PONTIFICIA UNIVERSIDAD
CATOLICA DEL PERU

Escuela de Posgrado

La riqgueza mal repartida de Dios: Percepciones awajun sobre
el poder de la Iglesia Catdlica local y la “élite” indigena que ha
formado, en Santa Maria de Nieva (2022).

Tesis para obtener el grado académico de Maestra en Antropologia

que presenta:

Karina Harumi Higa Carbajal

Asesor:

Oscar Alberto Espinosa De Rivero

Lima, 2023



Informe de Similitud

Yo, Oscar Alberto Espinosa De Rivero, docente de la Facultad de Posgrado de la Pontificia Universidad Catdlica
del Peru, asesor de la tesis titulada La riqueza mal repartida de Dios: Percepciones awajun sobre el poder de

la Iglesia Catdlica local y la “élite” indigena que ha formado, en Santa Maria de Nieva (2022), de la autora
Karina Harumi Higa Carbajal, dejo constancia de lo siguiente:

- El mencionado documento tiene un indice de puntuacién de similitud de 9 %. Asi lo consigna el reporte
de similitud emitido por el software Turnitin el 06/12/2023.

- He revisado con detalle dicho reporte y la Tesis o Trabajo de Suficiencia Profesional, y no se advierte
indicios de plagio.

- Las citas a otros autores y sus respectivas referencias cumplen con las pautas

académicas. Lugar y fecha: Lima, 6 de diciembre de 2023

Apellidos y nombres del asesor:
Espinosa De Rivero, Oscar Alberto

DNI: 06104457

ORCID:0000-0001-6605-013X :

Firma:




A las amigas y amigos awajun,

tuke mina anéntaijui



AGRADECIMIENTOS

Son miles las historias, experiencias, emociones, sentires, compartires y aprendizajes que
hay detras de una tesis. Muy agradecida de que la Karina que empez6 a gestar esta tesis,
por alla en el 2020, no sea la misma que la culmina y la puede “parir”, por aqui en el 2023
casi 2024. Ademas de, una pandemia encima que arras6é con todos nuestros planes,
personalmente, me atraviesan procesos transformadores que vivi en todos estos afios y
que, de alguna u otra forma, esta tesis atravesé y me acomparné también.

Siempre agradecida con las personas que conoci (o re-conoci) teniendo como pretexto a
esta tesis, sobre todo a Eliseo que fue la sincronicidad mas hermosa e increible de esta
historia. Ay, el alivio tremendo que senti de saber que es posible ver la vida mas alla de
los lentes de las ciencias sociales, que no es duefia de mi verdad ni de la sensibilidad
desde la cual yo quiero aproximarme a ser y sentir en mi dia a dia, y a la humanidad
entera. Pero también recordar que es una herramienta valiosa y unos lentes que puedo
ponerme y “sacarme” cada vez que se me venga en gana. Desde que vivo asi, soy mas
libre.

Esta tesis me comprueba que uno no mas estudia al “otrx” para encontrarse a si mismo,
asi fue mi caso. Para interpelarse con respecto a sus propias creencias sobre una misma
y sobre la vida, sobre sus formas de ser, sentir y de vincularse; mis pareceres vy
dispareceres y choques “culturales”, todo al final siempre hablaba de mi. Yo siento que
sali bien terapiada de Nieva jajaja. Me alegra haber conocido personas que me confronten
con mis propias creencias, entre risas, alegria, carifio, bromas, reflexiones profundas y
corazones gigantes.

Por eso, luego de una experiencia tan humana y vincular, que retador volver al “material
de campo” (y referirse con ese lenguaje) y entrar en el “mood” de la antropdloga.
Felizmente se logré con la 6ptica del asesor. Agradezco a Oscar por sus correcciones
detalladas, y asi, poder darle forma a este producto de forma académica. Qué interesante
ejercicio también es sistematizar ese caudal de experiencias personales y poder verlo
desde la sensibilidad antropolégica. También mencionar al IFEA que gracias a la beca
otorgada pude solventar mis gastos de viaje de campo, y a Alexandra y Danna quienes
me ayudaron en la revision y sistematizacién bibliografica en la primera fase de la tesis.

Super agradecida con el grupo colaborativo de Tesis Challenge, que fue reeeeee crucial
en esta recta final de redaccion de la tesis; definitivamente en comunidad y grupo de
apoyo y soporte emocional todo es mas bonito y ligero. Atesoro como recuerdos bonitos y
amenos a los diversos cafecitos por los cuales nos hemos paseado (especialmente
Amauta!) para motivarnos y concentrarnos en la tesis.

Finalmente, gracias a quienes siempre me sostienen y me acompanan en mi dia a dia,
escuchan mis dramas, me consienten, se rien de mi (con amor, jajal) y mas; mil gracias,
familia, mi Leonardo, creo que has escuchado la palabra “tesis” desde que tienes uso de
razén como ese rito de paso temible para todo adulto que se respeta, perdén por
traumarte jaja. Gracias Natalia, Maria, Hiro, por estar siempre ahi y sentir su amor y su
apoyo incondicional. Y obvio, mil gracias a mi familia elegida, mi secta-tribu-hermandad
jaja, Eliseo, Giorgio, Maje, Claudia, Gisella, Rodrigo y Wei. No me puedo imaginar una
Karina atravesando 2020-2023 sin la complicidad de ustedes.



RESUMEN

La tesis busca comprender bajo qué supuestos morales y ontoldgicos los awajun
residentes en Santa Maria de Nieva perciben el manejo del poder de la iglesia catdlica
local, vinculado a sus ONG y la “élite” indigena formada, sobre lo cual circulan diversos
rumores. Para ello, se recurre a una revision histérica, una aproximacion etnografica y el
campo de la antropologia politica y del rumor. Se concluye que los elementos constitutivos
para la creacién de los rumores esta cruzada por i) una ética basada en la “reparticion”
entre los suyos por parte de quienes ostentan mejores recursos, lo cual no se percibe en
las acciones de la iglesia ni la “élite” indigena; asi como ii) acusaciones de brujeria como
mecanismos de control social para evitar la acumulacién del poder y el estudio de plantas
medicinales promovido por algunos jesuitas, en el marco de una ontologia que justifica el
peligro que ello supone, asociado con poderes chamanicos. Estos se enmarcan en un
contexto histérico donde la iglesia catdlica ocupd un rol clave en la formacion de
liderazgos indigenas y organizaciones para el desarrollo local, asi como en un contexto
actual de pobreza y carencias urbanas, y de presencia intensiva del capitalismo.

Palabras clave: awajun, iglesia catélica, liderazgo indigena, ONG, poder, desarrollo,
brujeria

ABSTRACT

The thesis seeks to understand under what moral and ontological assumptions the awajun
residents of Santa Maria de Nieva perceive the management of power by the local catholic
church, linked to its NGOs and the formed indigenous “elite”, about which various rumors
circulate. To do this, a historical review, an ethnographic approach and the field of political
anthropology and rumor are used. It is concluded that the constitutive elements for the
creation of rumors are crossed by i) an ethic based on “distribution” among their own by
those who have better resources, which is not perceived on actions of the church nor the
indigenous “elite”; as well as ii) accusations of witchcraft as mechanisms of social control
to avoid the accumulation of power and the study of medicinal plants promoted by some
Jesuits, within the framework of an ontology that justifies the danger that this entails,
associated with shamanic powers. These are framed in a historical context where the
catholic church played a key role in the formation of indigenous leadership and
organizations for local development, as well as in a current context of poverty and urban
deprivation, and intensive presence of capitalism.

Key words: awajun, catholic church, indigenous leadership, power, NGOs, development,
witchcraft
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INTRODUCCION

Existe una amplia literatura que reporta cuan relevante ha sido, en los pueblos
indigenas amazénicos, el rol de las misiones religiosas para la formacion de
liderazgos politicos, los procesos de escolarizacién y la promocion del “desarrollo
local”, entendido como procesos de integracion de los indigenas a la sociedad nacional y
al mercado (La Serna, 2009; Greene, 2009; Favier, 2014; Romio, 2014; Brown, 2014;
Espinosa, 2015; Arellano-Yanguas, 2014; Espinosa, 2016a; Enriquez, 2017; Espinosa,
2018; Romio, 2018; Vega, 2018; Espinoza & lIberico, 2021; y un largo etcétera). En el
caso de la iglesia catdlica, varias misiones optaron explicitamente por la formacion de
lideres indigenas y el apoyo a sus organizaciones y a sus luchas reivindicativas por sus

derechos (Espinosa, 2016a).

Particularmente, la zona del Alto Marainén, donde habita una importante parte de
poblacién awajun, fue objeto de un proyecto oficial de integracion en el ambito estatal y
nacional, dentro de la cual se dio un acuerdo nacional para la entrega de la mision
jesuita en 1946 (Favier, 2014). El pueblo awajun ha ocupado, desde tiempos
precolombinos, la region amazonica del norte del Perd, territorios que actualmente son
parte de los departamentos de Loreto, Amazonas, San Martin y Cajamarca.
Particularmente, hay un importante grupo de nativos asentados en la zona del Alto
Maranén, que comprende la selva alta por donde cruza el rio Maranén (Garra y Riol,
2014). En 1949 se fundé Santa Maria de Nieva, puesto misional del Vicariato de San
Francisco Javier del Marafion, donde fue sede de dos internados, uno para varones y otro
para mujeres del pueblo awajun a cargo de la misién jesuita (Guallart, 1997a). Asi, desde
la mitad del siglo XX, el ingreso de las misiones religiosas se volvid una situacion
permanente y estructurada en dicha zona, y esto tanto para las de credo catélico como

evangélico (Romio, 2014).

