijo takamin aipa, “no seas travieso”, ese consejo lo estamos haciendo
a la inversa y somos traviesos: takami. No respetamos, en todo sentido. No
colaboramos, no respetamos a la familia. Vivimos como podemos, cada
familia, cada generacion. Hay mas individualismo en la actualidad.

Para eso estamos discutiendo en términos de educacion. Educacién de la
familia, de la juventud, y quisiéramos insertar estos elementos en la vida oficial
de la escuela como parte del curriculo. Los elementos basicos expresados
tanto individuamente como a nivel del pueblo. Pero, como sabes, estos son
procesos. No es una receta: ahora estas enfermo y mafiana estas sano. Asi
no funciona en la vida social. Estamos haciéndolo como un proceso. Lo que
implementamos ahora, tal vez las generaciones en el futuro puedan ver sus

resultados, diez, veinte afos después.

- Reflexiones finales

La entrevista precedente aborda varios de los temas que han sido analizados
en esta tesis, en especial, los referidos a los cambios en la ocupacion actual
del territorio y la gobernanza, que son consecuencia de los procesos
generados por la colonizacion y frente a los cuales algunas organizaciones

indigenas se han impuesto el imperativo de buscar soluciones.
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El nuevo patrén de asentamiento

El dirigente y pensador wampis Shapiom Noningo concuerda con el
planteamiento de esta tesis de que actualmente existe un problema de mala
distribucion de los asentamientos poblacionales ubicados en las zonas
interfluviales. No ha sido por capricho ni producto de la casualidad que los
Awajun, los Wampis, los Ashaninka, los Machiguengas y otros pueblos
indigenas amazonico se hayan asentado histéricamente en nucleos dispersos
en el monte, a orillas de pequefias quebradas, en zonas donde podian
acceder a animales de caza. A diferencia del modelo de asentamiento de los
pueblos riberefios, que tenian la ventaja de estar al lado de grandes rios que
renovaban los suelos de sus orillas anualmente mediante el limo depositado
por sus aguas durante la vaciante, y ademas albergaban una inmensa
variedad y cantidad de peces. Nada de esto existe en los pueblos de
asentamiento interfluvial, que han cambiado su patron de asentamientos por
imperativos de los misioneros y de otros agentes externos, como los patrones,
el Estado como requisito para instalar escuelas y los colonos andinos que han
presionado sobre sus tierras. La creacion de comunidades a mediados de la
década de 1970, cuando se dio la primera ley que les reconocia la propiedad
de sus tierras, encontré un panorama modificado de asentamientos por los

factores antes sefalados.

Luego de la titulacidon, las comunidades han seguido experimentando
trasformaciones, motivadas principalmente por las mejoras que esperaban
obtener por reasentarse al lado de las carreteras. Por mencionar solo un caso,
hasta fines de la década de 1960, la comunidad awajun de Nueva Nazaret
(Bagua, Amazonas) estaba asentada en una colina ubicada en la margen
izquierda del rio Chiriyacu. Poco tiempo después, se reasento al pie de dicha
colina, al lado mismo del rio. Unos afios mas tarde cambié nuevamente de
emplazamiento y se asent6 al lado de la carretera que une Bagua con Santa
Maria del Nieva y Saramiriza, en viviendas precarias construidas con restos
de maderas y calaminas. ¢ Por qué este cambio? Por la posibilidad de vender

algo a los viajeros que transitan por la carretera. Lo mismo ha sucedido con
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muchas comunidades ashaninkas del Gran Pajonal (Atalaya, Ucayali) que se
han reasentado de manera desordenada a lo largo de la carretera que,

proveniente d Satipo, que atraviesa la zona,

Realizar estos cambios de emplazamiento hubiera demandado disefar
nuevos sistemas econdmicos capaces de generar prosperidad a la poblacion.
Pero no fue asi y la poblacién ha abandonado chacras y actividades como la
caceria. Los antiguos sistemas de produccidén son cada vez mas dificiles de
practicarlos, porque al lado de la via no existen tierras para establecer chacras
y las zonas de caza han quedado lejanas. La poblacién reagrupada a la vera
de las carreteras depende de las magras ventas de algunos productos
cosechados o de comidas preparadas. Pero como todos se dedican a lo
mismo, los ingresos son insuficientes para mantener a las familias. Por otro
lado, también los colonos recién llegados hacen lo mismo, pero cuentan con
mayor capital y han podido instalar bodegas bien surtidas y restaurantes con
mayor oferta de comidas. En el caso de los indigenas, aquellas personas que
cuentan con un sueldo mensual (casi excesivamente los maestros) pueden
montar pequefias bodegas un poco mejor abastecidas con algunos productos
industriales (alimentos, gaseosas, cervezas). Pero, en resumen, existe un
deterioro evidente en la calidad de sus vidas, en términos de las viviendas y

en el acceso a los recursos del monte para su alimentacion.

Deterioro de la reciprocidad

Sefiala Noningo que las nuevas generaciones ya no comparten los valores
tradicionales de las anteriores de respeto a las normas de reciprocidad entre
humanos y también con los seres de la naturaleza. Ahora solo les interesa el
dinero y cuando mas recursos pueden conseguir en el bosque (animales,
madera, oro y otros) para comercializarlos se sentiran mas desarrollados. Son
problemas graves que debe enfrentar la nacion Wampis, que propone crear

un territorio integral desde una perspectiva ética diferente.

Asentamientos como los que existen ahora han alejado a los Wampis y a otros

pueblos indigenas de las actividades que eran parte de su vida tradicional,
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como la caceria y la recoleccion. Las muchachas ya no reciben la ensefianza
de sus madres sobre las plantas y la manera de cultivarlas y prepararlas para
la alimentacion o con fines medicinales. Han perdido parte de sus
conocimientos culturales, es decir, de la riqueza de su pueblo, asi como su
identidad. Tampoco los muchachos van al monte y por ello no aprenden a
cazar. Al mismo tiempo, la educacion que se imparte en la escuela no prepara
a la juventud para hacer frente a la nueva realidad. Al término de sus estudios,
los jévenes no saben lo que antes sabian acerca de su mundo tradicional, ni
tampoco lo que deberian conocer para insertarse en la nueva realidad. Se
encuentren en el medio de la nada. No ingresan a la universidad a causa de
la deficiente educacién que han recibido en las escuelas comunales atendidas
por profesores escasamente preparados o irresponsables, que con frecuencia
abandonan el aula para viajar a la ciudad. En este proceso, el incumplimiento
de las responsabilidades se va instalando en la mentalidad de las nuevas

generaciones.

La ética que antes guiaba la relacion de los Wampis con el bosque se ha
debilitado o perdido. Antiguamente, cazar era un acto de intercambio con los
duenos de la naturaleza, con las madres protectoras de las especies. Tenian
normas que cumplir, porque creian que si no lo hacian él o su familia sufriria
algun mal. También habia normas que ordenaban la relacion entre las
personas. Una familia producia para su mantenimiento, pero también para
compartir. Quien cazaba compartia el animal con sus parientes. Ahora los
alimentos se consiguen cada vez mas mediante el dinero, en las tiendas, pero
estos ya no se comparten con los parientes. Lo que compartian antes era el
fruto del trabajo del cazador. Hay un resquebrajamiento de principios y
mecanismos que, en el pasado, han funcionado y que ahora se estan
deteriorando por influencia de la economia de mercado y de la escuela. El
individualismo se ha acentuado. Construir un sistema de gobernanza que

refuerce la vision propia de los Wampis significa enfrentar estos problemas.

El gran problema interno consiste ahora en generar nuevos acuerdos sociales.
Ese es un problema central que consideramos que todas las organizaciones

deberian enfrentar. La lucha con el Estado, en opinion de Shapiom Noningo,
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se puede ganar mediante leyes, pero esto no sirve para enfrentar los
problemas internos. ¢ Como generar la recuperacién de visiones propias que
permitan lograr nuevos pactos sociales? Antiguamente, las sociedades
indigenas no tenian leyes escritas, no habia estatutos ni reglamentos. Sin
embargo, todas las personas sabian lo que debian hacer, lo que era correcto
y lo que no lo era. La unidon entre todos estaba dada por el sistema de
reciprocidad en el que se intercambiaba ciertos alimentos —en especial carne
del monte— y trabajo para hacer una chacra o construir una vivienda. El que
no compartia era considerado mezquino. EI mundo de creencias que
normaban las relaciones con la naturaleza se ha perdido o, al menos, se ha

debilitado. ; Cédmo encarar este problema?

Desde la década de 1960, con la llegada de la colonizacién y la carretera, se
ha producido una etapa de transformaciones causadas por la agrupacion de
la gente en caserios ubicados a orillas de los rios, en los cuales comenzaron
a funcionar escuelas. Sin embargo, aun existian las casas grandes o malocas.
La mayoria de varones adultos usaban itipak y las mujeres, tarach, vestidos
de algodén cuya confeccion era tarea del vardn. Las fiestas eran la
culminacién de las mingas, con bailes y representaciones de leyendas
tradicionales. Reinaba la alegria de las personas en las fiestas, en las que se
bebia mucho masato. Los ivishin o chamanes eran personas respetadas por

su sabiduria.

El territorio

Segun la concepcidn tradicional de los Wampis, afirma Noningo, el territorio
era la parte de la tierra donde vivia el pueblo indigena. Era un espacio que no
tenia limites fisicos, sino sociales. Es decir, dependia de la capacidad de un
pueblo para expandirse en un momento, aunque en otro podia contraerse. En
la tierra habitaban también otros pueblos. Las cosas han cambiado y ahora el
territorio debe definirse de acuerdo a fronteras y titulos de propiedad. En este
proceso surgen estan surgiendo problemas con otros pueblos. Existe un

cambio fuerte en la concepcion de territorio.
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Los acuerdos en la sociedad wampis antigua y, en general, en todas las
sociedades indigenas amazédnicas, se cumplian por convencimiento propio de
las personas. La gente habia internalizado las normas, sabia lo que debia
hacer y lo que no era correcto hacer. Sabia que debia actuar de una
determinada manera frente al bosque. Era consciente de que no debia cazar
mas que lo que se necesitaba para alimentar a su familia. Pero no habia
presidentes de los pueblos, no habia jefes. Estas autoridades son creaciones
modernas. Ahora la nacion Wampis va a tener un consejo directivo, un
gobierno. Pero en este momento convocar una asamblea no es facil, ya que
la gente se demora una semana en aceptar o simplemente no asiste. § Cémo
va a enfrentar esta situaciéon el gobierno wampis? Tener un cuerpo
permanente de administracién es algo nuevo, ya que antes este nunca antes

existio.

La autoridad

Habia un tipo de autoridad para casos especiales de guerra, pero no para la
vida cotidiana. Por ejemplo, afirma Noningo, en la ciudad hay autoridades
politicas permanentes que deben ser respetadas y si uno hace algo contrario
a las normas, a las leyes, ellas tienen la facultad de castigar al infractor. Eso
no ha existido en el pueblo Wampis, ni en los pueblos indigenas amazdnicos,
en general. Lo que habia era una forma de democracia mucho mas avanzada.
La gente se comportaba de una manera determinada porque sabia que asi
debia actuar. Actuaba sobre la base de acuerdos que habia internalizado por
haberlos aprendido desde la nifiez. Si alguien por casualidad incumplia la
norma habia sistemas de control y de sancién. Pero ahora las normas se han
debilitado. La gente ya no las tiene internalizadas, ya no las cumple. La gente
ahora piensa en el beneficio propio, piensa en cdémo ganar mas dinero, aun
cuando sus decisiones puedan ir en contra de los valores tradicionales de su
pueblo. Frente a una situacion asi tendria que haber un cuerpo especializado

que deberia vigilar que la gente cumpla el estatuto y, en caso extremo, aplicar
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sanciones. Por esto es un problema, porque los pueblos indigenas no han

tenido este concepto de autoridad.

Shapiom Noningo plantea mas dudas que respuestas, lo cual es positivo
porque indica el grado de consciencia que tiene sobre la magnitud de los
problemas que lideres como él y otros deberan enfrentar en su propuesta de
conformar un gobierno auténomo que guie el futuro de su pueblo. Se trata de
problemas que son abordados en los estatutos del pueblo Wampis, incluidos
en el anexo 3 de esta tesis. La tarea complicada que les queda es construir

estas propuestas en la realidad.
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CAPITULO IV: CONSIDERACIONES FINALES Y RECOMENDACIONES

A partir de la informacién recogido y analizada en la presente investigacion,

se pueden formular las siguientes conclusiones y recomendaciones:

1. En la concepcidon tradicional, los territorios indigenas no han sido
considerados como jurisdicciones claramente demarcadas, regidas por
normas escritas e impuestas por equipos de gobierno centrales que
actuen en representacion del conjunto de los habitantes que se distinguen
por tener un origen comun, y compartir lengua, costumbres y relaciones
sociales.

2. Por el contrario, los territorios han constituido una parte de la Tierra que
es también habitada por otras sociedades. Han sido espacios flexibles, sin
limites fijos, que se han expandido o constreiido de acuerdo a dinamicas
sociales. Se trata de espacios humanizados por las sociedades, mediante
la construccion de una geografia propia—gran parte de la cual aun subsiste
en forma de toponimos— que identifica los lugares en funcion de los
acontecimientos miticos e histéricos que tuvieron lugar en ellos. En este
sentido, el territorio tradicionalmente ha sido una poderosa fuente de
identidad cultural.

3. Los territorios indigenas en el pasado se han basado en concepciones y
practicas tanto de ocupacién del espacio, teniendo en cuenta el potencial
productivo del medioambiente, como de gestion territorial, siguiendo
principios rectores que normaban las relaciones sociales entre los seres
humanos y entre ellos y los seres protectores de la naturaleza,
salvaguardados esos principios mediante mecanismos de control que
garantizaban su cumplimento.

4. Los territorios indigenas han sufrido severas alteraciones a causa de 500
afos de colonizacion. Estos han sido fragmentados por el avance de
migrantes que han consolidado sus posesiones y, en muchas zonas,
reducido las de los indigenas a pequenas islas cercadas de colonos.
Sobre estas islas, como estrategia de salvataje, se han agrupado nucleos
de poblacion indigena, bajo la figura legal de “comunidad nativa®. La
fragmentacion territorial ha sido tan severa que no es posible pensar en
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estos casos en la recomposicion de territorios tradicionales. En las zonas
donde la presién ha sido menor, la situacion también impone la necesidad
de pensar en territorios que respondan al contexto actual, que si bien
podran tomar algunos elementos de lo que fue la ocupacion indigena
tradicional del habitat, de todas maneras tendran que dar respuestas
adecuadas a la nueva realidad.

El significado de gobernanza asumido en este trabajo esta intimamente
vinculado con la actuacién de la sociedad indigena sobre el territorio que
posee, y compromete tanto las relaciones de los seres humanos entre si,
como las de estos con su habitat natural. Es una concepcién que supera
largamente la de “manejo de recursos naturales”, que esta circunscrita al
aprovechamiento —calificado de “racional” — de un determinado elemento
de la vida silvestre —sea de fauna o de flora—y que no incluye en su ambito
de comprension las relaciones entre los seres humanos, como es el caso
de la gobernanza territorial, que involucra también a aquellas que no estan
directamente vinculadas con la naturaleza.