Este proceso histdrico ha transformado radicalmente el tejido social y politico de la zona,
asi como las esferas mas intimas y cotidianas de este pueblo indigena, tal como Romio
(2021) nos lo hace notar: “la aproximacion desde las transformaciones dentro sus
dindmicas cotidianas, ya sean emocionales o afectivas, permitira entender mejor el
periodo histérico que marca el inicio de la definicion del Alto Marafién como una

sociedad de frontera dentro del territorio nacional peruano” (p. 61).



Existen multiples posiciones con respecto a la labor de las misiones en la Amazonia
indigena, la forma cémo intervienen en el tejido social, como van estableciendo sus
alianzas, y como estas afectan la agencia y autodeterminacién de las comunidades
indigenas (Espinosa, 2015). De hecho, a lo largo del tiempo, se identifican diversas
tensiones y desacuerdos entre la poblacion indigena y la misién jesuita. Por ejemplo,
segun Romio (2017), entre los distintos factores que dieron lugar a la creacién del
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Consejo Aguaruna Huambisa entre 1977 y 1979', una de ellas es “una confrontacion
directa con los jesuitas” (p. 244); considerando, que, “desde el principio, el Consejo
Aguaruna Huambisa es abiertamente hostil al paternalismo de los jesuitas y a su control

sobre la economia local” (Romio, 2017, como se cité en Garra, 2019, p. 268).

Hoy en dia (siglo XXI), los jesuitas mantienen una sdlida presencia en Santa Maria de
Nieva y continuan tejiendo alianzas con distintos grupos, lo que ha generado fricciones
con las agendas de organizaciones indigenas (Espinoza & lberico, 2021). En 2015, 16
federaciones indigenas solicitaron el retiro de diversos padres jesuitas y sus allegados
por atentar contra las demandas de los pueblos indigenas, por difundir su supuesta
oposicion a las actividades productivas en la zona, negarles atencién en salud y velar
Unicamente por sus intereses individuales (Bagua Perud, 2015). Se denuncia que el
Vicariato fomentaria conflictos entre los pueblos indigenas para hacerse de los fondos
adquiridos por las distintas ONG que se encuentran bajo su direccion, es decir, el CAAAP,
SAIPE y el Instituto de Defensa Legal (IDL) (Bagua Peru, 2015).

Por otro lado, Garra (2019) reporta acusaciones de brujeria hacia sacerdotes o nativos
allegados a ellos que, en realidad, para entender la trama e interpretacién de los
involucrados supone abordar contextos sociopoliticos mas amplios en los que la iglesia
catdlica esta inmersa, donde ciertas organizaciones indigenas tienden a interpretar las
acciones o proyectos de misioneros religiosos como “la enésima intromision de la

iglesia en los asuntos locales” (p. 268).

' Siguiendo a Romio (2014), el Consejo Aguaruna Huambisa (CAH) fue fundado entre 1977 y
1979, siendo un hito clave en la formacién de una identidad politica entre los awajun y wampis con
el objetivo de lograr “la construccion de un puente entre las exigencias politicas locales y las
expectativas politicas externas” (p. 142).
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Como parte de este contexto mas amplio, se sitia nuestro caso de estudio y su
temporalidad (el afo 2022). En la ciudad de Santa Maria de Nieva vienen circulando
una serie de rumores y una sensacion de desaprobaciéon en torno a la
concentracion del poder de la iglesia catdlica local, representada por la mision
jesuita, y de la “élite” indigena que esta ha formado en la zona mediante la
promocidén de los liderazgos politicos. Estos rumores incluyen diversos elementos e
historias sobre personajes vinculados a acusaciones de brujeria, expectativas de
“reparticion” justa, disputa por terrenos, a la desaprobacion por las formas como se ha
venido ejerciendo el liderazgo indigena y al trabajo de las ONG locales fundadas por los
jesuitas. Especificamente, la conexion légica que se desprende del discurso de varios

awajun es la siguiente:

“Por muchos anos, la iglesia catélica ha acaparado la riqueza en la zona, siendo
las ONG su laboratorio para capturar el dinero del extranjero, bajo la fachada de la
politica indigena para el tajimat pujut (“buen vivir’). Sin embargo, lo que realmente
ha sucedido es una reparticion injusta de la riqueza, beneficiando solamente a los
<mal denominados> lideres indigenas quienes, ellos y su familia, se han
convertido en personas con gran capital econdmico, social y simbdlico en la zona,
y sobre todo en poderosos brujos, sin realmente haber brindado algun beneficio
de progreso material en favor del pueblo al que supuestamente representan frente

al mundo”. (Reporte de campo, abril 2022)

Estos “rumores”, que suponen una hipervigilancia en torno a la acumulacion de la riqueza
economica y concentracion del poder por ciertas organizaciones y personas especificas
vinculadas a los liderazgos indigenas, se desarrollan en un periodo temporal
caracterizado por elementos criticos que atraviesan el nivel local, nacional e internacional,

ya que ocurren:
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(i A mas de 10 afios de los tragicos eventos del “Baguazo”? evento que
marcéd un hito en la historia de los pueblos indigenas amazodnicos y
particularmente del pueblo awajun. El “Baguazo” atrajo la mirada de diversos
sectores de la sociedad: la prensa nacional e internacional, los organismos
internacionales de derechos humanos, la cooperacion internacional, la
academia, la iglesia, etc., haciendo un llamado de atencién sobre la urgencia
de establecer mecanismos efectivos de dialogo y negociacién entre el Estado
y los pueblos indigenas (Espinosa, 2010, 2016a; Cavero, 2011; Zambrano,
2017; Romio, 2021); proceso que trajo consigo una gran visibilidad y auge del
liderazgo y organizaciones indigenas frente a la sociedad global (Espinosa,
2010), y con ello, de determinadas expectativas por parte de la poblacién local
vinculada a la posibilidad que podrian tener los lideres para traer “progreso” al
pueblo awajun, es decir, mayores oportunidades para acceder al mundo
“occidental” (entendido como dinero, trabajo asalariado, estudios técnicos vy

profesionales, mejores servicios basicos y condiciones sanitarias, etc.).;

(ii) En plena expansion urbana acelerada de Santa Maria de Nieva, trayendo
procesos de diferenciacién social tipicos de una urbe, propiciando y

agudizando brechas sociales y econémicas entre las familias residentes;

(iii) Y en pleno periodo de crisis sanitaria a causa de la pandemia por COVID-19,

asi como de la creciente crisis ecoldgica®, lo cual conlleva a una crisis

2El 5 de junio de 2009 sucedi6 la llamada masacre de Bagua, también llamada Baguazo, el cual
representd el “quiebre” final de las movilizaciones indigenas pacificas a nivel nacional (“Paro
Amazénico”). La movilizacién surgié a causa de la aprobacion de un paquete de decretos
legislativos (conocido popularmente como “Ley de la Selva”) durante el segundo gobierno de Alan
Garcia (2006-2011) que afectaba directamente a las comunidades indigenas amazodnicas, Yy
favorecia al ingreso de la actividad extractiva en sus territorios (Espinosa, 2010). El enfrentamiento
tuvo un saldo de 33 personas fallecidas (23 policias y 10 nativos) y 1 desaparecido. La falta de una
comunicacion efectiva por parte del Gobierno habria detonado la revuelta y violencia que se
expandié desde una zona despoblada hasta ciudades cercanas (Zambrano, 2017, como se cita en
Romio, 2021, p. 363). Como indica Cavero (2011), “la conclusién seria que los sucesos de
violencia pudieron evitarse en toda su extensiéon y que, aun sabiendo de aquella posibilidad, el
gobierno habria optado por un desalojo forzado; una voluntad de usar la fuerza que, ademas, se
podria asociar con la decision de la Ministra del Interior, Mercedes Cabanillas, de cambiar tres dias

antes de los sucesos a autoridades clave dentro de la cadena de mano de la Policia” (p. 18).
* Las actividades de caza y pesca en el bosque amazonico han ido decreciendo, a causa de los

cambios en los sistemas ecolégicos que han ahuyentado a la fauna del bosque amazdnico, por la
deforestacion y crisis climatica.
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econdmica, haciendo mas critica la mirada vigilante de las diferencias

sociales entre las familias residentes.

En ese marco, se hace relevante “desenmarafar’ los multiples elementos que se
superponen en la constitucién de los mencionados “rumores”; de este modo, el presente
trabajo de tesis busca responder a la siguiente pregunta-guia de investigacion: ¢Bajo
qué loégicas y supuestos morales y ontologicos los awajin residentes de Santa
Maria de Nieva perciben el control y manejo del poder de la iglesia catélica local,
particularmente de la misién jesuita?, de la cual se desprendan las siguientes

preguntas secundarias:

1. ¢En qué contexto histérico se situan los rumores vinculados al manejo del poder
de la iglesia catdlica local, particularmente de la asociacidon entre misiones
religiosas, la promocion del “desarrollo” local y el ejercicio del liderazgo indigena?

2. ¢Por qué los awajun reafirman, en sus discursos vinculado a las misiones
religiosas, una alta expectativa de ‘“reparticion” como mecanismo de
administracion de justicia? ¢ Qué légicas e ideales morales supone ello?

3. ¢Por qué y de qué manera los awajun asocian, en sus discursos vinculado a las
misiones religiosas, la acumulacién del poder material y simbdlico con actos de

brujeria? ; Qué logicas y supuestos ontoldgicos permiten ello?

Para responder a ello, se recurrirda a una i) revision historica sobre la relacion establecidas
entre misiones religiosas y el pueblo awajun del Alto Marafdn, ii) una aproximacion
etnografica a la ciudad de Santa Maria de Nieva, iii) el campo de la antropologia politica,
sensible a las propias ontologias y éticas que caracterizan a las sociedades indigenas
amazonicas, con énfasis al mencionado grupo étnico, y iv) a una aproximacion conceptual

al estudio del “rumor” en sociedades indigenas amazénicas.

Para lograr ello, la presente tesis se divide en cinco capitulos. En el primer capitulo, se
presenta un balance bibliografico sobre el rol e impacto social de las misiones religiosas
en las sociedades indigenas amazédnicas, tanto desde una perspectiva histérica para el
caso de Peru con un énfasis desde la segunda mitad del siglo XX hasta el periodo actual,

asi como desde diversos casos etnograficos en paises latinoamericanos, con un énfasis
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en el pueblo awajun de la Amazonia peruana. En el segundo capitulo, se presentan
algunos cimientos tedricos clave vy aproximaciones conceptuales de diversos
investigadores sobre la Amazonia indigena que han desarrollado a partir de la evidencia
empirica, vinculado a los principios ontologicos y éticos de las sociedades indigenas
amazoénicas. También se trabaja una aproximacion conceptual para el estudio del “rumor”.
En el tercer capitulo, se presenta la metodologia cualitativa de la investigacion y el plan
de recojo de informacion desarrollado bajo una revision histérica, con el uso de fuentes
secundarias, y sobre todo una aproximacion etnografica al caso, mediante la observacion
participante. En el cuarto capitulo, se reconstruye la historia de la mision jesuita en la
zona del Alto Marafén, evidenciando el importante rol que han jugado en la construccién
del tejido social de la ciudad de Santa Maria de Nieva como nucleo del contacto del
pueblo awajun del Alto Marafidon con la sociedad y la politica nacional y global, la
educacion oficial, el mercado, el desarrollo del liderazgo y la politica indigena
contemporanea asi como la atraccién de los proyectos de desarrollo social y ambiental en

la zona; es decir, con las implicancias del mundo del “blanco”.

En el quinto capitulo, se analizan los principios ideales que atraviesan los juicios
valorativos y las emociones que moviliza la expresién de los rumores entre varios awajun
de Santa Maria de Nieva, basados en una expectativa de “reparticién justa”, ademas de
una asociacién entre la brujeria y la concentracion del poder. Para ello, nos centramos en
analizar en profundidad las opiniones y juicios valorativos de dos mujeres, al ser
interlocutoras clave y representativas del tema en cuestion: (5.2.) la dirigente de una
ocupacion irregular a una propiedad eclesiastica y (5.3.) una lideresa quien tiene una
opinidon bastante critica respecto al modus operandi de la ONG fundada por jesuitas.
Luego, (5.4) se analiza la figura de un antiguo misionero jesuita, quien reside en Nieva
hace muchas décadas y atraviesa el discurso de varios interlocutores atribuyéndole
varios poderes extraordinarios, entre otros. Finalmente, se desarrollan las principales
conclusiones de la tesis, habiendo considerado el balance bibliografico y las categorias
tedricas de la disciplina antropoldgica, asi como la reconstruccién historica de la relacion
entre la mision jesuita y el pueblo awajun del Alto Marafion, para el analisis de los datos

empiricos recogidos bajo una aproximacion etnografica.
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CAPITULO I. REVISION BIBLIOGRAFICA: LA RELACION ENTRE LAS
MISIONES RELIGIOSAS Y LOS PUEBLOS INDIGENAS AMAZONICOS ENTRE
MITAD DEL SIGLO XX (1950) HASTA LA ACTUALIDAD

Se presenta un panorama y balance bibliografico sobre el rol e impacto social de las
misiones religiosas en las sociedades indigenas amazénicas, tanto desde una
perspectiva histérica (1.1.) para el caso de Peru desde la segunda mitad del siglo XX
hasta el periodo actual, asi como desde diversos casos etnograficos (1.2.) en paises

latinoamericanos, con un énfasis en el pueblo awajun.

1.1. Mirada histérica: El rol de las misiones religiosas en la formacién de una
politica indigena y en la promocion del “desarrollo” en la Amazonia Peruana
desde mitad del siglo XX

La literatura revisada sostiene que la iglesia latinoamericana tuvo cambios
importantes durante la segunda mitad del siglo XX (La Serna, 2009; Espinosa, 2015;
Arellano-Yanguas, 2014; Espinosa, 2016a; Espinosa, 2018). Esto se debe a que, en este
periodo de tiempo, los grupos al interior de esta iglesia en América Latina comenzaron a
replantearse su rol social frente a la situacion que atravesaban las grandes mayorias.
Sobre ello, Espinosa (2016a) indica que el contexto de la Guerra Fria hizo que muchos
sectores de la iglesia catdlica se involucraran en resolver los problemas de pobreza e
injusticia social sin tener que recurrir a una revolucion comunista, para asi evitar lo

ocurrido en Cuba.

1.1.1. La iglesia catélica en la Amazonia peruana

Particularmente en la iglesia catdlica, varios grupos de misioneros optaron
explicitamente por la formacion de lideres indigenas y el apoyo a sus
organizaciones y a sus luchas reivindicativas por sus derechos ante los estados
amazénicos (Espinosa, 2016a). Por este motivo, se plantearon diversos espacios de
discusion cuyo eje central estaba orientado a la formacion de la “politica indigena” y el
“desarrollo” de los pueblos indigenas. De hecho, Espinosa (2018) senala que, entre

1970-1980, los obispos de la regidon amazodnica peruana organizaban asambleas y
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reuniones para discutir las demandas sobre derechos y politicas indigenas. A partir de las
nuevas ideas, uno de los acuerdos importantes fue la incorporacién de una vision
antropoldgica en la actividad misionera. Es decir, la formacion de misioneros vendria de la
mano de la asesoria de expertos en Ciencias Sociales. Otros acuerdos claves que
menciona el autor fueron la necesidad de presionar a los gobiernos implementar politicas
adecuadas para pueblos indigenas y mantener una actitud autocritica respecto a su
trabajo misionero. Desde entonces, obispos de diferentes jurisdicciones eclesiasticas se
reunian periodicamente para discutir problematicas comunes de la regién amazonica. A
ello, Espinoza & Iberico (2021) agregan los aportes que han tenido la iglesia catdlica, en
particular la Compafia de Jesus, en la creacién de diversos centros sociales en el pais,

sefalando que:

son instituciones cuya mision es aportar al desarrollo local y la promocion de la
justicia social mediante la investigacion, la formacion y la accion social (...) Con
estas practicas, incide en la formacion de personas como agentes de cambio, y en
la transformacion de estructuras sociales, politicas, econémicas y culturales. (p.
17)

Sin embargo, entre 1980 y 2005, la iglesia catdlica en la Amazonia mantuvo un perfil
bajo, a la par que el pais giraba hacia una posicion mas conservadora. Consecuencias de
este silencio fueron la desaparicion de los pronunciamientos publicos sobre temas
relevantes en la Amazonia, la priorizacién del trabajo pastoral de sacramentos y en
ciudades vy, en algunas jurisdicciones, los obispos presionaban a los agentes a aumentar
el numero de conversiones a modo de competencia agresiva frente a otras iglesias. Cabe
destacar que en este periodo, misioneros y misioneras que tuvieron un claro plan de vida
de dedicarse a vivir con y como los indigenas envejecieron o fallecieron, mientras que la
mayoria de los misioneros jovenes que reemplazaron sus posiciones no tenian este
mismo compromiso. No obstante, estos cambios no fueron impedimento para que ciertos
misioneros y misioneras continuaran su trabajo de cerca con la poblacién (Espinosa,
2016a). En el 2007, un hecho que marcé un hito fue la controversia durante la
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe que se realizé en
Aparecida (Brasil), ya que el Papa Benedicto XVI si bien, por un lado, indic6 que habia
habido las historias pasadas de dominacion y dafio por parte de la iglesia hacia pueblos

indigenas, por otro lado, esta quedaba superada por los beneficios traidos por el
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cristianismo. A pesar de la controversia, el documento final de esta conferencia reafirmé
el compromiso de la iglesia en la defensa de derechos indigenas y el medio ambiente en
la Amazonia (Espinosa, 2015), considerando que, desde las Ultimas décadas del siglo
XX, hubo procesos que fomentaban una presencia mas agresiva de las empresas

extractivas.

Durante el segundo gobierno del presidente Alan Garcia (2006-2011), se promovio una
politica de inversiones a partir de una serie de paquetes de decretos legislativos que
afectaban directamente a las comunidades indigenas de la Amazonia. En ese marco,
diversos autores indican que los obispos criticaron al Estado peruano por permitir la
destruccion ambiental con la deforestacion y contaminacién de los rios, asi como
los intentos estatales de apropiarse de territorios y recursos indigenas (Arellano-
Yanguas, 2014; Espinosa, 2015; Espinosa, 2016a). Sobre ello, Arellano-Yanguas
(2014) anade que la participacion de la iglesia en protestas como esta, atraian mas
atencion, principalmente, del gobierno y las corporaciones que frecuentemente
responsabilizan a algunos agentes pastorales por la oposicion local a las operaciones
extractivas. Un ejemplo de las acciones y apoyo de Ila iglesia son los
pronunciamientos publicos que se emitieron sobre la defensa del medio ambiente y los
pueblos indigenas en el marco de las movilizaciones indigenas en el 2008 y 2009,
conocido como el “Paro Amazonico”, que concluyeron con los tragicos eventos de Bagua
(Espinosa, 2016a). En sus declaraciones, exigian a las autoridades la necesidad de
entablar un verdadero didlogo con la poblacidon indigena y solicitaban a los medios de
comunicacion a presentar la informacion acorde a lo que estaba sucediendo en la

Amazonia peruana (Espinosa, 2015).