Tomando los elementos aportados por la definicion de Garcia y Surrallés
(2009:5), la gobernanza territorial consiste en la identificacion de una
colectividad humana con un territorio determinado, con la finalidad de
gobernar de manera coherente sus relaciones sociales y la gestién de su
habitat, sobre la base de una institucionalidad que ha sido legitimada por
el hecho de haber sido establecida mediante mecanismos de
autodeterminacion. Las normas que rigen la gestion o gobernanza
territorial, concepto que, repetimos, incluye las relaciones entre las
personas que integran la sociedad y las de ellas con su habitat, no estan
formuladas explicitamente, sino que han sido aprendidas e internalizadas
por los miembros de la sociedad desde su mas temprana edad. Su
cumplimiento se funda en la propia conviccidén acerca de su conveniencia
y legitimidad. En los casos de incumplimiento, sutiles mecanismos de
control social, como son habladurias o el aislamiento del transgresor de
los circuitos de reciprocidad, apuntan a la reinsercion social de la persona
0 a su separacion definitiva del colectivo.

En la actualidad estos sistemas de adaptacion y gobernanza han sido
profundamente alterados, debilitados en algunos casos o destruidos por
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completo en otros, por la brutal irrupcion de la economia de mercado. Esta
prioriza el lucro individual a costa del atropello de los derechos del otro y
del deterioro ambiental, frente al beneficio compartido fundado en los
ritmos de la naturaleza.

Los estragos del avance colonizador han sido mas devastadores en las
sociedades que tuvieron en el pasado un patron de asentamiento
interfluvial, sobre todo, en aquellas asentadas en las partes altas de la
cuenca, al menos por dos razones. La primera de ellas tiene que ver con
los grandes flujos migratorios que han llegado a esas zonas, que han sido
muy fuertes por el hecho de estar aledanas a regiones andinas con alta
densidad demografica, en las cuales su poblacion, desde la Colonia, ha
pasado por proceso de despojo de sus tierras y de la contaminacion de
sus suelos y aguas originada por la explotacién minera. La colonizacién
de estas zonas ha sido posteriormente apoyada por diversos gobiernos
republicanos, con el argumento de ofrecer tierras —supuestamente
vacias— a poblacion andina excedentaria. Las politicas y programas de
colonizacion han estado dirigidas siempre al poblamiento (con extranjeros
en un primer momento y con andinos mas tarde) al poblamiento de la parte
alta de la cuenca, para implantar un modelo agricola de desarrollo que
implica la deforestacion a gran escala.

La otra razon es que la poblacion indigena amazoénica de la selva alta,
acostumbrada a vivir en pequefios y medianos asentamientos, dispersos
y autbnomos entre si, se ha visto concentrada en caserios, a veces de
mas de dos mil personas, ubicados a las orillas de rios que no renuevan
los suelos mediante inundaciones ni contienen una riqueza de fauna
acuatica similar a los de la selva baja. Por esta razén, estas poblaciones
enfrentan hoy un panorama dramatico en lo que concierne al
abastecimiento de alimentos. Hay una presion excesiva sobe los suelos y
recursos forestales (agravada por la tala comercial) y un alejamiento de la
poblacidon respecto a las zonas de caza. A esto hay que sumarle los
problemas de convivencia entre personas no relacionadas entre si (antes
era entre parientes y afines), la produccién de basura no organica y la falta
de medios de trabajo que ofrezcan alternativas a un modelo de

asentamiento que se ha ido urbanizando.
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10.

11.

12.

Las sociedades de asentamiento riberefio, como se ha indicado en este
trabajo, no han tenido problemas de adaptacién a un patréon concentrado
por haber sido este una practica tradicional de su modelo adaptativo; y
han podido seguir disponiendo de los fértiles suelos aluviales y de la
variaba y abundante fauna acuatica de los rios. En este sentido, tienen
ventajas respecto a las sociedades de asentamiento interfluvial en lo
concerniente al acceso a fuentes de alimentacién. No obstante, en
cuestiones de caracter social y economico los problemas son similares. A
estos se les debe anadir el de la contaminacién por la explotacién minera
y de hidrocarburos —que por ahora afecta mas las partes bajas de la
cuenca—y la emision de efluentes y de desagues de las ciudades.

A los cambios que son consecuencia de las modificaciones en los
patrones de asentamiento, producidos desde la Colonia y continuados
durante la Republica, hay que agregarle aquellos que han afectado los
conocimientos de las sociedades indigenas, y sus concepciones y valores
eticos, como consecuencia de la creciente influencia de diversas
religiones, de la escuela y de la ideologia impuesta por un mal entendido
“‘desarrollo”, y cuyos efectos han sido contrarios a los que la palabra
enuncia: desestructuracion social, deterioro de normas de respeto entre
las personas y de ellas con la naturaleza y pobreza. Esta ultima es
consecuencia de haber perdido su acervo tradicional (un estilo de buen
vivir caracterizado por el respeto social, la dignidad personal, el acceso
libre a los medios de produccién y los conocimientos, y las garantias
necesarias para obtener de ellos, mediante el trabajo honesto, el bienestar
que corresponde a la condicion humana) y habérseles impedido (de
manera intencional o involuntaria) el acceso a la vida del “otro”, la de aquel
que les ofrecio “integrarlos a su sociedad”, pero que, en cambio, los dejé
en el medio de la nada.

A la situacién mencionada, producto de procesos sociales y economicos,
se le debe sumar la agresidén legal desatada con particular virulencia
desde el gobierno del presidente Fujimori en adelante. El Peru no solo no
ha adecuado su legislacion interna a los compromisos internacionales
asumidos mediante la ratificacion o suscripcion de importantes acuerdos,

sino que ha hecho todo lo contrario a las obligaciones contraidas en ellos.
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13.

14.

15.

Como para remarcar su desprecio por dichos acuerdos, ha promulgado
sus normas mas agresivas justamente en la fecha en que ellos entraban
en vigor: la llamada “ley de tierras” (DL N° 26505), dada por el presidente
Fujimori en 1995, coincidio con la puesta en vigencia del Convenio N° 169
de la OIT; y los decretos causantes del “Baguazo” en 2009, fueron
aprobados por el presidente Garcia en 2007, el mismo afio en que su
gobierno suscribié la Declaracion de la ONU de los Derechos de los
Pueblos Indigenas.

Frente a esta andanada normativa, las organizaciones indigenas estan
reaccionando y exigen al Estado el cumplimiento de los acuerdos
internacionales y de las normas nacionales. Expresion de esta resistencia
son las demandas para el reconocimiento como pueblos y la titulacion
integral de los territorios indigenas que han sido planteadas por varias
organizaciones indigenas, asi como varias otras por incumplimiento del
Estado de sus responsabilidades, por ejemplo, la de realizar la consulta
previa en los términos definidos en el Convenio N° 169 de la OIT.

A lo largo de su historia las sociedades indigenas han demostrado una
inmensa capacidad de adaptacibn a las nuevas tecnologias vy
concepciones que les han llegado como consecuencia del creciente
contacto con la sociedad envolvente y el mercado. Esto ha modificado
profundamente sus condiciones de vida. La entrevista al linguista David
Fleck, presentada en el capitulo cinco, ofrece la historia compendiada del
pueblo Matsés, que en apenas cinco décadas ha pasado de la situacion
de pueblo aislado de asentamiento interfluvial, a uno evangelizado de
asentamiento riberefio, y que hoy vive en comunidades con
caracteristicas similares a las del resto de las sociedades indigenas
amazonicas. Pero incluso desde su pasado aislado, su historia da cuenta
de su capacidad de valorar nuevas tecnologias para aliviar su trabajo y
hacer mas eficiente la puesta en valor de su habitat, como lo demuestra
el robo de herramientas de hierro de los caserios mestizos o la adopcién
del arco y la flecha para, ademas de cazar, usarlos como armas de
defensa y ataque en sus confrontaciones con foraneos.

Por otro lado, la situacion actual de los Matsés muestra las dificultades
que enfrentaran los pueblos indigenas que consigan la titulacion integral
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16.

17.

18.

de sus territorios. Aun cuando el territorio que ellos han conseguido no
califica como “integral’, tal como lo han concebido los Achuar y los
Wampis en sus demandas, dado que no incluye el dominio sobre los
recursos forestales, las aguas y el subsuelo, indudablemente se trata de
la experiencia mas cercana que existe al reconocimiento y titulacién como
pueblo. Aunque esos recursos no les pertenecen legalmente en la
situacion actual, ellos se han opuesto exitosamente al ingreso de
companias petroleras. Con relacién a la explotacion maderera, mas alla
de si ha sido o no benéfico para todos haber aceptado el ingreso de
extractores forestales, es claro que la responsabilidad de aceptarlos ha
dependido de ellos mismos.

Sobre esto ultimo es conveniente destacar la observacion realizada por el
dirigente Shapiom Noningo, cuando sefala que la principal dificultad en el
proceso de consolidacion de territorios indigenas, con gobernanza
autébnoma, esta dentro de la sociedad indigenas, que debe construir
nuevos acuerdos sociales en las condiciones actuales, en las que la ética
de relaciones sociales y de respeto a los duefios de la naturaleza han sido
resquebrajados por una vision, impuesta por el mercado, que otorga
principal valor a las ganancias individuales.

Los territorios integrales son una alternativa legitima e inteligente para la
buena gobernanza territorial, algo indispensable en este momento para
no continuar destruyendo la naturaleza, unica fuente de riqueza con que
cuenta la Humanidad. No obstante, dado el grado de alteracién del tejido
social de las sociedades indigenas —consecuencia de cinco siglos de
atropellos—, la tarea requerira lograr un nuevo acuerdo social que haga
posible establecer un camino que conduzca a la construccion de una
sociedad fundada en la justicia.

La experiencia de gobernanza territorial planteada por algunas
organizaciones indigenas abre la puerta a la necesidad de realizar
investigaciones que puedan superar las actuales limitaciones que
enfrentan las comunidades nativas y contribuir a su éxito. Una de ellas
tiene que ver con la puesta en valor de la potencialidad del bosque
mediante estrategias inteligentes que superen las practicas actuales
basadas en la extraccion depredadora. Mientras no se logren dichas
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estrategias, las nuevas generaciones seguiran enfrentados a la disyuntiva
de continuar depredando o de emigrar hacia las ciudades en busqueda de
mejores condiciones de vida que dificimente alcanzaran. Otra
investigacion tiene que ver con la situacion impuesta por la vida en
caserios (normas de convivencia, procesamiento de basura,
saneamiento, abastecimiento de agua y otras), algo que sin duda no es

nuevo, pero que hasta el momento no ha sido nunca atendido.
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ANEXOS



Anexo 1: Legislacion indigenista

En este anexo queremos presentar la evolucion de la legislaciéon indigenista
referida a las comunidades nativas de la Amazonia desde 1974, afo en que
sus derechos fueron reconocidos por primera vez, hasta la actualidad.
Incluiremos en esta seccidn comentarios a dos importantes normas de
caracter internacional: el Convenio N° 169 de la Organizacion Internacional
del Trabajo y la Declaracion de las Naciones Unidas sobre Derechos de los
Pueblos Indigenas. Hasta donde sea posible, presentaremos las normas
siguiendo el orden cronoldgico de su aprobacion. En la parte final de este
anexo, daremos cuenta de cdémo las organizaciones indigenas estan
reaccionando contra la normativa que trata de debilitar sus derechos,
contraatacando a su vez con diversas demandas judiciales al Estado.

La primera ley que reconocié los derechos de propiedad de los territorios de
las comunidades indigenas amazonicas (llamadas oficialmente “comunidades
nativas”) fue dada en 1974. Los puntos centrales de esta ley fueron su
reconocimiento como personas juridicas, lo que las convirtié en sujetos de
derechos no solo de los previstos en esta ley sino también en otras normas; y
la titulacidon de sus tierras. La titulacién se basé en el principio de reconocerles
una propiedad que ya era de ellas, tomando en cuenta su condicion de
originarios de los nativos, es decir, de estar ocupando esos territorios antes
de la existencia el Estado. A las comunidades que fueron tituladas al amparo
de esta ley, el Estado les garantizé la totalidad de las extensiones que
poseian, es decir, tanto los suelos clasificados como agropecuarios como los

considerados forestales y de proteccion. Esto cambiaria con la ley de 1975.

Esta norma fue modificada cuatro afios mas tarde por una aun vigente (Ley
de Comunidades Nativas, DL N° 22175), aunque ha sido parcialmente
mutilada por una serie de decretos que responden a la politica neoliberal del
gobierno de Alberto Fujimori. En lo concerniente a derechos territoriales, el
D.L. N° 22175 senala que el Estado “garantiza la integridad de la propiedad
territorial de las Comunidades Nativas” (Art. 10°), la que tiene caracter de
“‘inalienable, imprescriptible e inembargable” (Art. 13°), De estas garantias



solo se mantiene la segunda, ya que las otras dos fueron eliminadas de la
Constitucion de 1993. El punto de partida de la imprescriptibilidad, segun
refiere la citada ley en su Art. 12°, es la Constitucion del Estado promulgada
el 18 de enero de 1920 que reconocid este derecho a las “comunidades
indigenas”, categoria que en ese entonces comprendia solo a las
comunidades andinas y costefias (renombradas como “campesinas” a partir
de la ley de Reforma Agraria de 1969). Es un derecho importante porque
garantiza que cualquier propiedad establecida posteriormente a esa fecha en
tierras consideradas como propias por los indigenas puede ser declarada

parte del territorio comunal previa indemnizacion del posesionario.

Derechos forestales de las comunidades

Sin embargo, los derechos de las comunidades nativas han sido recortados
por una serie de leyes, algunas contemporaneas a la de comunidades nativas
y otras posteriores. Las mas drasticas comenzaron a promulgarse a partir de
1995, durante el gobierno de Alberto Fujimori. Son leyes que amenazan su
integridad y seguridad territorial y apuntan a debilitar paulatinamente sus

derechos, en busca de su completa anulacion.

Laley Forestal y de Fauna (DL N°21147), de 1975, declaré de dominio publico
los recursos forestales. Sobre esta base, en 1978 la nueva ley de
comunidades nativas (el DL N° 22175) establecid que solo titularia en
propiedad las tierras que fueran de aptitud agropecuaria y, en cambio, la parte
que fuera clasificada de “aptitud forestal, le sera cedida en uso y su utilizacion
se regira por la legislacion sobre la materia” (Art. 11°). Si bien la ley reconoce
que tanto las tierras de aptitud agropecuaria, que son formalizadas como
propiedad, como las forestales, que se otorgan en cesidn en uso, constituyen
parte de los territorios de las comunidades nativas y, por tanto, solo ellas
pueden poseerlas y determinar su uso, en la practica este doble régimen se
ha prestado a interpretaciones arbitrarias por parte de funcionarios publicos y
de personas malintencionadas. Esto ha dado origen a invasiones de tierras
comunales avaladas por funcionarios del Ministerio de Agricultura, que

alegaban que siendo los suelos forestales propiedad del Estado, ellos podian



decidir a quiénes se los entregaban. Las disputas entre comuneros y colonos
originadas por esos funcionarios han desembocado, en algunos casos, en

enfrentamientos con resultados tragicos de heridos y muertos.