Sobre este punto, es importante aclarar que el involucramiento de la iglesia catdlica en
los conflictos sociales derivados de las actividades extractivas varia de acuerdo con el
tipo de conflicto y la diversidad de puntos de vista de la iglesia a nivel local. Arellano-
Yanguas (2014) sostiene que lo determinante en la participacion de las
organizaciones catélicas en los conflictos contra actividades extractivas resulta ser
el arraigo institucional de la iglesia entre los actores y redes locales, siendo
necesario atender la complejidad de los procesos en ese nivel. Por ejemplo, los
sacerdotes, agentes pastorales y las organizaciones de la iglesia asumen un rol de

acompanantes de las iniciativas de las comunidades y lideres locales, en lugar de asumir
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un rol de “liderazgo”; incorporan los discursos de lideres y organizaciones indigenas en
sus propios discursos religiosos, ademas de facilitarles asesoria y acompafiamiento
técnico en sus demandas y procesos judiciales. De este modo, las movilizaciones
indigenas ganaron mayor legitimidad a través de la ampliacién del espacio social de la

iglesia.

Este escenario llevé a que, en marzo de 2015, la iglesia catdlica denunciara por primera
vez y oficialmente ante la Comision Interamericana de Derechos Humanos (CIDH) la
vulneracion de derechos causada por la expansion acelerada e irracional de las industrias
extractivas (Espinosa, 2016a). En ese sentido, es importante notar que, estas decisiones
tuvieron como consecuencia hostilidad y persecucion hacia obispos, sacerdotes, mujeres
religiosas y personas laicas, y no solo por parte del gobierno, sino de otros obispos
peruanos debido a que los consideran muy politicamente activos en lugar de
dedicarse a sus labores religiosas. Frente a ello, es necesario recordar que los obispos
en la Amazonia conciben su compromiso con los derechos indigenas y la proteccion
ambiental como parte de sus labores religiosas. Desde su perspectiva, si se considera
que los seguidores de Cristo usualmente son incomprendidos y perseguidos por grupos
de poder, estas reacciones muestran que estan siguiendo un buen camino (Espinosa,
2015).

1.1.2. Las iglesias evangélicas y el ILV en la Amazonia peruana

Por otro lado, con respecto a las iglesias evangélicas, es importante diferenciar que,
en su actividad misionera no tenian como objetivos directos la formacion de lideres
y organizaciones indigenas ni el apoyo hacia sus luchas reivindicativas, sino que
estas estaban mas interesadas en la formacion de agentes religiosos y pastores
locales y, eventualmente, de maestros. En la historia de las iglesias evangélicas en la
Amazonia y las organizaciones indigenas, el Instituto Linglistico de Verano (ILV) ha
tenido un rol protagénico. El pastor William Cameron Townsend habia fundado el ILV en
1936, a fin de posibilitar el ingreso a los paises latinoamericanos. Inicialmente, el proyecto
original tenia un caracter principalmente religioso, ya que se promovia la traduccién de la
Biblia a todos los idiomas del mundo. Sin embargo, a fin de lograr este objetivo, tuvo que

complementarse con un proyecto linguistico y, en el caso peruano, también hacerse
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cargo de la educacion de nifos y nifias indigenas, y por ello comenzaron también a
formar maestros. De tal modo, se desarroll6 un doble proyecto: por un lado, estaba el
aspecto cientifico a cargo de linguistas del ILV y, por otro lado, el aspecto religioso dirigido
por misioneros evangeélicos. En ese sentido, antes que un proceso de conversién con
énfasis en una transformaciéon en el ambito religioso o de la cosmovision de las
sociedades indigenas, la evangelizacién estuvo marcada por un proceso civilizatorio de
transformacién de la vida e instituciones sociales, y por consecuencia, termind teniendo

una fuerte incidencia en la creacion de las organizaciones indigenas (Espinosa, 2018).

Es asi que, tiempo después, los jovenes indigenas formados por las iglesias
evangélicas se convirtieron en lideres politicos y agentes del “desarrollo”, tal como
ocurrié también en el caso ashaninka, que se vera a continuacion. De acuerdo con La
Serna (2009), desde la llegada del adventismo en la Selva Central, el modelo misionero
entre la poblacion ashaninka fomenté un nuevo tipo de vinculo entre el Estado y los
agentes externos que se encontraban en su territorio: esto posibilitd el desarrollo de
escuelas y centros laborales, insercién en espacios comerciales (frutales, cafetales,
negocio cauchero, explotacion de madera), lucha por concesiones territoriales y la idea
de propiedad individual. Sin embargo, no todas las comunidades indigenas tuvieron los
mismos resultados; la que mas se destaca en términos de “progreso” alcanzado es la
comunidad de Marankiari Bajo. Ello muestra que la experiencia misionera tuvo logros en
distintas areas: proyectos de desarrollo de internet, de telefonia satelital, radio
comunitaria, agro industrializacion, los cuales fueron apoyados por ONG extranjeras e
instituciones estatales. De este modo, hubo interés por parte de la poblacién indigena por
acceder a los beneficios que podia establecer este tipo de relaciones, en el marco de la

actividad misionera.

En ese contexto, las futuras federaciones y congresos nativos que se crearian tuvieron
sus bases en la formacion recibida por jovenes indigenas en las escuelas misioneras. De
este modo, la actividad misionera adventista fue un punto clave en la
transformacion de los modelos de liderazgo politico y religioso tradicional
ashaninka, permitiendo, por ejemplo, el posicionamiento predominante de
maestros y misioneros nativos sobre lideres tradicionales. Entre las caracteristicas
principales de estos nuevos lideres emergentes estan el dominio técnico y experiencia

obtenida a través de su participacion en el proyecto educativo de la iglesia adventista. Un
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punto a destacar es que la mayoria de lideres han tenido importantes experiencias fuera
de sus comunidades, ya sea por el servicio militar, para dedicarse a actividades

misioneras, como funcionarios estatales, entre otros motivos.

1.1.3. Las misiones religiosas y el pueblo awajun

Entre la poblacién awajun, ocurrieron dinamicas similares (Favier, 2014; Romio, 2014;
Brown, 2014; Enriquez, 2017; Romio, 2018; Vega, 2018). Al abordar las historias y
experiencias de este pueblo, un hecho clave es la penetracién que han tenido tanto
las misiones religiosas catélicas como evangélicas. Especificamente, fue a partir de
la década de 1920, con el ingreso de la iglesia nazarena, que la llegada de las misiones
religiosas se volvié progresivamente dominante para los awajun del Alto Maraidn.
Posteriormente, en 1946, el Alto Marafiéon fue objeto de un proyecto oficial de integracion
en el ambito estatal y nacional que incluyé también un acuerdo entre el Estado peruano y
la iglesia catdlica para encomendar este territorio a los jesuitas (Favier, 2014). La
“integracion” de los awajun a la sociedad nacional se tratdé de un proceso atravesado por
l6gicas desiguales y socio-racial discriminatorias, inevitablemente aunado a otras
dinamicas marcadas por la colonizacién interna por poblaciones campesinas mestizas,
exploracion del subsuelo previo al desarrollo de planes extractivos mineros, penetracion
de practicas de narcotrafico, entre otras (Favier, 2014). Estos procesos han involucrado,
ya sea de manera directa o indirecta, al Estado y sus diversos organismos (fuerzas

armadas, sectores ministeriales, niveles de gobierno, etc.).

Como parte de ese proceso, la literatura destaca a la formacion de los liderazgos politicos
y la escolarizacién, promovidos por las misiones religiosas, como uno de los procesos
que resultaron clave para la integracion de los awajun a la sociedad nacional. Romio
(2016) destaca la importancia de los viajes a la ciudad para realizar estudios secundarios
0 universitarios que normalmente realizaban los jovenes indigenas que participaban en
escuelas misioneras y que constituyeron una base sdlida para forjar su liderazgo. Las
experiencias acumuladas y situaciones que debian pasar en un espacio como la ciudad,
con cédigos completamente distintos, lejos de lo conocido y del hogar, permitia forjar su
trayectoria y darles fuerza como futuras autoridades y lideres a su retorno (Romio, 2016).

Entre los awajun del Alto Marafodn, la figura de Evaristo Nugkuag lkanan es un caso
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ejemplar de este proceso, dado que utilizd sus experiencias y saberes adquiridos en su
formacién con el ILV y de sus afnos de estudio en Lima para la construccion de su
liderazgo politico, llegando a ser uno de los fundadores del Consejo Aguaruna Huambisa
(CAH).

Romio (2018) también resalta el éxito que tuvo el discurso mesianico del lider awajun
predicador Tomas Dati, quien fue promotor de la que seria la iglesia autbnoma awajun de
Imaza, una experiencia de sincretismo construido entre las perspectivas awajun vy
evangélica durante las décadas de 1960 a 1990. Aunque el modelo no perdurd, la autora
se interesa por la cantidad de seguidores que logré conseguir. El relativo éxito de esta
experiencia se basé en las formas expresivas de los lideres misioneros, con la
“‘experimentacion e hibridaciéon entre las expectativas locales y los modelos
externos para la representaciéon del poder’ (Romio, 2018, p. 249), y por el espacio de
poder que estos habian creado en las misiones religiosas. Durante dicho periodo, en el
distrito de Nieva, un grupo de awajunes se adscribié al Instituto Biblico Awajun de
Yamakay (IBAY).

El mayor acceso a la educacién posibilité el surgimiento de los profesores bilinglies como
referentes de liderazgo, cuyo estatus de poder se sostenia por los viajes realizados y
aprendizajes adquiridos de tal modo era un personaje estratégico que manejaba el
lenguaje indigena pero también el de actores foraneos, como el lenguaje estatal (Brown,
1993; Greene, 2009; Romio, 2016; Vega, 2018). Este nuevo tipo de liderazgo surgié
también gracias a la formacion de los primeros profesores bilingtes indigenas del pueblo
awajun por parte del ILV y de la mision jesuita (Brown, 1984; Guallart, 1997a; Greene,
2009; Vega, 2018).

Enriquez (2017) anade que la construccion del liderazgo indigena se ha producido a partir
de una fusién entre los modelos ancestrales y los aprendidos por el contacto con los
colonos, a quienes los awajun llaman apach. Enriquez (2017) coincide con Romio (2014),
en sefalar la década de los 60, como la época en la cual los estudiantes de las escuelas
misioneras comenzaron a salir de su entorno, asi como a cursar estudios secundarios y
superiores en otras regiones. Enriquez (2017) sefiala, que, hasta la década de 1950, los
awajun tenian una figura de jefe que se hacia presente en tiempos de guerra, donde se
valoraban las cualidades de bravura y elocuencia. A diferencia de este modelo, en la

actualidad, las cualidades de liderazgo awajun no se centran en situaciones
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coyunturales, sino en una profesion diaria en defensa de los intereses de la

comunidad frente a la sociedad nacional.

En la misma linea, Vega (2018) analiza un proyecto de formacion continua de jévenes
awajun denominado “Escuela de Lideres”, impulsada por el Consejo Permanente del
Pueblo Awajun (CPPA) y el Servicio Agropecuario para la Investigacién y Promocion
Econdmica (SAIPE) que motivaba a los jovenes awajun a construir formas de
liderazgo indigena, a partir de sus expectativas de vida como generacién. Cabe
resaltar que el origen de SAIPE data de 1993 como institucion promovida por el Vicariato
Apostolico San Francisco Javier del Maraion, pero que desde 1999 pasé a ser dirigida
directamente por la Compania de Jesus quien trabaja el territorio awajun desde 1945.
Resulta interesante notar que la idea de formacion que se manejaba en este proyecto no
solo consistia en una preparacion profesional superior, sino en un proceso mas amplio de
prepararse para asumir retos y responsabilidades importantes en el futuro a partir de la
acumulacion de habilidades y conocimientos. Por esta razén, formarse como lider
indigena supone también el ejercicio de “una serie de actividades de analisis,
coordinacion y conocimiento que permiten posicionar las prioridades del pueblo awajun
dentro del contexto globalizado en el cual se encuentra inmerso” (Vega, 2018, p. 126). En
este sentido, esta Escuela de Lideres podia dar a los jovenes awajun la posibilidad de
tener un estatus relevante para poder participar en espacios de decisién sobre el futuro
de sus pueblos: las asambleas comunales, los centros educativos, las ONG, los

proyectos productivos, las agrupaciones juveniles, entre otros.

Como se ha senalado antes, la formacién escolar y, en algunos casos, la formacion
espiritual y académica, partia de instituciones dirigidas por los misioneros. Brown (2014)
analiza un caso destacable: el de Eduardo Nayap, lider awajun que fue congresista de la
Republica del Peru durante el periodo parlamentario del 2011 al 2016, elegido por la
region de Amazonas. Nacido en el Alto Marafién, se beneficié de la larga vinculacién de
su padre con misioneros evangélicos norteamericanos de la iglesia del nazareno. A los 7
anos fue enviado a la ciudad costera de Trujillo para estudiar y para mejorar su espafiol.
Dado que el gobierno no ofrecia becas para estudiantes indigenas, el deseo de continuar
estudiando llevé a Nayap a aceptar una invitacion de la iglesia del nazareno para estudiar
la licenciatura en Teologia en un seminario en Costa Rica. Después de completar dichos

estudios, trabajé para varias ONG en Costa Rica mientras se desempenaba a la par
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como profesor de estudios biblicos y pastor de su iglesia. Sin embargo, después de los
sucesos del Baguazo, decidid volver a casa, y presentod su candidatura al Congreso en el
ultimo minuto. Este caso ejemplifica cuan relevante puede ser la influencia de las

misiones en la trayectoria formativa de un lider.

Brown (2014) también presenta las biografias de Tiwi y de otros tres lideres y graduados
universitarios awajun que son similares a la historia de Eduardo Nayap. Los padres de
estos lideres habian sido educados en escuelas catdlicas o nazarenas, asi que en sus
infancias fueron criados como cristianos. Felipe, uno de estos lideres, relaciona sus
estudios de derecho en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos con el hecho de
que su padre fue educado en una escuela misionera de los jesuitas, quienes le inculcaron
el habito de ser estudioso. Todos tenian el mismo deseo de ganarse la vida
decentemente a partir de su educacién en beneficio de su pueblo, por lo que se podria
decir que la construccion del liderazgo se encuentra vinculada a un compromiso ético con
su propio pueblo. Estas historias resaltan el valor de la alfabetizaciéon y disciplina; los
estudios secundarios en la costa peruana para lograr mayor fluidez en el idioma espafnol
y la ambicion de continuar estudios universitarios. Brown (2014) resalta los beneficios de
la presencia de las misiones en el campo de la educacién oficial, ya que les ha brindado
herramientas para estar mejor preparados para vivir en el mundo de los mestizos, sobre
todo en el plano académico, que, a su vez, les facilitaria asumir roles de liderazgo en la

comunidad.

Reategui (2019) también analiza y problematiza el rol de las misiones en la formacion de
dos lideres awajun: Santiago Manuin y Eduardo Nayap. Respecto a la mision jesuita,
donde se formé Santiago Manuin, el problema de los nuevos liderazgos no radica en la
falta de preparacion académica, sino con la falta de identificacion con la cultura awajun, y
sobre todo con la identidad espiritual indigena. En consecuencia, considera que una
nueva estrategia de formacion debe apelar a elementos propios de la ritualidad y
espiritualidad awajun a partir de una renovacion de las instituciones. Por otro lado,
Eduardo Nayap reconoce las criticas hechas por sus paisanos en relacién a su cercania a
instituciones no awajun, como las misiones evangélicas, por lo que tuvo que ganar
legitimidad a través del reconocimiento popular. Algo similar se aplica al caso de Manuin
respecto a las criticas acerca de los jesuitas. Estas criticas expresan un sentimiento

generalizado de inseguridad respecto a las instituciones foraneas que se perciben como
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un peligro potencial, ya que quieren transformarlos para controlarlos. Estos sentimientos
van para las misiones catdlicas y las protestantes, asi como respecto al Estado peruano,

sensacion que se agudizo a partir del Baguazo.

De este modo, para el pueblo awajun, la formacion del liderazgo indigena moderno,
y su estatus de poder, ha estado relacionado, en buena medida, a los vinculos

establecidos con las misiones evangélicas o catdlicas.

1.2. Casos etnograficos: Las misiones religiosas desde la perspectiva
indigena contemporanea

Acercarse a los estudios sobre misiones religiosas desde una perspectiva indigena
contemporanea supone contemplar el significado e impacto del poder simbélico y
material que gira en torno a la figura del “blanco”. Dentro de los matices y
especificidades de los casos etnograficos que se presentan a continuacion, resalta la
relacion con los conceptos amazonicos de corporalidad y sustancia, asi como su
vinculacion con la brujeria. En la red de actores involucrados en este contexto, es
imposible no sefalar la relacién que la sociedad indigena hace entre las misiones
religiosas y las ONG u proyectos econdmicos, que se articula con la discusién sobre el

“desarrollismo” y los liderazgos politicos.

1.2.1. Religion y poder del “blanco”

En su texto titulado “La riqueza de Dios”, Anne Christine Taylor (1996) analiza la
influencia del sistema de control de las misiones sobre las comunidades achuar y las
consecuentes modificaciones en su cultura. Ante la resistencia achuar frente a los
intentos de conversién durante casi cuatro siglos, la autora se pregunta como es que se
permite a las misiones introducir cambios irreversibles y en algunas ocasiones dolorosos
para este pueblo indigena. Para ella, tanto las misiones catdlicas como protestantes
comenzaron a actuar como intermediarios entre los indigenas y los comerciantes,
haciéndose cargo de la venta y embarque de productos. A diferencia del pasado del
enganche, las redes de las misiones permitian el crecimiento del trabajo indigena en la

produccién de mercancias comercializables remuneradas con dinero. Sin embargo, tanto
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la federacion achuar como los misioneros salesianos intentaron suprimir esta relacion de
los intermediarios para tener un acceso directo al mercado nacional. Por esta razon,
comenzaron a “establecer fuentes de productos manufacturados dentro de cada centro [0
comunidad] o en sitios de facil acceso para éstos, bajo la forma de tiendas cooperativas,
pequefios almacenes que proveen a los achuar de bienes de consumo tales como
implementos de caceria” (Taylor, 1996, p. 233), abastecidas por aviones que son parte del

sistema de la mision.

En relacion con la penetracion misionera y el vinculo con el poder del “blanco”, la
conversion al cristianismo ha significado para el pueblo achuar una alianza
asimétrica con el mundo de los blancos. En el trasfondo, el dictamen respecto a la
obediencia a Dios implica, en realidad, una relacién de obediencia a los misioneros y a
los “blancos”, en general. La gente achuar tiene claro que el acceso sin restricciones al
mundo de los blancos supone el rechazo a sus valores tradicionales. En términos
religiosos, el cristianismo equivaldria al dominio espiritual del blanco y a sus bienes
materiales, mientras que el rechazo a la dominacion misionera equivale al “infierno” que
implica la pérdida del acceso a la riqueza y control. Ante esta situacion, muchos achuar

deben realizar diversos comportamientos publicos tipicamente misioneros.