La cesion en uso constituye ademas un incentivo perverso para la
deforestacion de los bosques, dado que las areas deforestadas si pueden ser

formalizadas como propiedad.

Los procesos de clasificacion dejaron de realizarse el aino 2000, cuando se
promulgé la nueva Ley Forestal y de Fauna Silvestre N° 27308. Entonces el
Ministerio de Agricultura alegd que esta nueva norma no proporcionaba
medidas especificas al respecto. Amparado en esto dejé de otorgar los
contratos de cesidén en uso’*. Sobre este tema volveremos mas adelante
porque constituye un verdadero cuello de botella para la titulacion de las

comunidades.

La tala ilegal, actividad que ha adquirido grandes proporciones en las ultimas
dos décadas, fue el argumento que los legisladores declararon como central
para cambiar la antigua ley por la promulgada el afio 20007°. Pero esta ley no
ha puesto fin a la explotacion ilegal de los bosques. La ineficiencia y
corrupcion del sistema de administracion forestal han continuado, asi como la
arbitrariedad de las empresas forestales de extraer madera de donde les
parece y no de los lotes que les han sido asignados mediante contratos. La
extraccion forestal tiene impactos muy negativos en las comunidades
indigenas amazonicas. Existen numerosos casos de contratos forestales
otorgados por el Estado que se superponen sobre tierras poseidas por

comunidades (que segun lo antes explicado son igualmente parte de su

74 Esto tiene algunas variantes en la practica. El Gobierno Regional de Loreto, por ejemplo,
desde el afio 2012 viene otorgandole contratos de cesidn en uso a las comunidades que titula.
Sin embargo, se trata de procesos de titulacién financiados por extractores madereros, que
posteriormente establecen acuerdos con las comunidades para explotar sus bosques. Como
los extractores facturan con los documentos de las comunidades, luego la Superintendencia
Nacional de Administracion Tributaria (SUNAT) las demanda por no haber pagado impuestos.
75 Esta ley fue derogada por el DL 1090, de 2008, que también sefiala entre sus propdsitos el
combate contra la tala ilegal de madera, aunque su principal intencién era permitir el cambio
de uso de los suelos forestales a suelos agricolas, a fin de permitir su privatizacién. Luego de
las protestas del movimiento indigena de 2009, este y otros decretos legislativos fueron
derogados y se repuso la vigencia de la ley forestal N° 27308.



territorio). También existen muchos casos de bosques de produccion
permanente (BPP) establecidos sobre tierras comunales que han sido un
obstaculo para que el Estado reconozca la propiedad de los indigenas. Sin
embargo, el 30 de septiembre de 2014 una nueva norma (Resolucion
Ministerial N° 0547-2014-Minagri) determino que los procesos de titulacion no
podran ser suspendidos en casos de superposicion de areas demarcadas
para comunidades con BPP y que estos deberan ser redimensionados para

continuar con la titulacion®.

Otros derechos comunales debilitados

Ademas de la exclusion de los suelos de aptitud forestal de los territorios
comunales, existen otros recursos sobre los cuales el Estado tampoco les
reconoce derecho de propiedad a los pueblos indigenas. Es el caso de los
recursos mineros, sean éstos de superficie (placeres auriferos) o del
subsuelo, entre los cuales los hidrocarburos, por ser los mas ubicuos y
generadores de impactos negativos, son los que mas problemas causan en

los territorios indigenas.

El afio 2009, existian 64 lotes petroleros licitado que cubrian el 72% (490.000
km2) de la region amazonica peruana, los cuales se encontraban en diversa
situacion juridica (negociacion, prospeccion, explotacién). Dichos lotes se
superponian a reservas comunales, a zonas reservadas, a territorios titulados
de comunidades nativas y a areas donde existian propuestas para crear
reservas territoriales para proteccion de grupos indigenas en aislamiento

voluntario.

Solo han escapado a esta dinamica las areas naturales de proteccion estricta

(parques y santuarios nacionales, y santuarios histéricos), aunque diferentes

6 En las circunstancias actuales, cuando los derechos de los pueblos indigenas son
bombardeados en Peru desde diferentes posiciones, resulta extrafio la aparicion de una
norma como la citada que los afirma. Al parecer, esa disposicion fue una respuesta del
gobierno peruano frente al asesinato de cuatro indigenas ashaninkas, Edwin Chota, Jorge
Rios Pérez, Leoncio Quinticima Meléndez y Francisco Pinedo, por una mafia de extractores
de madera. Sucedio el 1° de septiembre de 2014 en la comunidad de Saweto, ubicada en el
alto Tamaya, afluente del Ucayali en su curso medio.



gobiernos han hecho intentos para ampliar la explotacion de hidrocarburos y
minera en ellas o se han valido de artimafias como la empleada en el parque
nacional Inchikat Muja. En 2004, representantes de las organizaciones
indigenas locales firmaron un acuerdo con el Estado aprobando la creacion
de este parque y de dos reservas comunales (Tuntanain y Kampankis), asi
como la ampliacién de los territorios comunales hasta los limites de estas
ultimas. Sin embargo, arbitrariamente, en 2007, el Estado recorté 69 829 ha
de la superficie original de la propuesta del parque para entregarlas a una
empresa para explotacidn minera a tajo abierto y cred el area nacional
protegida con 88 477.00 ha. Esto por supuesto originé indignaciéon en las
organizaciones que pusieron fin a las tratativas con el Estado para crear

nuevas areas protegidas en la zona.

El ataque a las comunidades

Durante el gobierno del presidente Fujimori no solo los bosques comunales
sino las comunidades mismas comenzaron a ser el objetivo por destruir. La
llamada “ley de tierras” (DL N° 26505, promulgada en julio de 199577) fue la
primera norma que apuntoé frontalmente en esa direccién. Sin plantearse como
contradictorio que apenas un afo antes el Convenio 169 —aprobado por ese
mismo régimen—, hubiese entrado en vigencia, el gobierno decret6 esa ley
que promueve la disolucion de las comunidades indigenas. (Sobre el tema,
ver Garcia, 1995.) La ley dirigioé su punteria, en un primer momento, hacia las
comunidades de la costa norte, asentadas en tierras fértiles y con

infraestructura de riego, ambicionadas por empresas agroexportadoras.

La estrategia general de dicha ley consiste en fraccionar la propiedad
comunal, para lo cual el primer paso era modificar la estructura organizativa
de las comunidades. Se buscaba que ellas dejaran de ser instituciones
basadas en un modelo asociativo definido por sus vinculos ancestrales con
su territorio y se convirtieran en sociedades de personas, es decir en

empresas (Arts. 8-10), en las que cada persona pudiera disponer

77 Su nombre completo es "Ley de la inversiéon privada en el desarrollo de las actividades
econdmicas en las tierras del territorio nacional y de las comunidades campesinas y nativas".



individualmente de la parte del patrimonio que le correspondia como socio.
Cambiando su caracter para que no se basasen mas en cuestiones de
naturaleza étnica ni social, sino en una légica en la que primaran las
cuestiones productivo-empresariales, se conseguiria debilitar la organizacion
social de las comunidades e individualizar la participacién de los “socios”
(antes comuneros) en la “unidad productora”. Llegado ese momento, la ley
planteaba cambios importantes relacionados con el régimen de tenencia de
tierras, dictaminando que los socios podian “...disponer, gravar, arrendar o
ejercer cualquier otro acto sobre las tierras comunales de la Sierra o Selva
[contando con el] acuerdo de la Asamblea General con el voto conforme de
no menos de los dos tercios de todos los miembros de la Comunidad” (Art.
1 10)78_

Esta puerta abierta durante el gobierno de Fujimori para destruir a las
comunidades del pais no llegd a concretarse en ese tiempo en los Andes ni
en la Amazonia porque su objetivo principal, como sefalamos, fueron las
comunidades de la costa y, en especial, las de la costa norte. Sin embargo,

los gobiernos posteriores han retomado el tema.

El Convenio 169 y la Declaraciéon de la ONU

La elaboracién del Convenio N° 169 “Sobre Pueblos Indigenas y Tribales en
Paises Independientes” fue fruto de afios de trabajo de delegados de diversas
naciones del mundo reunidos en la Asamblea de la Organizacion Internacional
del Trabajo (OIT). Como se sabe, en ella estan representacion el Estado y los
gremios que representan tanto a los empresarios como a los trabajadores.
Una vez elaborados, los Convenios (lo mismo sucede con los pactos y
tratados internacionales) deben ser ratificados por el Congreso Nacional, lo
gue hace que se conviertan en leyes peruanas. Asi lo dispone la Constitucion
Politica de 1993: “Los tratados celebrados por el Estado y en vigor forman

78 |a cuestion es mucho mas grave para los campesinos de la costa, en cuyo caso para
ejercer dichos actos o vender sus tierras a “miembros de la comunidad no posesionarios o a
terceros, (...) se requerira el voto a favor de no menos del cincuenta por ciento de los
miembros asistentes a la Asamblea instalada con el quérum correspondiente” (Art. 10°, b).



parte del derecho nacional” (Art. 55°). Son ademas leyes que estan por encima
de las demas leyes nacionales y que incluso tienen influencia sobre la propia
Constitucion: “Las normas relativas a los derechos y a las libertades que la
Constitucion reconoce se interpretan de conformidad con la Declaracion
Universal de Derechos Humanos y con los tratados y acuerdos
internacionales sobre las mismas materias ratificadas por el Perd”

(Disposicion Final Cuarta).

Un tema central del Convenio es el reconocimiento de los derechos
territoriales de los pueblos indigenas. Dice “...la utilizacion del término tierras
(...) debera incluir el concepto de territorios, lo que cubre la totalidad del habitat
de las regiones que los pueblos interesados ocupan o utilizan de alguna otra
manera” (Art 13°). Es decir, el territorio es definido como una integridad que
comprende tierras, bosques, lagunas, quebradas, rios, fauna y otros
elementos del habitat. Si leemos este articulo a la luz de lo establecido en la
Constitucion Politica del Peru (Disposicion Final Cuarta antes citada), queda
claro que los organismos del Estado deben tener en cuenta el concepto
integral de territorio, cuando las leyes nacionales menciona el término “tierras

indigenas”.

El Art. 14° del Convenio contiene una precision fundamental para el
reconocimiento del derecho territorial de los pueblos indigenas: “Debera
reconocerse a los pueblos interesados el derecho de propiedad y de posesién
sobre la tierra que tradicionalmente ocupan”’®. Esto significa que los pueblos
indigenas ya son propietarios y que lo que debe hacer el Estado es
reconocerles esa propiedad, es decir, formalizar una propiedad que ya tienen.
Como lo explica claramente el abogado Pedro Garcia®’: “Se debe ‘reconocer’
el derecho de los pueblos indigenas sobre su territorio, o por decirlo de otra
manera se debe ratificar un derecho preexistente. Esta es una nota clave. No
existe cesion de derechos de parte del Estado sino reconocimiento de la

7 El concepto de ocupacion es precisado en el articulo 13° de este Convenio, citado en el
parrafo anterior, el cual define qué es lo que debe entenderse por territorio.
80 Documento de circulacion interna preparado por el abogado Pedro Garcia.



continuidad histérica del derecho. Se titula no para ser duefios sino porque

son duefos”.

El principio destacado en el Convenio no es nuevo en la legislacion peruana,
porque esta presente en las leyes de comunidades nativas de 1974 y 1978.
Esta ultima dice: “El Estado garantiza la integridad de la propiedad territorial
de las Comunidades Nativas; levantara el catastro correspondiente y les
otorgara titulos de propiedad” (Art. 10°). Queda entonces claro que el Estado
no entrega a los indigenas una propiedad que no tienen, sino que les reconoce
aquella que ya es suya. Por esta razén la ley de comunidades nativas
establece la diferencia entre fitular tierras a las comunidades nativas, en el
sentido de reconocerles la propiedad que ya tienen; y adjudicar tierras, es
decir, entregar tierras publicas a colonos y otros particulares que recién seran

duerios al recibir el titulo.

Lo dicho en este articulo sobre la integridad de la propiedad de las
comunidades nativas deberia invalidar el proceso de clasificacion que, como
hemos explicado, discrimina las tierras de aptitud forestal, sobre las que solo
reconoce la cesion en uso. No obstante, el Estado no anulé la clasificacion,
sino que promulgd nuevas normas que la hicieron mas complicada, al punto
de convertirla de un requisito para la titulacion en un obstaculo para no

hacerlo. Sobre este tema regresaremos mas adelante.

*hkkkk

Por su parte, la Declaracion de la Organizacion de Nacionales Unidas sobre
los Derechos de los Pueblos Indigenas fue aprobada en 2007. La pretensién
de que las declaraciones de la ONU son documentos no vinculantes, es decir,
que no son de cumplimiento obligatorio, ha sido refutada por diversos
especialistas, como es el caso de Bartolomé Clavero (2009), jurista espaniol
especializado en historia del derecho y en temas de tratados internacionales.
La propia Declaracién incluye varios articulos referidos exclusivamente al

tema del cumplimiento que le deben dar los Estados. Incluimos dos ejemplos:



“Los drganos y organismos especializados del sistema de las
Naciones Unidas y otras organizaciones intergubernamentales
contribuiran a la plena realizacién de las disposiciones de la
presente Declaracion mediante la movilizacion, entre otras
cosas, de la cooperacion financiera y la asistencia técnica” (Art.
41°).

La Declaracion refuerza esta idea cuando afirma:

“Las Naciones Unidas, sus 6rganos, incluido el Foro Permanente
para las Cuestiones Indigenas, y los organismos especializados,
en particular a nivel local, asi como los Estados, promoveran el
respeto y la plena aplicacion de las disposiciones de la presente
Declaracion y velaran por la eficacia de la presente Declaracion”
(Art. 42°).

El abogado Pedro Garcia reafirma el caracter vinculante de la Declaracion y
sefiala que negarselo es “un error juridico deliberado”. El cita otros articulos
mas de ella en los que los Estados refirman su compromiso de velar por su
cumplimiento. Enfatiza que: “Nunca antes una Declaracion habia expresado
tan claramente el caracter vinculante de los derechos reconocidos en la
Declaracion [y] en las sentencias y resoluciones que se vienen emitiendo

desde su firma” (Garcia y Surrallés, 2009, p. 20).