La Serna (2008) aborda la experiencia misionera adventista en la selva central peruana,
como un proceso de ejercicio del poder por parte de la iglesia adventista del séptimo dia
ante las comunidades ashaninkas. La practica misionera, y su respectivo discurso,
generd enfrentamientos con los lideres tradicionales ashaninkas. Mientras que se
deterioraba la capacidad de control y movilizacién social de los jefes de las grandes
familias y se deslegitimaban las fuentes de poder tradicional, los misioneros adventistas
asumian el rol de los lideres en la intermediacién para la adquisicibn de bienes
manufacturados, asi como para las relaciones con el Estado u otros grupos sociales
externos. Segun La Serna (2008), los especialistas religiosos indigenas, quienes son
depositarios principales del conocimiento tradicional, expresaban su rechazo a la presiéon
de la mision sobre los ashaninkas jovenes, la promocion de la aculturacion y el rechazo a
las practicas rituales tradicionales. Sin embargo, cabe notar que, incluso con la
consolidacion del adventismo, sobre todo en momentos de crisis y anomia social, las
practicas tradicionales subsisten en convivencia con, o incluso dentro, de las practicas

religiosas misioneras en las comunidades.
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1.2.2. Religion y la domesticacion del cuerpo

Otra forma de abordar el proceso de apropiacion del poder de los misioneros en
tanto “blancos” es a través de las concepciones sobre el cuerpo y las sustancias.
En el estudio realizado por Grotti (2013) entre los trio, wayana y akuriyo de Surinam y la
Guayana Francesa, se discute la perspectiva de los trio sobre el cuerpo en un contexto
de sedentarizacion y conversion al cristianismo. Esta ultima motivd un cambio en la
manera en que se relacionan con la alteridad y, particularmente, con la gestion de la
afinidad. Tradicionalmente, los trio incorporaban a los “otros” en el cuerpo social del
pueblo, especialmente a los cazadores-recolectores akuriyo caracterizados por su fiereza
(o “wajiarikure”). Para ello, los trio promovian la supresion temporal de la mitad "feroz" de
estos ultimos para estabilizarlos, practica que fue adquirida y aprendida de las misiones
religiosas. Al incorporar a los akuriyo, los trio tenian la posibilidad de continuar su
reproduccién social, pues eran capaces de mantener la absorcién de recursos ajenos y
distantes, tanto de personas como de bienes. En sintesis, Grotti muestra la conexion
entre el proceso histérico de conversiéon al cristianismo y las concepciones
indigenas sobre el cuerpo, que supone la construccion del cuerpo a través de practicas
cotidianas como la crianza, la comensalidad y la sociabilidad en el marco de las

relaciones de alteridad.

En la misma linea, Peter Gow (2009) propone la comprension de la historicidad indigena
en el Bajo Huallaga de Peru. Para resumir su argumento, las posibilidades de relacion
con “otros”, desde la perspectiva indigena, tenian que pasar por la eleccion entre la
guerra y el comercio; asi, optar por mantener relaciones comerciales pacificas con los
misioneros jesuitas, el aspecto no negociable era convertirse en cristianos. Sin embargo,
los jesuitas no eran los unicos “otros” con los que se relacionaban en el Bajo Huallaga en
la época colonial, sino también se relacionaban con todos los pueblos indigenas que
rechazaron un contacto pacifico con los jesuitas; por lo que, el objetivo era mantener
tanto a los jesuitas como a “la gente salvaje” como parte de su entramado de relaciones
sociales. Asi, el ser cristianos no era un proceso enteramente religioso, sino mas bien, un
signo de nuevas relaciones pacificas con los misioneros jesuitas y, en general, con otros
“blancos”. Gow muestra, en este caso, cdmo el cristianismo ha permitido nuevas formas

de relacion entre “humanos” y “salvajes”. En este proceso, los indigenas intentaban
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convertirse en un nuevo tipo de “ser humano”: uno parecido, pero al mismo tiempo
diferente a los jesuitas, para poder comerciar con ellos. Por ejemplo, podian residir en las
misiones, usar ropa “civilizada" e identificar la guerra como una caracteristica “salvaje”,
pero también podian identificar a los “blancos” como “almas muertas” o “demonios”. Gow,
al igual que Grotti, resaltan el contacto con el religioso “blanco” como un proceso de
supresion parcial de la "ferocidad" o de lo “salvaje” a partir del ejercicio de las practicas

de los “blancos”, en estos casos, practicas cristianas.

Ademas del vinculo entre religién, el cuerpo y la supresiéon parcial de la “ferocidad”,
también aparecen como importantes las relaciones de género, la masculinidad y la
brujeria. Esto se puede apreciar en la investigacién etnohistérica y etnografica de
Bacigalupo (2009) hecho en Chile sobre las raices de la relacién entre el hombre machi
(chaman mapuche) y el sacerdote célibe. Para el pueblo mapuche, el ambito del poder
politico era “masculino” mientras que el ambito espiritual era “femenino”. Sin embargo,
con la llegada del cristianismo, los sacerdotes célibes, eran reconocidos como soldados
de Cristo que luchaban contra los vicios y pecados mapuche, entrando en terrenos tanto
politicos institucionales como espirituales, lo cual difuminaba las barreras entre lo
“masculino” y lo “femenino”. Esta misma “difuminacion” ocurrié con los hombres machi al
convertirse en sacerdotes catdlicos célibes para poder justificar su vocacién espiritual y

legitimar sus practicas de curacion.

No obstante, las practicas del hombre machi debian equilibrarse cuidadosamente entre lo
“masculino” y “femenino”, conservando meticulosamente este ultimo; pues si los hombres
machi se “masculinizan demasiado” promoviendo o realizando practicas que no
corresponden con la conciliacion, empatia y relaciones afectivas para los mapuches,
pierden sus poderes espirituales o pueden ser llamados brujos (Bacigalupo, 2009). De
este modo, los machi hombres, ya siendo sacerdotes catdlicos célibes, se apropian del
valor moral y la practica catolica del perdon para respaldar sus propias practicas curativas
desde ese lugar “femenino”, y con ello, poder justificar practicas cristianas donde, para los
mapuche, hay una delgada linea con la “brujeria”, como el exorcismo de los malos

espiritus.
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1.2.3. Religion y brujeria

Con respecto al vinculo entre religion y brujeria, contrario a las expectativas
misioneras, la literatura da cuenta de que las narrativas sobre el bien y el mal
presentes en el discurso misionero refuerzan aun mas las creencias indigenas
relacionadas a la brujeria o “seres malignos”. En el andlisis que La Serna (2011) hace
de la cosmovision de los ashaninkas conversos al adventismo nota que, mas que una
ruptura con las creencias tradicionales y la aceptacion de una explicacion doctrinal
cristiana sobre el mal y la enfermedad, existe una interpretacion compleja en la que se
encuentran elementos de ambas tradiciones. Por ejemplo, la lucha antagénica entre el
bien y mal propia de la doctrina adventista contribuye a encontrar explicaciones
ontoldgicas para los ashaninkas sobre la existencia de dafios ocasionados por practicas
de brujeria y chamanismo, concibiéndolas como “manifestaciones del demonio”. La

actividad misionera es percibida como “una herramienta fundamental de la divinidad
benevolente cristiana para enfrentar la presencia y predominio del mal, al mismo tiempo

que brinda la esperanza de la salvacién para los redimidos” (La Serna, 2011, p. 101).

Por otro lado, Ceriani (2008) explora un conjunto de rumores y acusaciones entre los
toba del este de Formosa (Argentina) que surgen a raiz de la llegada de un nuevo
grupo religioso, los mormones. En la zona habia presencia de la iglesia catdlica, pero
era predominante la presencia evangélica; alli se conformé la primera iglesia evangélica
unida (IEU) auténoma indigena de la Argentina, conocidos coloquialmente como los

evangelio®.

Si bien, al principio, “los mormones no fueron vistos como algo muy distinto a los
evangelio, tanto por los lideres tobas como por sus seguidores, (...) ciertos
acontecimientos fueron cambiando el punto de vista” (Ceriani, 2008, p. 33-34), como: (i)
el cambio repentino de un lider mormon, lo cual fue decidido por un lider regional, quien
habia logrado cierta legitimidad y confianza entre los toba; (ii) la enfermedad y posterior
muerte del lider reemplazado, quien ademas habia donado una parte de su terreno para
la construccion de la capilla mormona; todo ello, llevo a conjeturas por parte de los tobas
(evangelios y no) donde el nuevo lider estaria detras de ello; y (iii) el presentarse con

simbolos visibles y concretos de estatus politico, econdmico vy religioso (como la ayuda

* “Evangelio” es el “nombre que los propios creyentes utilizan para dar cuenta de su adscripcion
religiosa, mas alla de su pertenencia especifica a las diversas iglesias evangélicas presentes en las
comunidades” (Ceriani, 2008, p.32).
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material continua, los viajes de sus conversos a las grandes ciudades, la rapida
construcciéon de su capilla, etc.), lo que hacia que las personas decidieran bautizarse

coOmo mormones.

Fue, en ese contexto, donde empezaron a circular rumores sobre los propdsitos
subyacentes de esta nueva iglesia misionera, que, acorde al analisis del autor, se
enmarcan en ftres paradigmas maestros interrelacionados: 1. “los mormones son
anticristo”, 2. “los mormones solo les interesa ganar plata”, 3. “los mormones vienen a
llevarse la sangre de las chicas y robarse a los nifios”. Sintetizando, las historias
afirmaban que los mormones constituian un maléfico grupo corporativo bajo el mando de
un personaje liminal, entre lo humano y lo monstruoso. Esta sombria entidad
caracterizada por algunos como la “Reina Moronia” reside en los templos
norteamericanos de la iglesia, motivo por el cual trabajan (y son remunerados) los
misioneros a lo largo del ancho mundo. De este modo, los rumores dieron forma a
“creaciones mitopracticas”, entendido por el autor como historias que colindan con el
relato mitico y que cumplen una funcidn practica en la vida social de los toba: “construir
una imagen peligrosa del mormonismo y limitar lo mas posible su potencial de adhesion”
(Ceriani, 2008, p. 46).