Respecto a los territorios, la Declaracion sefala que los pueblos indigenas
tienen derecho a no ser “desplazados por la fuerza de sus tierras o territorios”
(Art. 10); y “a mantener y fortalecer su propia relacién espiritual con las tierras,
territorios, aguas, mares costeros y otros recursos que tradicionalmente han
poseido u ocupado y utilizado de otra forma y a asumir las responsabilidades
que a ese respecto les incumben para con las generaciones venideras” (Art.
25). También afirma que los “pueblos indigenas tienen derecho a las tierras,
territorios y recursos que tradicionalmente han poseido, ocupado o de otra
forma utilizado o adquirido” (Art. 26); y “a la conservacion y proteccion del

medio ambiente y de la capacidad productiva de sus tierras o territorios y



recursos” (Art. 29). Asimismo, establece el derecho a la restitucion o
indemnizacién en caso que estos “hayan sido confiscados, tomados,
ocupados, utilizados o dafados sin su consentimiento libre, previo e
informado” (Art. 28). Sefiala igualmente que los Estados, en coordinacion con
los pueblos indigenas, deberan respetar “debidamente las leyes, tradiciones,
costumbres y sistemas de tenencia de la tierra de los pueblos indigenas, para
reconocer y adjudicar los derechos de los pueblos indigenas en relacién con
sus tierras, territorios y recursos, comprendidos aquellos que tradicionalmente
han poseido u ocupado o utilizado de otra forma” (Art. 27). Es decir, establece
que el proceso de reconocimiento de los territorios indigenas debe hacerse
en coordinacién con los respectivos pueblos indigenas y respetando las leyes,

costumbres y sistemas de tenencia que les sean propios.

El Convenio N° 169 de la OIT y la Declaracion abordan muchos temas
comunes, pero esta ultima incluye un derecho que aquel no contempla. Se
trata del derecho a la libre determinacién que responde al proceso historico
de reivindicaciones de los pueblos indigenas. Esta expresado de la siguiente
manera: “Los pueblos indigenas tienen derecho a la libre determinacion. En
virtud de ese derecho determinan libremente su condicion politica y persiguen
libremente su desarrollo econdmico, social y cultural” (Art. 3°). La Declaracion
confirma y amplia este derecho en el articulo siguiente, al establecer 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 autonomas” (Art. 4°). Como bien sefala el abogado
Pedro Garcia®!, cuando la Declaracion reconoce el derecho de los pueblos
indigenas a la libre determinacion recoge el contenido de este concepto “tal y
como ha sido desarrollado en los anteriores tratados y acuerdos de Naciones
Unidas”. En este caso especifico, los alcances de la libre determinacion estan
desarrollados en otros dos tratados internacionales: el Pacto Internacional de

Derechos Econdémicos, Sociales y Culturales y el Pacto Internacional de

81 Pedro Garcia documento de analisis de circulacion interna.



Derechos Civiles y Politicos, ambos adoptados por la Asamblea General de
la ONU en 1966.

El primer parrafo del primer articulo de estos dos pactos sefiala el derecho de
todos los pueblos del mundo a la libre determinacion, pero ademas afiade dos
parrafos. Dicen lo siguiente:

“‘Articulo 1 1. Todos los pueblos tienen el derecho de libre
determinacién. En virtud de este derecho establecen libremente su
condicion politica y proveen asimismo a su desarrollo econdmico, social
y cultural.

“2. Para el logro de sus fines, todos los pueblos pueden disponer
libremente de sus riquezas y recursos naturales, sin perjuicio de las
obligaciones que derivan de la cooperaciéon econdmica internacional
basada en el principio del beneficio reciproco, asi como del derecho
internacional. En ningun caso podra privarse a un pueblo de sus
propios medios de subsistencia.

“3. Los Estados Partes en el presente Pacto, incluso los que tienen la
responsabilidad de administrar territorios no auténomos vy territorios en
fideicomiso, promoveran el ejercicio del derecho de libre determinacion,
y respetaran este derecho de conformidad con las disposiciones de la
Carta de las Naciones Unidas”.

Siguiendo el analisis de Pedro Garcia, para las Naciones Unidas y los paises
que han firmado la Declaracion la libre determinacion es un derecho esencial
de los pueblos y de las naciones del mundo. Es un derecho que establece las
condiciones para el ejercicio del resto de los derechos humanos. En palabras

del dicho autor:

“La libre determinacion explica el por qué ningun pueblo o nacién puede
disponer de los recursos de otro sin su consentimiento; explica el por
qué cada pueblo es libre respecto a los demas; explica el por qué en
su territorio cada pueblo dispone libremente el modo de aprovechar sus
recursos sin injerencias externas aunque en un marco de mutua

cooperacion; explica el por qué un pueblo define su manera propia de



gobernarse; explica también el por qué los pueblos deben establecer,
por medio de acuerdos libres, las reglas por las que se van a regir en
sus relaciones con otros pueblos y naciones” (Garcia y Surrallés,
2009,p. 21-22).

Complementariamente, el principio de igualdad explica que todos los pueblos
son de igual valor, es decir, que no hay pueblos de categoria inferior ni
superior, ni pueblos sometidos a otros, sino que todos deben sujetarse a

reglas de respeto y convivencia mutuamente definidas.

Existe, sin embargo, una limitacion, que es que ese derecho no permite
romper la unidad de los paises, es decir, que los pueblos indigenas puedan
reclamar independencia respecto a los paises donde habitan

Para decirlo una vez mas, la libre determinacién significa:
- Que cada pueblo indigena determina libremente su propio destino sin
injerencias externas.
- Que cada pueblo indigena determina libremente su condicion politica y
el caracter de sus relaciones con otros pueblos y naciones.
- Que cada pueblo indigena debe poder disponer libremente de sus
propias riquezas para beneficio de su desarrollo econdmico, cultural y

social.

La Declaracion contiene ademas otros articulos que tratan sobre el derecho
de autonomia vy libre determinacion, aunque no Ilo mencionan

especificamente. (Ver, por ejemplo, Arts. 5°, 18°, 20°, 34° y 35°.)

Los decretos del gobierno de Alan Garcia

En 2007, sin importarle que ese mismo afio su gobierno habia suscrito la
Declaracion de la ONU que antes hemos comentado, el presidente Alan
Garcia promulgd una serie de decretos legislativos, al amparo de facultades
especiales otorgadas por el Congreso al Ejecutivo, con la finalidad (asi lo
declararon representante del Ejecutivo) de facilitar la puesta en marcha del



Tratado de Libre Comercio suscrito entre el Peru y los Estados Unidos.
Muchos de esos decretos, que en total sumaban 104, contenian propuestas
que poco tiempo antes habian sido rechazadas por gobiernos regionales,
organizaciones de base y, algunos, por las propias comisiones legislativas del
Congreso. Un numero importante de ellos pretendia vulnerar los derechos
reconocidos por la legislacion nacional e internacional a las comunidades
indigenas, con la finalidad de apoyar intereses de grandes empresas. Entre
otras cosas, en esos decretos se anulaba el proceso de consulta para
suscripcion de contratos petroleros y mineros en lotes ubicados en territorios
comunales; se rebajaba el quérum de la asamblea, de dos tercios al 50%,
para la disolucién de comunidades y la venta de sus tierras a terceros; se
permitia la privatizacion de los suelos forestales y el cambio de uso a agricolas
en caso de proyectos que fuesen declarados “de interés nacional” (el objetivo
subyacente era apoyar plantaciones para biocombustibles); se determinaba la
expropiacion de terrenos comunales usados para servicios publicos; se
declaraba como propiedad del Estado todas las tierras eriazas no tituladas,
aunque estuviesen poseidas y fuesen pretendidas por comunidades
indigenas u otros pobladores locales; y se permitia que invasores con cuatro
anos de establecidos se apropiasen de tierras comunales, con lo cual se
anulaba la garantia constitucional que otorga caracter imprescriptible a la
propiedad territorial de las comunidades. Por ultimo, todos estos decretos
tenian defectos formales que los hacian inconstitucionales, por el hecho de
no haber sido consultados y de legislar —algunos de ellos— sobre temas no
permitidos mediante el procedimiento excepcional de delegacidn de funciones
legislativas al Ejecutivo.

La idea detras de esos decretos, orientados a menoscabar los derechos de
las comunidades nativas y campesinas del pais, habia sido expresada por el
presidente Alan Garcia en tres articulos suyos escritos bajo lema general del
refran del “perro del hortelano”. Indigenas, campesinos y colonos son para él
como esos perros “que no comen ni dejan comer”, en el sentido de que
acaparan extensas propiedades, pero no las hacen producir. La propuesta
del presidente era entonces que ellos vendiesen sus tierras a empresarios

habiles, con capital y tecnologia suficiente para que las hiciesen producir, y



que los indigenas y campesinos invirtieran el dinero recibido por la venta en
negocios. Este planteamiento fue objeto de masivos rechazos por parte de la

mayoria de organizaciones indigenas.

En 2009, luego de mas de dos meses de paros regionales, bloqueos de
carreteras y manifestaciones de protesta, que culminaron en un
enfrentamiento entre indigenas y policias en Bagua (Amazonas) que causo
numerosas muertes en ambos bandos (episodio sangriento conocido como “el
Baguazo”), el gobierno resolvié derogar los decretos cuestionados por las
organizaciones indigenas. Un afio antes, un movimiento similar y por el mismo
motivo, aunque de menores dimensiones, habia afectado especialmente la
cuenca del alto Marafon, en las provincias de Condorcanqui, Alto Amazonas
y Datem del Marafion.

Ley de consulta previa

En agosto de 2011, el gobierno del presidente Ollanta Humala promulgé la ley
de consulta (Ley N° 29785). Esta norma debid ser aprobada por el gobierno
anterior, en 2010, pero el proceso se frustrd6 cuando los presidentes de la
Republica y del Consejo de Ministros, Alan Garcia Pérez y Javier Velasquez
Quesquén, respectivamente, la observaron con argumentos que no
demostraban mas que su ignorancia sobre el contenido del Convenio 169 de
la OIT, vigente en el Peru desde 1995, y, en general, acerca de la situacion y

derechos de los pueblos indigenas en el Peru.

La ley de consulta contiene una serie de medidas que modifican el espiritu del
derecho de consulta como esta expresado en el Convenio 169. Mientras las
organizaciones plantearon que la consulta sea previa a la celebracidon de
contratos que otorguen derechos para explorar o explotar recursos naturales
y que también los estudios de impacto ambiental fuesen sometidos a procesos
de consulta antes de su aprobacion; el Estado sostuvo e impuso en la ley que
la consulta fuese antes del inicio de las actividades de una empresa, pero
después de la firma de los contratos de exploracion y explotacion. Con esto,

evidentemente la convirtié en una “ley de consulta posterior”.



Inicialmente el Estado se opuso a considerar a las comunidades campesinas
como sujetos de la consulta, pero posteriormente ha endurecido su posicion
al arrogarse la potestad de calificar la identidad indigena, cuando en realidad
el Convenio 169 sefala, en su primer articulo, que esta sera definida por la
“conciencia de identidad” de los pueblos. ElI tema es muy grave porque
voceros importantes del gobierno han llegado a negar la calidad de indigenas
a personas procedentes de pueblos originarios que usan relojes y celulares o
visten ropa tipo occidental. Con esta argumentacion lo que se busca es decir
que en el Peru ya no existen indigenas y que, por tanto, la consulta no tiene
sentido. Mas alla de la consulta, este argumento apunta a descalificar al
mismo Convenio 169.

El contrabando normativo

Mediante una serie de normas de menor jerarquia (decretos supremos y
resoluciones ministeriales), el Estado ha introducido una seria de
procedimientos que modifican y violan derechos de las comunidades
contemplados tanto en la Constitucion, como en las leyes y, por supuesto, en
los convenios, actos y declaraciones internacionales. Se trata de una labor
silenciosa, con caracteristicas de contrabando, como para que las
organizaciones indigenas no se den cuenta o crean que los cambios son
insignificantes y no merecen su atencion. Es un auténtico trabajo de zapa del
Estado para minar los fundamentos de la legalidad que él mismo ha
reconocido. Es dificil a veces precisar la fecha de inicio de estos mecanismos
y lo mas que podremos hacer es intentar ubicarla en un determinado régimen
presidencial. Sefialo a continuacién algunos de esos procedimientos que
considero mas importantes y la manera como ellos afectan los derechos de
los pueblos indigenas. Debemos decir que las organizaciones indigenas no
han visto con ojos critico este contrabando menudo, probablemente por
desconocimiento o por encontrarlo poco significativo para sus derechos.
Consideramos que si bien se trata de modificaciones sutiimente expresadas,
ellas implican drasticos cambios en la concepcién y reconocimiento de dichos

derechos.



La “primera de dominio”

Es una norma que aparecié durante el gobierno del presidente Fujimori que
desvirtua por completo el significado de la propiedad territorial de los
indigenas que, como hemos mencionado, es anterioridad al titulo, que solo
tiene por objeto formalizarla, pero no concederla. Es el tramite de inscripcion
registral llamado “primera de dominio” consiste en inscribir en los Registros
Publicos las tierras que se van a titular a una comunidad a nombre del Estado
(“primera de dominio”) ara que este luego “las ceda” a las comunidades. Esto
cambia por completo el principio del derecho de los pueblos indigenas por su
condicion de originarios, es decir, de existir en esos territorios antes de la
constitucién del Estado. Con la aplicacién de esta norma, el Estado les da a

los indigenas una propiedad que supuestamente antes no tenian.

Pero hay mas. A partir de la aplicacion de esta norma, el Estado ya no les
titula territorios a las comunidades sino “predios agricolas”, con lo cual se pone
toda la cuestidn del derecho de la propiedad indigena en el campo del derecho

civil, como el de cualquier otro propietario nacional.

Identidad

En la tradicion juridica peruana, el Estado nunca ha calificado a los indigenas,
como si sucede en otros paises de la regién. Es decir, nunca se ha atribuido
la potestad de decir quién es y quien no es indigena. Lo que estaba muy bien
y coincidia con lo que sefala el Convenio 169 en su Art. 1°,2: “La conciencia
de su identidad indigena o tribal debera considerarse un criterio fundamental
para determinar los grupos a los que se aplican las disposiciones del presente
Convenio”. Sobre esta cuestidon hay muchos ejemplos de obstaculos puestos
por la administracidon publica para inscribir la personeria juridica de
comunidades, uno de los cuales al menos ha llegado al Tribunal
Constitucional y ha logrado una sentencia favorable para los interesados en
formalizarse como comunidad nativa. Desde fines del segundo gobierno del
presidente Garcia este tema se ha agravado, lo que esta directamente
relacionado con la ley de consulta. En el fondo, de los que se trata es de



reducir al minimo los posibles sujetos de consulta. El presidente Humala, por
ejemplo, ha mencionado que solo son indigenas los de la selva y los que estan
“apartados”, calificativo que us6 al no recordar el que se emplea en estos
casos: aislados o en aislamiento voluntario. Lo que opera en estos
gobernantes, probablemente de manera inconsciente, es un criterio
evolucionista: las sociedades pasan del salvajismo a la barbarie y de esta a la
civilizacion. Las indigenas que visten pantalones, utilizan celulares y tienen
vinculos con el mercado ya no son indigenas sino “civilizados”. Si este criterio
de inmovilismo historico lo aplicaramos a nosotros mismos, podriamos llegar
a concluir que ya no somos peruanos porque no andamos a caballo ni en
carretas, y no vestimos levitas ni, en fin, tenemos las caracteristicas que

tenian nuestros antepasados en el siglo XIX.

Personeria juridica

La ley de comunidades nativas vigente (DL 22175) sefala: “El Estado
reconoce la existencia legal y la personalidad juridica de las Comunidades
Nativas” (Art. 7°) y anade que: “El Ministerio de Agricultura y Alimentacion
inscribira a las Comunidades Nativas en el Registro Nacional de Comunidades
Nativas que para tal efecto llevara” (Art. 14°). Los encargados han cambiado
y hoy son los gobiernos regionales quienes hacen la inscripcién. En concreto,
queda claro que las oficinas del Estado encargadas de tramitar la personeria
juridica de las comunidades nativas no las “reconocen” sino que simplemente
las “inscriben”, dado que su reconocimiento esta garantizado por la propia
Constitucion: “Las Comunidades Campesinas y las Nativas tienen existencia

legal y son personas juridicas” (Art. 89°)82, Esta diferencia es muy significativa
porque si se asume que las comunidades estan reconocidas por la
Constitucion y la ley, ellas tienen derechos por mas que no estén inscritas; y
que si no lo estan es por incumplimiento del Estado de su deber, algo que de
ninguna manera puede servir para debilitar, olvidar ni menos transgredir sus
derechos. Negarle su calidad de sujeto de derecho a las comunidades que no

cuentan con personeria juridica por el hecho de no estar inscritas seria tan

82 Subrayado nuestro.



absurdo como desconocer los derechos humanos de las personas que no

cuenten con documento de identidad.

Frente a numerosos problemas que se han presentado en torno a este tema,
la Defensoria del Pueblo se ha pronunciado categoricamente para decir que:
“‘Las comunidades nativas son organizaciones cuya personalidad juridica
deriva directamente de la Constitucion Politica” y que, por tanto, su
“‘inscripcion en el registro oficial del sector es un acto administrativo con
caracter declarativo, no constitutivo”®3. No obstante, esto no ha sido suficiente
para los administradores que han seguido considerando que las resoluciones
administrativas son constitutivas y que, de no existir estas, las comunidades

no pueden gozar de los derechos que la ley les reconoce.

La clasificacion de suelos, de requisito a obstaculo

Como ya antes lo hemos mencionado, la clasificacion de suelos con fines de
titulacion a las comunidades consiste en discriminar aquellos de aptitud
agropecuaria de los de aptitud forestal, para reconocer la propiedad sobre los
primeros y entregar en cesion en uso los segundos. Es un mecanismo que
contradice los derechos reconocidos a los pueblos indigenas en el Convenio
169 y en la Declaracion de la ONU porque, como hemos sefialado, la titulacion
es un acto para regularizarla propiedad que las comunidades ya tienen por

derecho ancestral.

Como ya hemos mencionado al inicio de este anexo, las comunidades que
fueron tituladas al amparo de la primera ley de comunidades nativas (DL. N°
20653 de 1974) recibieron el reconocimiento sobre la totalidad de las tierras
que reclamaban, sin discriminar entre suelos agropecuarios y forestales. Con
la segunda ley (DL N° 22175 de 1978) las cosas cambiaron y se les reconocio
la propiedad sobre los suelos agropecuarios y la cesion en uso sobre los

forestales.

83 “Analisis de la normatividad sobre la existencia legal y personalidad juridica de las
comunidades nativas”. Defensoria del Pueblo. Lima, 21 de agosto de 1998.



Algunas personas, por desconocimiento o mala fe, pretenden fundamentar el
cambio en el procedimiento de titulacion, alegando que la Constitucion vigente
sefala que “Los recursos naturales, renovables y no renovables, son
patrimonio de la Nacién” (Art. 66°). Al respecto se pueden exponer varios
argumentos. El primero de ellos es que dado que en el periodo en que se
promulgaron las dos leyes de comunidades nativas (1974-78) no hubo cambio
de la Constitucion, las modificaciones a los procedimientos de titulacion no
pueden justificarse mediante ese alegato. Dicho de otra manera, no se
necesita cambiar la Constitucion para volver a titular la integridad de sus

territorios a las comunidades.

Por otro lado, es una barbaridad decir que las tierras de capacidad forestal no
pueden titularse a las comunidades nativas por lo que dice el mencionado
articulo 66° de la Constitucién. ;Por qué? Porque las tierras de capacidad
agropecuaria, que son un recurso natural renovable, si se titulan a las

comunidades y a otros actores.

Si complementamos estas consideraciones con lo sefialado en el Convenio
169 (la utilizacidon del término tierras (...) debera incluir el concepto de
territorios, lo que cubre la totalidad del habitat) y con la capacidad
interpretativa que la Constitucion le da a los convenios internacionales (ver la
Disposicién Final Cuarta antes citadas), debemos concluir que no existe
ninguna razén legal que impida titular a las comunidades la totalidad de sus
territorios, lo que ciertamente no implica darles “patente de corso” para que
hagan con este lo que les venga en gana, dado que la propiedad, sea comunal

o individual, debe siempre ser usada teniendo en cuenta el bien comun.

Aun asi, durante los primeros afos, la clasificacion de suelos se hacia usando
criterios generales, como pendiente del terreno o presencia de humedades.
Sin embargo, en 2015 el Ministerio de Agricultura exigié que los gobiernos
regionales realicen la clasificacion de suelos mediante un analisis de muestra

tomadas en el area que se va a titular a las comunidades nativas. La norma



de la Direccién General de Asuntos Ambientales del Minagri®* establece que
en la selva baja deben hacerse dos calicatas cada 1000 ha, de cada una de
las cuales se extrae un promedio de 2 kg. Esto quiere decir que en una
comunidad de 10 000 ha deben analizarse 40 kg. En 10 comunidades que se
demarquen con fines de titulacion, se tendrian 400 kg de tierra distribuidas en
200 muestras (una por calicata de 2k c/u). En el caso de Loreto, la Universidad
Nacional de la Amazonia Peruana (UNAP) no cuenta con laboratorios
especializados para este fin, por lo cual las muestras deben ser llevadas a la
Universidad Nacional Agraria, en Lima. Dicha Universidad cobra S/. 3000 por
cada muestra. Es decir, 200 muestras representan S/. 600 000. Se trata de un
costo que ningun gobierno regional podra cubrir. En caso de la selva alta, en
vez de dos calicatas por cada 1000 has, la norma exige dos por cada 500 has

con lo cual los volumenes de tierra a transportar y los costos se duplican.

A los costos mencionados, hay que sumarles los del procesamiento de la
tierra: cernido y secado a la sombra, lo que implica construir ramadas para
protegerla del sol y de las lluvias; embolsado de las muestras por separado,
indicando su lugar de procedencia; y embalado para ser trasladadas al
laboratorio. Si el traslado tarda mucho, la tierra descompondra y se echara a

perder: no servira ya para analisis.

Adicionalmente al costo, existe un problema de dificultad de transporte de las
muestras por las distancias enormes que existen en regiones como Loreto,
Ucayali y otros departamentos. Pongamos el caso de titulacion de
comunidades en el rio Putumayo, que es el que define la frontera norte del

Peru con Colombia.

Por ultimo, la clasificacion sefalada es un mecanismo discriminatorio en tanto

que solo se aplica para el caso de las comunidades indigenas, pero no a las

84 RS N° 0355-2015-MINAGRI “Lineamentos para la ejecucion y aprobacion de estudios de
levantamiento de suelos para la clasificacion de tierras segun su capacidad de uso mayor,
con fines de saneamiento fisico legal y formalizacién del territorio de las comunidades
nativas”.



empresas agroindustriales que acceden a la propiedad de grandes

extensiones de tierra sin pasar por ese requisito.

En mayo de 2017, junto con dirigentes de organizaciones indigenas de la
provincia de Loreto y un abogado de Instituto de Defensa Legal (IDL),
presentamos una demanda de accidén popular contra la norma, “por violar y
desnaturalizar La Constitucién Politica, el Convenio 169 de la OIT y la
jurisprudencia vinculante expedida por el Tribunal Constitucional y la Corte
Interamericana de Derechos Humanos”, ante la Primera Sala Civil de la Corte
Superior de Justicia de Lima. Adelantandose a una sentencia desfavorable,
Minagri dejé sin efecto la norma y encargé a los gobiernos regionales

solucionar el tema de la clasificacion de suelos.

Los “paquetazos” ambientales

Durante el gobierno del presidente Humala, se dieron cuatro conjuntos de
leyes, que la ciudadania calificé como “paquetazos”, con el objetivo declarado
de reanimar la inversién privada y acelerar los ritmos de crecimiento
econdmico que estaban experimentando un estancamiento. Fueron cuatro y
se promulgaron entre 2013-15. Las medidas tendian a facilitar la aprobacion
de proyectos de inversion, reduciendo estandares ambientales y sociales,
reconocimientos de derechos y de plazos, por ejemplo, para la declaracién de
la existencia de restos arqueoldgicos que pudieran impedir el desarrollo de
una iniciativa empresarial. Vencido el plazo, ante la falta de respuesta una
empresa puede alegar “silencio administrativo” y proceder a la ejecucion de
Su proyecto.

El objetivo era abiertamente falaz. Dado que la desaceleracion del crecimiento
econdmico se produjo por la baja de precios de las materias primas
exportadas por el pais, principalmente minerales, ninguna medida interna
puede tener influencia para que las cotizaciones externas se reactivasen. En
ese contexto, las medidas parecen mas bien destinadas a preparar el

escenario futuro, cuando dichos precios volvieran a subir.



La presentacion que ahora realizamos sobre estos “paquetazos” y sus efectos
esperados ha sido tomada de los trabajos de dos abogados, ambos del Centro
Peruano de Estudios Sociales (CEPES): Laureano del Castillo (2014) y Pedro
Castillo (2014 y 2016). El analisis que exponemos a continuacion pertenece a
esos profesionales. Aunque varias de las normas no se refieren a las
comunidades nativas y campesinas, y en consecuencia no significan un riesgo
para ellas, hemos considerado importante resumir los comentarios de esos
autores sobre todas ellas, para que se tenga mas claro el panorama de hasta
qué punto el gobierno del presidente Humala estuvo dispuesto a
comprometer, ademas de derechos adquiridos de sectores sociales, la
seguridad del medioambiente y del patrimonio arqueoldgico de la nacion, en

la busqueda de la tan ansiada inversion privada.

El primer paquetazo normativo fue promulgado en 2013 y estuvo integrado
porel D. S. 054-2013-PCM, el D. S. 060- 2013-PCMy la Ley 30025. El primero
regulaba los tramites para obtener el Certificado de Inexistencia de Restos
Arqueoldgicos, a cargo del Ministerio de Cultura, y determinaba los plazos —
breves— en que esto deberia hacerse; de lo contrario, los inversionistas podian
apelar al silencio administrativo positivo. La norma fue cuestionada y
derogada por la via judicial. El segundo decreto dicté normas especiales para
agilizar los procedimientos de aprobacion de los estudios de impacto
ambiental para proyectos de inversién publica y privada. Incidia también en el
tema de la reduccién de plazos. Finalmente, la Ley 30025 sefalé que su
objetivo era: “establecer medidas que faciliten el procedimiento de
adquisicion, expropiacion y posesion de bienes inmuebles que se requieren
para la ejecucion de obras de infraestructura declaradas de necesidad publica,
interés nacional, seguridad nacional y/o de gran envergadura, asi como de las
obras de infraestructura concesionadas o entregadas al sector privado a
través de cualquier otra modalidad de asociacion publico-privada”. Esta Ley
faculté al Organismo de Formalizacién de la Propiedad Informal (Cofopri) “a
tramitar el saneamiento fisico-legal —incluyendo la rectificacion de areas— de
predios de dominio privado del Estado o de particulares, para la adquisiciéon
por trato directo o mediante el proceso de expropiacion”. (Castillo, 2016, p.
10.) Asimismo, declar6 de necesidad publica ejecutar 71 obras de



infraestructura sefaladas como de “interés nacional y de gran envergadura”
sefnaladas en la misma Ley, referidas a infraestructura vial, aeroportuaria,
ferroviaria, portuaria y turistica, para pasos de frontera; y autorizé la
expropiacion de los inmuebles que fuesen necesarios para esos fines (Del
Castillo, 2014, p. 10). Esta norma fue derogada también a raiz de las

protestas.

El segundo “paquetazo” llegd en julio de 2014, mediante la Ley 30230. La
balanza nuevamente estaba inclinada en favor de los inversionistas y ponia
en riesgo los derechos a las tierras y territorios de las comunidades nativas y
campesinas. Como sefala Castillo (2016:11): “con esta ley se busca crear
procedimientos especiales y extraordinarios para entregar derechos sobre la
tierra a favor de proyectos de inversién, sin importar su uso actual o futuro”.
Castillo afade: “Dicho de otro modo, se concederan derechos sobre la tierra
para que dichos proyectos —y sus inversionistas— no tengan ningun tipo de
problemas cuando desarrollen sus actividades” (Ibid.:11). Casi un afio y medio
después de su promulgacion, el Estado publico el Reglamento de los capitulos
[, 11'y Il del titulo 11l de la Ley 30230 (D. S. 019-2015-VIVIENDA), referido a la
creacion de procedimientos especiales y simplificados para el saneamiento de
tierras a favor de proyectos de gran inversion. En él se sefala que no se
afectara las tierras de comunidades nativas y campesinas (Art. 14°). No
obstante, Castillo (2016, p. 11) se pregunta “;Qué sucedera con las
comunidades que no tienen un titulo de propiedad que reconozca su
derecho?”. Si bien es claro que el titulo de propiedad representa solo un
mecanismo para formalizar un derecho que las comunidades ya tienen, como
esta expresado en la ley de comunidades nativas y en el Convenio 169 de la
OIT, el Estado ha demostrado en repetidas oportunidades que no esta

dispuesto a cumplir este precepto.

De acuerdo a Laureano del Castillo (comunicacion personal, 23.8.18) “esta
Ley sigue vigente y ha sido desarrollada en normas que tienen que ver con
expropiacion de tierras y con el Decreto Legislativo 1333, que crea una nueva
institucionalidad referida el tema de tierras (APIP), dependiente de
Proinversion (Ministerio de Economia y Finanzas). La norma (Ley



30230) actualmente esta siendo objeto de cuestionamiento ante el Tribunal
Constitucional, quien aun no se ha pronunciado sobre su constitucionalidad o

”

no-.