1.2.4. Religion, liderazgo indigena y centros de “desarrollo” local

La literatura destaca la relacion entre las creencias y practicas religiosas con el
activismo o compromiso social, llevandolos muchas veces a asumir dictados
propios del “desarrollismo”, y con ello, ser potencialmente vinculados con los
liderazgos politicos locales y las ONG u proyectos econdémicos por las sociedades
indigenas. La literatura sobre este tema desde una mirada histérica ya ha sido abordada
en la seccién previa (ver 1.1), por lo que en esta seccidn nos centraremos en los estudios

etnograficos realizados, es decir, desde las percepciones indigenas.

Por ejemplo, Ferraro (2008), mediante el andlisis del plan de crédito rural de una ONG
catélica local y de “El Castillo™ en Pesillo, evidencia que los pesillanos interpretan su

relacion econdmica (préstamo de dinero) con la iglesia mediante categorias morales y

>Un evento local para el préstamo de dinero desarrollado anualmente durante la fiesta de San
Juan (Ferraro, 2008).
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formas locales de reciprocidad, fe y salvacion. Aunque este no es el caso de un pueblo
amazoénico, sino andino, consideramos relevante tomarlo en cuenta para el balance

bibliografico.

El sistema de crédito rural de esta ONG catélica resulta un “éxito” porque es interpretado
por los pesillanos bajo una logica de reciprocidad asimétrica, indesligable a una creencia
de fe y salvacion. El pago de dinero es una obligacion para los pesillanos para sentirse
“salvados”. De tal modo, “el dinero se convierte en una metafora de la fe, puesto que
tanto la fe como el dinero estan en manos de la iglesia” (Ferraro, 2008, p. 2). A través de
este texto, resulta relevante evidenciar el impacto que ha generado la iglesia en las
mentalidades de las personas, al ocupar un lugar de poder y monopolio de aquellos

elementos necesarios para la “salvacion”, tanto a nivel espiritual como material.

Por otro lado, Kapfhammer (2009) analiza la construcciéon del discurso de los jefes
evangélicos y autoridades indigenas para la legitimacién del poder evangélico entre los
sateré-maweé de Brasil, en el marco de un proyecto de desarrollo econémico para el
produccion, comercializacion y consumo ritual de guarana (planta originaria de la zona),
lo cual implicaba transformar las visiones adscritas del chamanismo en torno al cultivo y

consumo de esta planta.

En el chamanismo, la legitimacion del poder tiene un funcionamiento ambiguo,
auspiciando el cultivo y transformacion provechosa de la planta mediante el “climax
dramatico de la muerte de una entidad primordial en sus narraciones miticas (...) donde
matar trae comida y vida a los humanos, y debe ser perennemente repetido en contexto
ritual” (Kapfhammer, 2009, p. 216). Para comprender ello, el autor cita a Fausto aludiendo

a que:

el proceso de (re-)produccién de las sociedades amazoénicas es un proceso de
produccion del parentesco basado en una dialéctica de la predacion, la relacién
conflictiva con el otro afin, y la familiarizacién, transformacién del otro en un
confidente consanguineo (...) o comes a alguien (predacién) o comes con o0 como

él (comensalidad). (Fausto, 2000, como se cita en Kapfhammer, 2009, p. 217)

En cambio, en el contexto del liderazgo politico indigena influido por el evangelismo, se
legitima mediante la transmision de un ideal de “communitas”, concerniente a una unidad

social y trabajo colectivo que trasciende las diferencias sociales e intereses particulares,
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ya que todos estan dirigidos hacia la sostenibilidad cultural de sus proyectos, pudiendo
presentarse ante el mundo como “guardianes ecoldgicos del mundo y la biodiversidad”
(Kapfhammer, 2009, p. 216). Esto se va introduciendo entre los satere-mawé mediante el
“antiguo complejo purati-g”®, es decir, mediante la adaptacién de un antiguo modelo
cultural local que resulta conveniente para los fines de los jefes evangélicos, el cual es
continuamente leido en dialogos ceremoniales y estableciendo nexos con pasajes
biblicos. De este modo, se genera una ilusién de superacion del esquema basico de la

depredacion de las sociedades amazodnicas, sehalado previamente.

Otra dimension relevante son las tensiones y problemas que genera la religion sobre
los liderazgos politicos indigenas observados entre los baniwa, en el marco de un
proyecto de desarrollo sostenible “Baniwa Art Project’ coordinado por un grupo de
jévenes lideres indigenas evangélicos con la asesoria de una importante ONG brasilefia.
El proyecto buscaba: “realzar el valor de la tradicion cestera baniwa, aumentar la
produccion dentro de los limites del uso sostenible de los recursos naturales, generar
ingresos para productores indigenas y sus asociaciones politicas, y capacitar a los lideres
en gestion empresarial” (Wright, 2009, p. 202).

Frente a ello, Wright (2009) reflexiona sobre como jévenes lideres indigenas evangélicos,
con el apoyo de la ONG, “promovieron el auge de un individualismo moderno, basado en
la introduccion de valores occidentales de éxito econdmico y politico entre los baniwa” (p.
202). En consecuencia, se generaron conflictos respecto a los valores y practicas mas
“tradicionales” de igualitarismo y espiritualidad relacionada al vinculo entre humanos y no
humanos (animales, espiritus de la naturaleza, etc.), lo cual provocé un aumento de

ataques de brujeria.

Esto se visibilizb en el caso del coordinador del proyecto, un joven lider indigena

evangelico, quien tuvo que luchar contra ataques de brujeria:

® El antiguo completo purati-g es “un objeto tangible, un club ceremonial con una decoracion de un
tipo muy conocido en el area, pero lo interesante es que, para los sateré-mawe, este objeto bajo
ningun motivo es percibido como una arma (...) el mito de origen del purati-g toma lugar en el héroe
cultural Wasiri y un demonio, quien fue derrotado por el primero (...) Wasiri cred un texto donde
literalmente el disefio es considerado un guidon de la revelacion de Wasiri recibido desde tiempos
primordiales (...) por un lado del purati-g, todo lo bueno esta escrito, concerniente a la unidad social
y trabajo colectivo, y por otro lado, esta todo lo malo concerniente a la guerra y peleas”
(Kapfhammer, 2009, p. 221-222).
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fueron sus actividades politicas y su éxito lo que hizo del coordinador el objetivo
de los ataques de brujeria, por quienes envidiaban su posicién influyente y los
bienes obtenido a través de su trabajo (...) La brujeria de asalto fue, por lo tanto,
una retribucién (en forma de agresion) por la desigualdad que produce su labor
politica (...) aunque sus acciones estaban regidas por una preocupacion por
redistribuir los bienes obtenidos por el proyecto, so6lo el prestigio y el éxito
financiero del mismo (y la organizacion indigena que la respalda) fueron

suficientes para generar este tipo de reaccioén. (p. 218-219)

Esto se debe a que el proyecto benefici6 un numero de comunidades de la cuenca
central, justamente las aliadas al evangelismo (a excepcion de una) y asociadas a cierta
organizacion indigena, las cuales son parte de un determinado grupo de familias grandes
y prestigiosas; pero a costa de dejar a varios mas fuera del mismo siendo de familias
rivales de la cuenca baja y arroyos adyacentes. Por otro lado, chamanes también
detectaron ataques de brujeria de los “lupinai’, que son espiritus del bosque, y de
chamanes ordenados por animales, a causa de un uso intensivo de los recursos

naturales.

Si la cosmologia, la estructura social y el manejo del poder del pueblo baniwa hubieran
sido tomadas en cuenta en la planificacién del proyecto, se podrian haber evitado algunas
consecuencias sociales negativas que se generaron. Desde la perspectiva indigena,
“los logros de los programas y proyectos econémicos deben verse en perspectiva
con la inclusién social, el acceso democratico y la espiritualidad basado en las
relaciones entre humanos, animales y espiritus de la naturaleza” (Wright, 2009, p.
224).

1.2.5. Religion y el pueblo awajun

En estudios realizados con el pueblo awajun, destaca la relaciéon entre la religién y (i) la
brujeria, (ii) la nocién del cuerpo y la construccién del liderazgo y (ii) la promocién
del “desarrollo” local e integracion a la sociedad y politica nacional, también vistos

en los casos etnograficos previos.

Garra (2019) permite identificar la influencia de la religion en la nocién del bien/mal, que

termina por agudizar las creencias respecto a la brujeria. La concepcion que ciertos
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sectores de la iglesia evangélica postulan respecto a la causa del sufrimiento o
enfermedad de una persona como castigo de Dios por sus pecados, no debilita la sdlida
concepcién sobre la brujeria donde el mal es producido debido a la agencia de otro; por lo
contrario, desde la perspectiva awajun, la creencia en la brujeria se reforzaria con este
tipo de discurso evangélico. Para Garra (2019), tanto la religion como la brujeria, son “dos
maneras espirituales de actuar sobre lo real, con efectos concretos que pueden ser tanto
benéficos como maléficos” (p. 241). Asi, solicitar a Dios, a través de la oracion, que envie
enfermedades o mate a alguien resulta completamente Iégico, en tanto es una forma de
ejercer justicia divina sobre la tierra. Es preciso recordar también que la venganza
corresponde a la concepcion de justicia en muchas sociedades indigenas. Y aunque la
venganza no sea propuesta por los pastores evangélicos, paraddjicamente, estos
promueven indirectamente este tipo de ontologia causal. El discurso misionero sobre la
batalla entre “el Bien y el Mal” puede entonces articularse a las creencias tradicionales

awajun sobre la brujeria.

La brujeria estd presente en muchas decisiones personales de las personas awajun.
Garra (2019), por ejemplo, describe el caso de dos adultos jévenes de Santa Maria de
Nieva que rechazan la oferta de un sacerdote jesuita de ir a formarse en terapias
chamanicas y plantas medicinales como becarios en Tarapoto. La justificacion de esta
negativa, a pesar de los beneficios que podia haber significado para su movilidad social,
se debia a la posible reaccion de rechazo o exclusion por parte de sus familias y entorno
social. La mayoria del pueblo awajun cree que “los brujos existen y que son peligrosos; si
se involucran en terapias chamanicas y plantas medicinales, podrian ser asociados con la
adquisicion de conocimientos de magia y hechiceria, y asi se convertirian en potenciales
acusados de brujeria” (Garra, 2019, p. 264-265). De este modo, se puede entender la
brujeria como un medio para controlar la acumulaciéon de poder y preservar

relaciones mas igualitarias en las comunidades.