El 6 de enero de 2015 se publico el tercer “paquetazo” (D. S. 001-2015-EM,
Energia y Minas), que otra vez incide en la reduccion de plazos y la
simplificacion de “procedimientos para impulsar la inversion vinculada a
proyectos mineros”. Sefala Castillo: “Esta norma modifica el régimen
administrativo de las comunidades, otorgandoles competencias a las juntas
directivas comunales, pasando por encima del érgano supremo de la
comunidad, que es —conforme lo establece la Ley 24656, Ley General de
Comunidades Campesinas— la asamblea general” (Ibid., p. 11). La cuestion
es aun peor, ya que viola la autonomia que la actual Constitucion le reconoce
a las comunidades nativas y campesinas, en cuestiones referidas a su
organizacion, al trabajo comunal y al uso y libre disposicién de sus tierras, asi
como en aspectos economicos y administrativos (Art. 89°). Esta transgresion
del derecho de autonomia también fue practica cotidiana durante los
gobiernos de Fujimori (DL N° 26505) y Garcia (los decretos que originaron el

“‘Baguazo”).

El cuarto “Paquetazo” lleg6 en mayo de 2015, con la aprobacién de la Ley
30327 que simplifica aun mas los procedimientos administrativos en favor de
los inversionistas, para que sus proyectos puedan tener mas facilidades para
acceder a tierras, mediante servidumbres, derechos de via y expropiaciones.
Las criticas realizadas por organizaciones indigenas y ONG consiguieron que
las disposiciones al respecto, contenidas en los titulos IV y V, no sean
aplicables a las tierras y territorios de pueblos indigenas u originarios, ni
afecten “derechos de propiedad o de posesion de las comunidades
campesinas y nativas” (Ibid., p. 13).

Como advierte Castillo (Ibid., p. 13) “la lista de normas que van en contra de
los derechos a la propiedad de las tierras no termina aqui”. Como ejemplo cita
el decreto legislativo 1192, promulgado durante el segundo semestre de 2015,

que “aprobd la Ley marco de adquisicidon y expropiaciéon de inmuebles,



transferencia de inmuebles de propiedad del Estado, liberacidon de
interferencias, y dictd otras medidas para la ejecucion de obras de
infraestructura”. La ambigua redaccién de la parte en la que alude a los
pueblos indigenas deja abiertas las puertas para que los mecanismos de esta

norma se apliquen a las comunidades nativas y campesinas.

La danza de las resoluciones

El 12 de agosto de 2016, el Ministerio de Agricultura emitié una resolucion
ministerial (N° 0435-2016-Minagri), aprobando los “Lineamientos para la
ejecucion del Procedimiento de Reconocimiento e Inscripcidén Administrativa
de la Personeria Juridica de Comunidades Nativas”. Sin embargo, no pasaron
ni cuatro meses para que el mismo ministerio promulgara otra resoluciéon (N°
0589-2016) modificando parcialmente la anterior. ; Por qué? Porque en algun
momento de ese breve lapso, el Viceministerio de Interculturalidad del
Ministerio de Cultura, “como ente rector en materia de derechos de pueblos
indigenas” (asi reza ese documento), envio un informe “en el cual se formulan
aportes para el procedimiento de reconocimiento de la comunidad nativa, que
deben incorporarse a los Lineamientos aprobados”. ;,Por qué no se le pidieron
esos aportes antes de aprobarse dicha resolucion, siendo que el Minagri
reconoce su calidad de “ente rector en materia de derechos de pueblos
indigenas”? El discreto silencio que guarda la resolucion sobre este asunto no

oculta la estridencia de la descoordinacion.

La resolucion modificatoria esta contenida en un extenso cuadernillo de 16
paginas publicado en el diario oficial E/ Peruano (edicién de lunes 5 de
diciembre de 2016), que incluye la norma, mas las explicaciones y formatos
que deberan aplicarse para cumplir el procedimiento. Como dato de rutina,
debemos confirmar que la norma no fue consultada con los pueblos indigenas,
como debe hacerse, de acuerdo a lo previsto en el Convenio 169 de la OIT
(Art. 6, a), “cada vez que se prevean medidas legislativas o administrativas

susceptibles de afectarles directamente”.



Sobre la resolucion debemos destacar, en primer lugar, la insistencia del
Estado en el concepto de “reconocimiento”, cuando este es un derecho que
esta determinado por la propia Constitucion, en vez de “inscripcion”, es decir,
de regularizacion administrativa de dicho derecho. El tema no se limita a un
simple cambio de palabras, ya que detras de esto lo que esta en juego es el
desconocimiento de los derechos de aquellas comunidades que no estén

“reconocidas”.

El procedimiento establecido por esa norma es complejo y no exento del
empleo de vocablos imprecisos y confusos. Tiene su punto de partida en una
solicitud que debe presentar la comunidad interesada, la cual, “una vez
recepcionada’ —barbarismo perteneciente al legislador—, da origen a la
designacion de un “equipo técnico especializado”. Este estara integrado por
un especialista en ciencias sociales y un traductor. Como premio consuelo,
afade la norma, “se podra contar con la participacién de un representante de
la organizacién indigena de la jurisdiccion o lideres de Comunidades Nativas”.
El trabajo de campo previsto requiere realizar un informe socioeconémico y
un croquis. Luego, la informacién debe pasar a ser analizada en el “trabajo de
gabinete”, el cual debe aprobar un “informe técnico” que “debera pronunciarse
necesariamente respecto de la procedencia o improcedencia del

reconocimiento e inscripcién oficial de la Comunidad Nativa”.

La resoluciéon incluye seis anexos con los pasos y formatos que deben
aplicarse en el desarrollo del proceso, textualmente: 1. Esquema del Plan de
Trabajo; 2: Censo poblacional; 3: Historial y actividades de la Comunidad
Nativa; Guia para la elaboracion del Croquis; 5: Modelo de Acta de
Constitucion: y 6: Modelo de informe socio-econdmico. En estos destacamos
la inclusion confusa de ciertos conceptos. Por ejemplo, en el anexo 3 se pide
indicar el “grupo etnolinguistico” (acapite |, numeral 3°) al que pertenece la
comunidad, pero en el acapite Ill se reclaman indicaciones sobre el “pueblo
indigena u originario” al que ella se adscribe. “Grupo etnolinguistico” es el
concepto que se utilizé a inicio de la década de 1970 cuando el concepto de
‘pueblo indigena u originario” no habia sido desarrollado en la teoria

internacional ni en la practica politica de las organizaciones indigenas. En



resumen, el segundo ha suplantado al primer, como se desprende de la
lectura de documentos internacionales, como el Convenio 169 de la OIT y la
Declaracion de la ONU sobre derechos de los Pueblos Indigenas; y
nacionales, como la reforma realizada a la Constitucion Politica vigente en
2005 y la adopcion del término por la Ley N° 278118, Ningun anexo de la
resolucién explica esos conceptos ni establece las diferencias que, a juicio del

legislador, existen entre ellos.

Otra confusion que pone al descubierto la ignorancia sobre el tema de los
legisladores es la distincion no explicada entre “lengua e idioma” (Ver anexo
6, acapite IV “Aspectos tematicos”, subtitulo 2). Si el redactor de la norma
expresa este tipo de desconcierto sobre el uso de conceptos, no es dificil
imaginar cual sera el que enfrente el funcionario que vaya al campo para
aplicar el cuestionario. En los formatos, a veces se solicita cierta informacién
que, dada la naturaleza y finalidad de un cuestionario (respuestas breves a
preguntas precisas), no tiene sentido alguno, ya que de antemano se sabe
que el resultado sera una generalidad que no ayudara en nada a comprender
mejor la situacion del grupo humano que se pretende conocer. Este es el caso,
por ejemplo, del subtitulo “Cosmovision, practicas y creencias ancestrales”
(Ver numeral 9, del mismo anexo y acapite antes citado; y también el anexo
3, acapite XIV), un tema que solo puede ser abordado mediante una

investigacion seria y detallada, que se realice a lo largo de mucho tiempo.

Seria muy extenso sefalar las confusiones y el absurdo de este largo
procedimiento para otorgar personeria juridica a una comunidad. Como
conclusién, debemos reiterar que se trata de una norma que no ha sido
consultada y, a la vez, expresar nuestra extrafeza frente al silencio de las
organizaciones indigenas, quienes no han demandado al Estado por este
hecho. Como en el caso de la norma de 2015 sobre clasificacion de tierras,
ya antes comentada, queda claro que la finalidad de esta no es determinar

procedimientos sino crear obstaculos para inscribir nuevas comunidades. Eso

85 Tanto de la reforma como de la inclusion se da cuenta en el siguiente acapite de este anexo.



lo expresa bien el ultimo acapite del anexo 6, que ha sido subtitulado como

“Conclusién”: “Concluir si se reconoce o no a la comunidad nativa”.

Esto indudablemente abre un nuevo capitulo en la historia de las agresiones
del Estado a los pueblos y comunidades indigenas, que de esta manera se

atribuye la funcién de calificar quién es o no indigena.

La personeria juridica de pueblos indigena

Frente a los ataques del Estado, las organizaciones indigenas han
reaccionado interponiendo una serie de demandas para exigirle el
cumplimiento de los derechos que los amparan®, tanto en la legislacion
nacional como en la de origen internacional, como el Convenio 169 d la OIT,
aunque este, como hemos indicado, desde el momento que ha sido ratificado

por el Peru, ha entrado a formar parte de la legislacién nacional.

El 8 de abril de 2015, la Federacion de la Nacionalidad Achuar del Peru
(FENAP) interpuso una Accién de Amparo contra el Gobierno Regional de
Loreto (GOREL), Perupetro S.A. y el Ministerio de Cultura por las razones que
especificamos a continuacion. En el caso del GOREL, para que reconozca la
personalidad juridica del pueblo originario o indigena Achuar; y a la
Federacion de la Nacionalidad Achuar del Pera (FENAP) como la entidad de
autogobierno y representacion de dicho pueblo; para que se titule la propiedad
del territorio integral del pueblo Achuar, incluyendo los recursos naturales que
se encuentran en este; y para que se anulen y reviertan las concesiones,
derechos, titulos habilitantes, lotizaciones u otros derechos otorgados a

terceros dentro del territorio del pueblo Achuar, que deberan pasar a su

8 El abogado Juan Carlos Ruiz Molleda, del Instituto de Defensa Legal, nos ha enviado un
listado de las demandas formuladas al Estado por diversas organizaciones indigenas, con
apoyo de ese instituto. Dicha relacién, actualizada al 19 de marzo de 2018, incluye procesos
judiciales y administrativos. Se trata de 56 procesos activos y 14 en elaboracién, de los cuales,
respectivamente, 17 y siete han sido presentados por organizaciones amazénicas. Las
demandas son principalmente por: derrames petroleros, omision de la consulta previa,
despojo territorial, clasificacion de tierras, recorte arbitrario del parque nacional Inchigkat
Muija, titulacion de territorios indigenas y proteccién de aislados.



dominio, en aplicacion de lo dispuesto en la Ley de Comunidades Nativas (Art.
12° del DL N° 22175).

A Perupetro S.A., la demanda es para que declare la nulidad de cualquier lote
petrolero que haya entregado en concesion sobre el territorio del pueblo
Achuar. Literalmente, la demanda senala: “Por lo menos, ello incluye el acto
administrativo y/o acuerdo de directorio que cubre el lote 648 y los
subsecuentes actos emitidos por Perupetro en relacion a ese lote. El pedido
se extiende a cualquier [lote] superpuesto al territorio del Pueblo Achuar’.
También para que declare la nulidad de cualquier concesion que haya
otorgado sobre dicho territorio, nuevamente, con especial insistencia en el lote
64 o cualquier otra concesion de lotes que se le superpongan. Finalmente,
para que declare la nulidad de cualquier contrato, autorizacién, permiso,

licitacién, etc., que haya otorgado sobre el territorio del pueblo Achuar.

Y al Ministerio de Cultura del Peru para que emita un dictamen favorable en
torno al reconocimiento de la personalidad juridica del pueblo Achuar y la
titulacién de su territorio integral; y para que coordine acciones que lleven a la
culminacién del proceso de saneamiento fisico legal de su territorio, dentro del
marco de lo establecido en la Constitucion Politica del Peru y los tratados
internacionales sobre pueblos indigenas, en conformidad con lo dispuesto por
la ley de Creacion del Ministerio de Cultura (Art. 7°, literal |, de la ley N° 29565).
Por gestién de este ministerio fueron involucrados en el proceso los
ministerios del Ambiente, Agricultura y Riego, Energia y Minas, y Defensa, y
también el Congreso de la Republica y la Presidencia del Consejo de
Ministros.

El 20 de diciembre de 2017, el Segundo Juzgado Civil de la Corte Superior de
Loreto emitioé una resolucidon (N° 93) dandole la razén a la FENAP en algunas
de sus demandas. Con relacion al reconocimiento de la personalidad juridica

del pueblo Achuar sefiala que esta demanda ha sido ya satisfecha por el

87 Ubicado en la parte alta de la cuenca del Pastaza.



GOREL, al suscribir la Ordenanza Regional N° 014, del 12 de abril de 2017,
Con relacién al reconocimiento de la FENAP como 6rgano de gobierno del
pueblo Achuar, ordena que adecue su estatuto a la Constitucion Politica
(teniendo en cuenta su considerando décimo), “a fin de hacer viable su

autogobierno y representacion”.

La sentencia igualmente ordena la titulacién de la propiedad del territorio
integral del pueblo Achuar, incluyendo los recursos naturales, y que los
demandados y las demas partes involucradas en esta tarea coordinen para

hacerla realidad.

Sobre la ultima demanda referida a la “anulacion y reversion a las
concesiones, derechos, titulos habilitantes, lotizaciones u otros derechos”, la
sentencia indica que “carece de objeto”, citando para ello una resolucién del
15 junio del 2017.

Ordenanzas regionales

Durante los pasados dos anos, mediante sendas ordenanzas, los gobiernos
regionales de Cajamarca (N° 010-2016-GR.CAJ-CR, del 7 de octubre) y
Loreto (N° 014-2017-GRL-CR, del 12 de abril de 2017), publicadas en el diario
oficial El Peruano, respectivamente, el 25 de noviembre de 2016 y el 15 de
diciembre de 2017, reconocieron que en sus jurisdicciones existen pueblos
originarios e indigenas, que utilizan diversas denominaciones (“‘pueblos
indigenas”, “pueblos originarios”, “comunidades campesinas”, “comunidades
nativas”, “rondas campesinas”, “pueblos ancestrales” y otros). La
argumentacion contenida en los “considerandos” es interesante y apunta, por
un lado, a afirmar la legitimidad que asiste a los gobiernos regionales para
aprobar esas ordenanzas, como el derecho de las colectividades humanas

antes mencionadas, a ser consideradas como pueblos indigenas u originarios.

88 \Véase el siguiente acapite Ordenanzas regionales. Lo importante de la sentencia es que
avala la validez de la ordenanza suscrita por el GOREL e, indirectamente, también a la del
Gobierno Regional de Cajamarca, sobre la misma materia.



En la argumentacion, las ordenanzas senalan como a lo largo del tiempo se
han ido modificando los nombres —de comunidades indigenas a comunidades
campesinas y nativas—, y cdmo, a su vez, ha aparecido el concepto de pueblo
indigena como sujeto de derecho en los documentos internacionales
ratificados (Convenio 169 de la OIT) o suscritos (Declaracion de la ONU de
los Derechos de los Pueblos Indigenas) por el Peru. Asimismo, indican cémo
este nuevo sujeto ha sido incorporado tanto por la Constitucion Politica del
Peru, a raiz de una reforma realizada en 2005%°; asi como por la antes citada
Ley N° 278110,

Ambas ordenanzas tienen como propésito establecer que, en los ambitos
regionales de Cajamarca y Loreto, existen pueblos indigenas u originarios,
bajo diversas denominaciones, y abren las puertas para el reconocimiento de
la personalidad juridica de aquellos que, “en ejercicio de su libre
determinacion, quieren ser reconocidos como tales”. Reafirman el principio
basico “que dicha personalidad juridica de los pueblos indigenas o pueblos
originarios, resulta ser similar a la naturaleza de ‘Ser Humano'. Es decir, como
indica el Tribunal Constitucional, se es persona por el hecho de existir, siendo
este reconocimiento un acto declarativo y no constitutivo” (Articulo 3° de
ambas ordenanzas). Finalmente, encargan a las respectivas gerencias
regionales poner en marcha los procedimientos para implementar las

ordenanzas y publicarlas.

El 25 de junio de 2018, el Gobierno Regional de Loreto (GOREL) aprobd la
Resoluciéon  Ejecutiva Regional N° 253-2018-GRL, declarando el
reconocimiento de la personalidad juridica del pueblo indigena del Pastaza y
ordenando a la Gerencia Regional de Asuntos Indigenas dar cumplimiento al

contenido de la ordenanza de 2017.

89 El afio 2005, se realizé una reforma del articulo 191° que introdujo la categoria de “pueblos
originarios”. Este sefiala: “La ley establece porcentajes minimos para hacer accesible la
representacién de género, comunidades nativas y pueblos originarios en los Consejos
Regionales. Igual tratamiento se aplica para los Concejos Municipales”.

90 “| ey que establece el régimen de proteccién de los conocimientos colectivos de los pueblos
indigenas vinculados a los recursos biolégicos”. En su articulo 2° sefala: “Pueblos indigenas:
Son pueblos originarios que tienen derechos anteriores a la formacién del Estado peruano,
mantienen una cultura propia, un espacio territorial y se autoreconocen [sic: autorreconocen]
como tales”.



El Ministerio de Cultura, durante la gestion del ministro Salvador del Solar,
demandd a los gobiernos regionales de Cajamarca y Loreto, sefialando que
ellos no tienen atribuciones para reconocer pueblos indigenas. El 26 de
diciembre de 2017, con la actual gestion, ha apelado el reconocimiento de la
personeria juridica de pueblo Achuar del Pastaza, asi como el reconocimiento
de “la titularidad de un territorio y sus recursos naturales que por mandato
constitucional son propiedad del Estado”. Esto ultimo no es cierto, ya que lo
que la Constitucion senala es: “Los recursos naturales, renovables y no
renovables, son patrimonio de la Nacién”. En este contexto, el Estado es el

administrador de ese patrimonio, pero no el dueno.

El Mincultura cuestiona también la demanda de anulacion de contratos
petroleros que afecta el territorio del pueblo Achuar; y el pedido de este para
que se titule su territorio de manera integral, ya que, afirma, se trata de
“‘derechos que no son contemplados por el ordenamiento juridico [...].
Solamente las comunidades nativas y campesinas son las que pueden
titularse” y que, si bien: “El pueblo Achuar esta reconocido en la Base de Datos
del Ministerio de Cultura, sin embargo, este reconocimiento es declarativo”.
Con esto ultimo, lo que quiere decir es que ese reconocimiento no le otorga,
a su juicio, ningun derecho, planteamiento que situa a dicho ministerio en
abierta contradiccién con lo establecido en el Convenio 169 de la OIT que,
como hemos sefnalado, es ley nacional porque asi lo establece la Constitucion:
“Los tratados celebrados por el Estado y en vigor forman parte del derecho
nacional” (Art. 55°).

Mientras la disputa se resuelve, el Poder Ejecutivo, aprovechando de las
facultades legislativas que le ha delegado el Congreso, ha promulgado una
norma (Decreto Legislativo 1360, del 21 de julio de 2018), que precisa las
“funciones exclusivas del Ministerio de Cultura”, en su condicion de “ente
rector en materia de pueblos indigenas u originarios”. El su segundo articulo,
este decreto establece “que la identificacion y reconocimiento de pueblos
indigenas u originarios es desarrollada por el Viceministerio de
Interculturalidad, a través de sus 6rganos técnicos” y que el Mincultura dara

los lineamientos para que los gobiernos regionales reconozcan comunidades



campesinas y nativas. Luego, en su primera disposicion complementaria,
establece que: “Mediante Decreto Supremo refrendado por el Ministerio de
Cultura se declara el reconocimiento de los pueblos identificados como
indigenas u originarios”. En otras palabras, este decreto niega a los gobiernos
regionales la potestad de realizar dicho reconocimiento.

El proceso esta en marcha, pero la sentencia de la Corte Superior de Loreto

antes citada, le da una ventaja a la FENAP en sus demandas territoriales.

Demanda contra omision de titulacion de territorios indigenas

El 2 de mayo de 2015, tres organizaciones indigenas de Loreto plantearon
una demanda de amparo contra la omision de titulacidon de territorios de sus
bases, debida a la imposicion de servidumbres petroleras gratuitas y sin
compensaciones, en el ambito de los Lotes 192 (antes 1AB y 8X), ubicados
en la zona norte de dicha region. La demanda fue presentada ante Juzgado
Mixto de Nauta, de la Corte Superior de Justicia de Loreto, por la Federacion
de Comunidades Nativas del Corriente (Feconaco), la Federacion Indigena
Quechua del Pastaza (Fediquep) y la Asociacion Cocama de Desarrollo y
Conservaciéon San Pablo de Tipishca (Acodecospat), de la cuenca del

Maranon.

El punto central de las demandas es la titulacion de territorios indigenas de
comunidades afiliadas a esas tres organizaciones, a las cuales el Estado les
niega este derecho alegando que las areas que ellas reclaman han sido
declaradas “servidumbres de ocupacion” en favor de la empresa Pluspetrol
Norte S.A. La declaratoria de estas servidumbres se realizdé durante el
segundo gobierno del presidente Garcia, mediante dos resoluciones
supremas (N° 060 y 061-2006-EM), ambas del 25 de octubre de 2006 e
idénticas en su estructura, que abarcan, la primera, cinco predios, ubicados
en la provincia de Loreto y, la segunda, once predios, situados en dicha
provincia y en la de Alto Amazonas. La vigencia de dichas servidumbres se
fijo hasta la culminacion del contrato de licencia para la exploracion y
explotacion de hidrocarburos de la empresa en los lotes 1AB y 8X.



Ambas servidumbres fueron posteriormente blindadas mediante sendas
disposiciones complementarias que modificaron la ley de la promocién de las
inversiones para el crecimiento economico y el desarrollo sostenible, Ley N°
30327°". Se trata de la quinta Disposicion Complementaria Modificatoria de
dicha ley, que penaliza y criminaliza el reconocimiento del derecho de
propiedad ancestral y comunal; y de la tercera Disposicion Complementaria
Transitoria de la misma ley, que criminaliza el derecho constitucional a la

protesta indigena.

Las demandas estan dirigidas contra distintas instituciones:

El Gobierno Regional de Loreto (GOREL) y su Direccion Sectorial Regional
Agraria, para que efectuen la titulacién inmediata del territorio ancestral de las
comunidades de las tres organizaciones y no apliquen las resoluciones que
constituyen servidumbres gratuitas de ocupacion a favor de la empresa

Pluspetrol Norte S.A., en los territorios de su propiedad ancestral y comunal.

También contra el GOREL y a su Direccién Sectorial Regional Agraria para
que no apliquen la quinta disposicion complementaria modificatoria de la ley
de la Ley N° 30227, por ser un obstaculo para la titulacion de territorios
indigenas al impedir que la autoridad competente otorgue titulos de propiedad
sobre terrenos declarados como servidumbres; y para exigirles que efectuen
la titulacion de las comunidades nativas demandantes en el ambito del lotes
192 (antes 1AB, y 8X) y no apliquen el articulo 11° del DL N° 22175, Ley de
las Comunidades Nativas, que determina que las tierras clasificadas como
forestales sean entregadas en cesién de uso, lo que afecta sus derechos al

territorio y a su autodeterminacion.

Al Ministerio de Energia y Minas para que deje sin efecto las resoluciones que
constituyen las servidumbres y, asimismo, para que implemente un Programa

de Compensacion por uso de tierras indigenas por las servidumbres aludidas.

91 Como lo hemos indicado en las paginas anteriores, esta ley hace parte del cuarto
“paquetazo”, aprobado en mayo de 2005 por el gobierno del presidente Humala.



El Ministerio de Economia y Finanzas (MEF) para que implemente y asigne
una partida presupuestal para un programa de compensacion por uso de
tierras indigenas por las servidumbres mencionadas y otras “que, de facto,
vienen utilizando las empresas concesionarias en los Lotes 192 y Lote 8X;
toda vez que, estos territorios son de propiedad ancestral de las comunidades

nativas demandantes®?”.

La empresa Pluspetrol Norte S.A. para que pague por las servidumbres
petroleras a todas las comunidades nativas sobre las que se superpone el
Lote 192, desde que empez6 a operar en las referidas concesiones hasta la

actualidad.

El Ministerio Publico para que deje sin efecto la aplicacion tanto la Quinta
Disposicion Complementaria Modificatoria como la Tercera Disposicion
Complementaria Transitoria de Ley N° 30327, en el primer caso, “por
incorporar penalidad injustificada, y criminalizar el otorgamiento legitimo de
derechos de propiedad ancestral y comunal, que debe realizar el funcionario
publico, imposibilitandolo a que cumpla su funcion de titular la propiedad de
territorio a las comunidades nativas demandantes” y, en el segundo, “por la
modificacion penal que criminaliza el derecho constitucional de protesta
indigena, afectando y atentando gravemente a las comunidades nativas

demandantes, impidiéndoles su legitimo derecho a la protesta”.

El Juzgado Mixto de Nauta aun no ha dictado sentencia, pero todo indica que

lo hara antes de la finalizacién del afio 2018.

Esta demanda, al igual que la antes mencionada del pueblo Achuar para el

reconocimiento de su personeria juridica y territorio integral, tienen como

92 Esta y las ofras citas textuales han sido tomadas de los documentos: “Demanda de
titulacion” y “Resumen final de la demanda constitucional contra la omision de titulacion”, del
25 de mayo de 2015, ambos amablemente alcanzados por la abogada Lilyan Delgadillo, del
Instituto de Defensa Legal del Ambiente y el Desarrollo Sostenible (IDLADS Peru).



objetivo comun eliminar el absurdo procedimiento de clasificacién de tierras
como requisito para titular comunidades y hacer que los territorios indigenas
se titulen de manera integral. El Estado peruano, luego que entrara en
vigencia el Convenio 169 de la OIT en 1995, debié haber tomado la iniciativa
de derogar esta norma, por ser contradictoria al espiritu de dicho acuerdo.
Ahora esta a las puertas de que las organizaciones indigenas consigan este

logro por la via judicial.



Anexo 2: Guia para las entrevistas

Temas y preguntas:

Entrevista a David Fleck

Aspectos historicos

¢ Por qué los indigenas que las cronicas misionales llaman “barbudos” han
sido histéricamente confundidos con los Matsés?

¢, De dénde proviene el nombre “mayoruna” y como se explica, por un lado,
su etimologia, aparentemente quechua (mayo: rio; y runa: hombre), y, por
otro, la contradiccion de calificar como “hombres de rio” a los integrantes
de una sociedad que no era riberefia, puesto que estaba asentada en zonas
de tierra firme?

¢, Coémo ha sido la historia de contactos del pueblo Matsés con la sociedad
mayor? ¢Por qué se mantuvo aislado hasta mediados de la década de
19607

¢,Como impactd en los matsés la época del auge de las gomas silvestres?
¢,Coémo fueron las expediciones etnocidas contra los Matsés, de 1947 y de
19647

Aspectos culturales

¢, Cuales son los elementos sobre los cuales los Matsés fundamentan su
conciencia como pueblo?

¢, Cual es la importancia del parentesco y la lengua en la conciencia de
pueblo entre los matsés?

¢, Coémo los Matsés conciben su territorio?

¢, Cuales eran las caracteristicas que definian el prestigio de los hombres

en la sociedad tradicional matsés®?

Aspectos relacionados con cambios, impactos y transformaciones

¢,Coémo se explica el contacto de los Matsés con el Instituto Linguistico de
Verano en la década de 19607

¢, Como los matsés conciben el cristianismo?



¢, Como se ha producido desde entonces el proceso de sedentarizacion de
las familias matsés en “comunidades”?

¢Cuales han sido los problemas que ha generado la concentracion
demografica en centros poblados (comunidades) en la sociedad matseés
que estaba acostumbrada a vivir dispersa, en malocas alejadas entre si?
¢, Cuales han sido las consecuencias de ese contacto en la salud, la
alimentacion, el sistema de reciprocidad de intercambio de bienes y trabajo
y, en general, en el bienestar de vida?

¢, Cual es el impacto de los programas del Estado en la sociedad matsés,
tanto de la educacion, como de los programas sociales, como Juntos 'y Qali
Warma?

¢ Cuales son las actividades econdmicas actuales del pueblo Matsés vy
cuales las perspectivas de generacion de nuevas fuentes, amables con el
medio y la sociedad?

¢, Cual es la posicion de los Matsés acerca de la Reserva Nacional Matsés,
creada por INRENA, y cual ha sido el papel de la ONG CEDIA en esa
creacion?

¢ Cudles son los cambios que se han producido en el sistema de
gobernanza tradicional?

¢, Cual es la aceptacion y el papel que actualmente cumplen los “jefes” de

las comunidades y de la organizacién matsés?

Entrevista a Shapiom Noningo

Aspectos culturales

¢, Cual era el patron tradicional de asentamiento de la sociedad?

¢, Cuales son los elementos sobre los cuales los Wampis fundamentan su
conciencia como pueblo?

¢, Cual es la importancia del parentesco y la lengua en la conciencia de
pueblo entre los Wampis?

¢,Coémo los Wampis conciben el territorio?

¢, Como era la concepcion y la practica de la gobernanza antiguamente?

¢, Cuales eran las caracteristicas que definian el prestigio de los hombres
en la sociedad tradicional wampis?



Aspectos relacionados con cambios, impactos y transformaciones

¢, Cuales son los cambios que se han dado histéricamente en el patrén de
asentamiento de la sociedad wampis?

¢ De qué manera la sociedad wampis ha sido impactada por el cambio de
asentamiento del medio interfluvial al riberefio y de un patron de malocas
dispersas a casas unipersonales concentradas?

¢ Quiénes han sido los agentes que han impulsado esos cambios?

¢, Como valoran los Wampis los cambios? ; Consideran que unos cambios

han sido positivos y otros negativos?

Aspectos relacionados con la propuesta de territorio integral

¢ En qué consiste la propuesta de territorio integral y la declaracion de los
Wampis como nacién?

¢, Cual es la situacion actual de la propuesta de reconocimiento de los
Wampis como pueblo y de su territorio, como integral?

¢ Cuales son los problemas actuales que vislumbran para lograr el objetivo
de ser reconocidos como pueblo indigena con un territorio integral?

¢, Cuales son los problemas en la negociacién de esta propuesta con el
Estado?

¢, Cuales son los problemas en la consolidacion de acuerdos sociales entre
las comunidades wampis para lograr consensos?

¢, Coémo imaginan la sociedad wampis en el futuro, una vez que obtengan
su reconocimiento como pueblo y obtengan su territorio integral?

¢, Como piensan los Wampis construir una visidn comun en una situacion
de transformaciones violentas, como las impulsadas por la sociedad
dominante?

¢, Cual es el perfil del hombre y la mujer wampis que quieren lograr?

¢, Qué elementos de la cultura tradicional esperan recuperar?

¢,Como ven la conciliacidon entre los valores, conocimientos y tecnologias
del pasado y los del presente?

¢,Como repensar la escuela para que incorpore los saberes del pueblo

wampis, junto con los saberes de la ciencia actual?



Anexo 3: Estatuto del Gobierno Territorial Autonomo de la Nacion

Wampis

A continuacién, presentaremos un extracto de los estatutos aludidos en el
encabezamiento que, en su versidn completa, constan de nueve titulos y 91
articulos, conteniendo el ultimo titulo cuatro disposiciones transitorias.
Reproducimos solo el Preambulo (parte considerativa) y las Resoluciones,
ademas de los “Derechos de la nacion Wampis® y “Derechos de las
comunidades de la nacion Wampis Titulo Il, capitulo |, articulos 12° y 13°).
Hacemos hincapié en el enunciado del articulo 12° que sefiala que los
derechos de la nacion Wampis estan reconocidos en diversos documentos
internacionales suscritos y ratificados por el Estado peruano. No se trata,
como algunas personas piensan, de extravagancias de lideres indigenas sino

de compromisos asumidos por el Peru.

*hkkkk

PREAMBULO

Los representantes de las comunidades de la nacion Wampis, reunidos en
Asamblea Estatutaria para definir el gobierno autbnomo de su territorio de
conformidad con los derechos reconocidos por la Declaracion de Naciones

Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas del afio 2007,

Saludando el reconocimiento por la Asamblea General de Naciones Unidas
del derecho de los pueblos y naciones indigenas a la libre determinacion, a
cuyo amparo determinan libremente su condicién politica, en igualdad de

condiciones con los demas pueblos y naciones del mundo,

Teniendo presente que los actuales Wampis somos los descendientes del
milenario pueblo Wampis que siempre existi6 en estas mismas tierras
bafadas por los Rios Kanus (Santiago) y Kankaim (Morona) desde antes de
la colonia y antes de la existencia del Estado peruano; que mantenemos el

idioma, la cultura y el territorio que nos legaron nuestros antepasados y que



con nuestras vidas y todo nuestro esfuerzo hemos defendido y defenderemos

con el apoyo de todos los Wampis de cada generacion viviente,

Conociendo que la libre determinacion comprende, entre otros, el derecho a
la autonomia y al autogobierno de nuestra nacidn, de acuerdo a nuestra propia

cosmovision,

Considerando que la nacion Wampis debe determinar por si mismo su destino
y definir su propio desarrollo cultural, social, econémico y politico debiendo el
Estado peruano cumplir su papel de apoyar dicha determinacion eliminando
los obstaculos que se le opongan y tomando todas las medidas necesarias

para ello, incluso medidas legislativas si es que fuera necesario,

Reforzados por la memoria de Wajuyat, Kuja, Juwau, Piruch, Shimpu,
Tsamarain y tantos otros que lucharon por defender nuestro territorio contra
los invasores espafoles y los buscadores de minerales de nuestras tierras en
los siglos pasados, tal y como recuerda la historia; y guiados por el recuerdo
de nuestro héroe Sharian que luché valientemente hasta lograr la paz
definitiva con nuestros vecinos para poder vivir una buena vida en nuestra

propia tierra,

Fortalecidos asimismo por los cantos anen de nuestras mujeres que cultivaron
nuestras tierras bajo el consejo de Nugkui para alimentar a nuestras familias
y que en los momentos mas graves supieron apoyar a nuestros guerreros para
enfrentar a quienes pretendieron sacarnos de nuestras tierras ancestrales, Iia

nunke,

Inspirados por la sabiduria de Etsa, maestro guiador de la vida, de Nugkui,
madre de la agricultura y conmemorando los consejos de los grandes
visionarios (waimaku) Wampis, iluminados y fortalecidos por el Arutam,

En homenaje y perpetuo respeto por nuestros ancestros y por los cerros y rios

que conforman nuestra sagrada tierra



RESOLVEMOS:

1°.

2°.

3°.

]

Reconocer la existencia permanente de la nacion Wampis como pueblo
0 nacién con derecho a la libre determinacion y a la igualdad con los
demas pueblos y naciones del mundo;

Reconocer como territorio tradicional el habitat comprendido entre las
cuencas del Rio Kanus (Santiago) y Kankaim (Morona) y las cabeceras
del Rio Cenepa, que incluye tanto las tierras tituladas como otras areas
no tituladas hasta la fecha por el Estado pero de propiedad de la nacién
Wampis por derecho de ocupacién y uso tradicional y ancestral de
acuerdo con los tratados vy la jurisprudencia internacional.

Asumir los compromisos y responsabilidades que incumben a la
presente generacion Wampis para con las generaciones venideras, muy
especialmente: gobernar su territorio en interés general, protegerlo de
agresiones externas, mantener un medio ambiente sano, reclamar los
derecho colectivos cuando se requiera, asi como definir las estructuras
de gobierno, participacion y representacion externa de conformidad con
el derecho a la autonomia y el derecho consuetudinario de la nacion

Wampis.

Para implementar estas resoluciones, los concurrentes, reconociendo la
importancia del presente acto que expresa de manera solemne la libre
determinacion de la nacion Wampis y conscientes de su trascendencia
para el futuro de las generaciones venideras rubrican con voluntad
propia, autbnoma y en uso de sus facultades el presente Estatuto del

Gobierno Territorial Autbnomo de la nacién Wampis.

Articulo 12°. Derechos de la nacion Wampis.- Son derechos de la nacion

Wampis reconocidos por los acuerdos, compromisos y tratados
internacionales de derechos humanos asumidos o ratificados por el

Peru, los siguientes:

El derecho a la libre determinacion, por el que determinan libremente su

condicion politica.



El derecho a reivindicar su identidad y a pertenecer a un pueblo o nacién
indigena.

El derecho a la autonomia y al autogobierno dentro de sus territorios.

El derecho a conservar, reforzar y controlar sus propias instituciones
politicas, juridicas, econdmicas, sociales y culturales.

El derecho a contar con un propio idioma que sea reconocido y
respetado oficialmente.

El derecho a pertenecer a una comunidad, pueblo o nacién indigena, de
conformidad con las tradiciones y costumbres de la comunidad o pueblo
de que se trate.

El derecho a un territorio que garantice los derechos emanados de su
ocupacion tradicional.

El derecho a determinar juntamente con el estado su territorio y a contar
con medidas efectivas para la resolucion de sus reivindicaciones
territoriales.

El derecho a la reparacién y/o restitucion por las tierras y los recursos
que se le hayan confiscado, ocupado, utilizado o dafiado sin su
consentimiento previo, informado vy libre.

El derecho a autorizar o desautorizar incursiones extrafias en sus
territorios.

El derecho a determinar las propias prioridades de desarrollo.

El derecho a la participacion en los asuntos publicos y en toda iniciativa
que pueda afectarles, incluyendo la participacion en los beneficios de
toda actividad que se desarrolle en sus territorios.

El derecho a la consulta libre informada previa y, en su caso, al
consentimiento en toda iniciativa estatal que pueda afectar sus derechos
de manera directa.

El gobierno territorial autbnomo de la nacion Wampis es la organizacion
representativa llamada a aceptar, impulsar, organizar y dirigir, en
conjunto con las autoridades competentes del Estado, cualquier proceso
de consulta relativo a la explotacion de los recursos del subsuelo o
proyectos que por su magnitud o impacto pudieran afectar al territorio
integral de nuestra nacion. Los gobiernos de ambas cuencas de Kanus

y Kankaim recibiran una convocatoria prioritaria, de acuerdo al caso



especifico. El proceso de consulta debera realizarse tomando en
consideracién nuestras propias formas de toma de decisiones y las
normas del presente estatuto.

El derecho a una accion coordinada y sistematica del estado para la
efectiva implementacion de sus derechos.

Derecho de conformar programas y érganos técnicos de acuerdo a las
necesidades del gobierno auténomo.

El derecho a conducir sus propias instituciones educativas y a
administrar conjuntamente con el estado los servicios de salud,

El derecho a determinar las responsabilidades de sus miembros para
con su pueblo.

El derecho a que el Estado adopte las medidas necesarias para facilitar
que los pueblos indigenas transfronterizos mantengan contactos con
otros miembros de su propio pueblo o naciones emparentados con la
nacion Wampis, incluyendo actividades de caracter espiritual, cultural,
politico, econdmico y social.

El derecho a que los tratados, acuerdos y arreglos entre un pueblo y el
estado sean acatados incluso los tratados de caracter historico.

El derecho a acudir a instancias internacionales, como pueblo o nacién,
para la proteccion de sus derechos.

El derecho a la cooperacion técnica y financiera para la implantacion de
sus derechos colectivos y el derecho a que el Estado aporte los recursos
para las iniciativas auténomas de la nacion Wampis en los casos
previstos por la ley y los tratados.

Todos los demas derechos que emanen de los tratados internacionales
de derechos humanos y los que puedan sobrevenir en el futuro como

fruto de la evolucidon de este marco internacional.

Los derechos de la nacion Wampis les corresponden también a las
comunidades Wampis y a todos los hombres y mujeres de nuestra

nacion y todos pueden reivindicarlos por las vias que corresponda.

Articulo 13°.- Derechos de las comunidades de la nacibn Wampis.- Las

comunidades de la nacion Wampis tienen derecho a:



c.1.

c.2.

c.3.

Incorporarse al territorio integral de la nacibn Wampis en igualdad de
derechos con el resto de las comunidades.

Ejercer e implementar las autonomias reconocidas por la Constitucion
Politica del Peru (autonomias administrativas, economicas, territoriales
y laborales, jurisdiccionales y de gobierno) en todos los asuntos internos
siempre que sus decisiones no sean de competencia de instancias
supracomunales de acuerdo con el presente Estatuto.

Con las limitaciones sefaladas en el inciso anterior las comunidades
expresan su autonomia de acuerdo a los siguientes derechos:

Derecho a establecer su propio sistema de gobierno, de participacion y
de administracién interna.

Derecho a emitir normas y dispositivos de caracter obligatorio, dentro del
territorio comunal, en los asuntos econdmicos, administrativos, de
trabajo comunal y de uso de la tierra y los recursos, asi como mantener
vigente y en aplicacion el derecho consuetudinario.

Derecho a resolver conflictos entre comuneros o entre estos y personas
foraneas cuando se producen en el ambito territorial de la Comunidad en
aplicacion del articulo 149 de la Constituciéon, asi como hacer valer sus
decisiones y mantener el orden en la Comunidad con apoyo de los
cuerpos de vigilancia que establezca.

Derecho a participar en las elecciones del gobierno territorial autbnomo
de la nacion Wampis y presentar sus propios candidatos a ejercer los
cargos estatutarios.

Aprovechar de manera autonoma los recursos de su jurisdiccion y definir
el régimen interno de la distribucidn de tierras respetando los principios,
deberes y normas generales dispuestas por el presente Estatuto y que
estan orientadas a proteger nuestro territorio integral en interés comun
de nuestros pueblos y en garantia de la subsistencia de las futuras
generaciones Wampis. La autonomia comunal nunca puede estar por
encima de los objetivos de nuestra nacion ni perjudicar la seguridad,
salubridad, tranquilidad, unidad, integridad y libertad de nuestro territorio
integral.

Ser beneficiarios en igualdad de condiciones con las demas

comunidades y asentamientos Wampis de todo proyecto, programa o



politica de inversion financiera que el gobierno territorial autbnomo de la
nacion Wampis pueda desarrollar por si mismo o en cooperacién con
entidades publicas o privadas.

Recibir el apoyo necesario de parte del gobierno territorial autbnomo de
la nacion Wampis y de sus diversas instancias y unidades técnicas para
la proteccidn e integridad de sus derechos territoriales frente a cualquier
agresion externa. Este apoyo incluye la movilizacion, la asesoria juridica,
la gestién politica y administrativa y la defensa judicial, incluida la
apelacion a las instancias judiciales internacionales en los casos que se
consideren de importancia estratégica y considerando los medios y
recursos economicos disponibles.

Recibir un trato justo e imparcial del gobierno territorial autbnomo de la
nacion Wampis a la hora de resolver conflictos con otras comunidades o
en conflictos suscitados por el aprovechamiento de los recursos de las
areas de uso comun.

Ser adecuadamente representados ante cualquier instancia externa por
el gobierno territorial de la nacion Wampis en los casos sefalados en el
presente Estatuto y ser convocados en la forma debida a participar en
cualquier ocasion que requiera la participacién, opinién y/o decisiéon de
la comunidad.

Recibir informacion veraz y oportuna sobre las actividades que se
realizan o se proyecten o de los problemas u oportunidades que surjan
en el territorio integral de la nacién Wampis.

Controlar y fiscalizar todos los actos de las autoridades del gobierno
territorial autbnomo a través de los mecanismos establecidos por el
presente estatuto. El principio de combatir la corrupcion con todas las
fuerzas exige la oportuna denuncia de cualquier acto de corrupcion
detectado siempre que cuente con algun tipo de indicio con mérito
acusatorio, se proceda exclusivamente por la via oficial y que no se
difunda arbitrariamente antes de que se siga el correspondiente
procedimiento de verificacion. El chisme es una practica a desterrar por
la nacibn Wampis, principalmente cuando se trata de asuntos que
puedan incidir en la unidad politica de nuestra nacion o el honor de

nuestros representantes, nuestras mujeres o nuestros lideres. Tanto la



corrupcion como el chisme y la acusacion injustificada merecen la
atencion, la denuncia y la sancion de nuestra nacién.
Recibir parte equitativa de cualquier beneficio proveniente de las

iniciativas y proyectos colectivos aprobados de acuerdo con el presente
Estatuto.
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