Romio (2021), en su texto titulado “¢ Shall we kill again?: Violencia e intimidad entre los
nuevos lideres awajun de la frontera peruana nororiental”’, permite ver los procesos de
cambio de este pueblo desde conceptos provenientes de la antropologia de la afectividad
y del cuerpo. Esta autora evidencia como el esfuerzo realizado por los misioneros
evangélicos en la construccion de “nuevos ciudadanos awajun’, supone una

transformacion en el cuidado y gestion del cuerpo. Segun Romio (2021), “la
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transformacién corporal como forma de acceso a la civilizacion se encuentra también en
las herramientas ilustrativas utilizadas por los misioneros para transmitir nuevos
imaginarios a los indigenas acerca de su futura estética, dentro de la sociedad nacional’
(p. 68). En este sentido, una de las estrategias de los misioneros fue ensefar libros
ilustrados a los indigenas “convertidos”, donde podian identificar la diferencia entre la
figura del “indio barbaro” (desnudo, con lanza y pinturas faciales) y el “individuo

moderno”, caracterizado por un habito occidental, gafas y cabello peinado.

Este proceso “civilizatorio” que buscaba crear “nuevos ciudadanos awajun” convergen
con nuevas nociones de liderazgo y autoridad. Antiguamente, para los awajun, el
liderazgo estaba estrechamente relacionado con la adquisicion de fuerza fisica y
espiritual, incluyendo el uso de la violencia contra los enemigos. No obstante, la influencia
del ejército en la zona y los multiples retos que suponia el contacto con la sociedad
nacional llevé a que el ideal de un ciudadano “manso” que pudiera convertirse, ademas,
en “décil mano de obra”, promovido por las misiones religiosas, no fuera el modelo mas
exitoso. Lo que realmente ocurrio, fue la nueva construccion de un nuevo tipo de
liderazgo, donde la nocion de fuerza y el ser buenos guerreros se mantenia vigente
aunque expresados de forma distinta debido a los nuevos contextos histérico-

sociales. Segun Romio (2021):

los nuevos lideres iban redefiniendo su rol y su posicion social a partir de las
problematicas sociales contemporaneas (en particular el tema de la salud y de la
pérdida de terrenos), vinculandolas al problema de la brujeria y la lucha contra el
invasor foraneo. Ademas, identificaban su rol como una nueva forma de lucha

(violenta) contra estas dos dimensiones. (p. 73)

Tanto Garra (2019) como Romio (2017), en sus tesis doctorales, reportan las tensiones y
conflictos que han surgido a lo largo de la historia del siglo XX y XXI entre el pueblo
awajun y las misiones religiosas, y de manera particular la mision catélica a cargo de los
jesuitas, sobre todo en torno a las formas de controlar y gobernar los asuntos locales.
Romio (2017) presenta los recuerdos de varios lideres awajun respecto a las relaciones
paternalistas que tenian con ellos los misioneros durante su experiencia escolar,
incluyendo, como parte de estas practicas paternalistas, los maltratos y abusos de poder

sufridos, que se justificaban como “castigo” o “correccion”.
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Romio (2017) también menciona otros conflictos entre algunas organizaciones indigenas
y las misiones religiosas aparecidos en las ultimas décadas, como, por ejemplo, cuando
afirma que la conformacién del Consejo Aguaruna Huambisa (CAH) entre 1977 y 1979
deviene, entre otros factores’, de “una busqueda de autonomia y liderazgo indigena
sobre el paternalismo y control de los jesuitas sobre la economia local’” (p. 244). En
aquella época, los misioneros mantenian un rol importante en los flujos de bienes de
prestigio en toda la zona. Los intercambios comerciales, ademas de la exportacién de
oro, madera y otros bienes locales, proporcionan a la mision importantes ingresos
econdémicos. Los religiosos tenian capacidad para administrar fondos, pagar médicos e
invertir en la compra de ropa, motores y otros bienes de fabricacién externa. Por su parte,
el papel que juegan los pueblos indigenas es ambiguo: si bien todo el equilibrio
econémico depende estrechamente del trabajo realizado por los awajun, estos se
encuentran excluidos; “se les coloca en una posicion de trabajo y sirvientes, dependientes

de los deseos y 6rdenes de los misioneros” (Romio, 2017, p. 243).

En ese marco, los awajun buscan crear espacios alternativos, como las organizaciones
etnopoliticas y actividades comerciales, en los que ellos también pueden ocupar
posiciones de prestigio y administrar los asuntos locales, que pudieran garantizarles “el
acceso directo al manejo del dinero pero también la posibilidad de competir con las

actividades de la misién” (Romio, 2017, p. 244).

Por su parte, Garra (2019), reporta acusaciones de brujeria hacia sacerdotes o indigenas
cercanos a estos. Sin embargo, para entender estas situaciones y la correspondiente
interpretacion de los involucrados, se hace necesario abordar con mayor profundidad los
contextos sociopoliticos en los que la iglesia catdlica ha estado involucrada con las
comunidades awajun, y que han llevado a que ciertas organizaciones indigenas tienden
a interpretar las acciones o proyectos de misioneros religiosos como “la enésima
intromision de la iglesia en los asuntos locales” (p. 268). Por ejemplo, el caso de un
padre jesuita, quien afirma haber sido acusado de brujeria, tras la declaracién de su

antiguo trabajador, quien, durante una reunién del CAH, declar6 publicamente haber sido

" Existen diferentes interpretaciones con respecto al contexto y motivos por los que se originé el
CAH; una de ellas es la relaciéon asimétrica entre misiones religiosas (particularmente jesuita) y
pueblo awajun, sefalada por Romio (2017), la cual se prioriza en esta seccién debido al tema de la
tesis. Para un anadlisis mas amplio del contexto en el que surge el CAH, revisar el capitulo IV
Mirada histérica, subcapitulo 4.2.1., de la presente tesis.
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engafado por dicho padre llevandolo a estudiar “medicina tradicional” al centro Takiwasi
de Tarapoto; dicho centro es conocido por emplear a chamanes como terapeutas y por la
centralidad de los rituales de ayahuasca en el proceso de curacién, por lo que, para
ciertos awajun, es percibido como una tentativa de promover la brujeria. Esta acusacion
llevd directamente a que los participantes de la reunion decidan “redactar un documento a
través del cual amenazaban con atacar las instalaciones del Centro de Espiritualidad de
Tunaants asi como aquellos de la ONG SAIPE” (Garra, 2019, p. 267), que son dos

instituciones fundada por los jesuitas.

Siguiendo el autor (2019), es imposible que no aparezca subrepticiamente estas
cuestiones politicas, ya existiendo una disputa entre los jesuitas y el CAH sobre el
proyecto de “medicina tradicional’. EI CAH también realiza proyectos de salud

intercultural, aunque desligado del ambito “chamanico”, por lo que:

el proyecto del padre jesuita podria representar una especie de competencia para
las actividades del CAH en el campo del etno-desarrollo. Las acusaciones de
brujeria y las amenazas hacia los jesuitas deben ser analizadas en el marco de
cuestiones mas amplias que se refieren al poder politico y al control de los

recursos de la regién. (p. 268)

1.3. Balance del Estado de la Cuestion

A partir de lo expuesto, la bibliografia revisada se concentra en algunos hitos importantes
que han tenido lugar desde la segunda mitad del siglo XX hasta la actualidad para
comprender el rol de las misiones religiosas en su interaccion con algunas comunidades
indigenas incluyendo el caso awajun. Un aspecto clave discutido por estos textos radica
en las formas en que las sociedades indigenas buscan comprender la figura del “blanco”,
en especial, la de los “blancos religiosos”, asi como el poder que estos detentan. La
presencia misionera supuso el establecimiento, por parte de las comunidades indigenas,
de relaciones sociales complejas que van desde las mas positivas, como en el caso del
acceso a bienes materiales del mundo occidental, hasta aquellas en que se rechaza mas

abiertamente la presencia misionera.
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Como describe Garra (2019), para el caso awajun, “ellos han manifestado claramente la
voluntad de apropiarse de la alteridad de los blancos” (p. 248), por lo que se apropiaron y
reprodujeron practicas del mundo de los blancos, volteandolo acorde a sus propias
ontologias. Por ejemplo, con respecto a las creencias sobre la brujeria, los discursos de
las misiones han terminado reforzandolas y revalidandolas, a pesar de los esfuerzos de

los misioneros por desterrar dichas practicas o creencias.

En el caso awajun, la presencia de la mision catdlica jesuita, asi como la evangélica, se
expresa también en su influencia en el proceso de formacion de lideres politicos. El inicio
de estudios en escuelas misioneras eran el primer paso en la vida estudiantil
(considerando que eran las Unicas existentes), que luego proseguia en la secundaria o la
universidad, y en este trayecto acumulativo de viajes y experiencias educativas que
conformarian “un bagaje de conocimientos y saberes nuevos que, una vez de vuelta en el
espacio de la selva, sera convertido en la base para la construccion de nuevas formas de

liderazgo indigena” (Romio, 2014, p. 144).

En ese sentido, los casos presentados en la bibliografia analizada brindan elementos que
pueden contribuir a entender mejor los discursos que en la actualidad la poblacion
awajun de Santa Maria de Nieva expresa sobre la misién jesuita. Estos discursos se
enuncian, ademas, en un nuevo contexto histérico marcado por las experiencias
dolorosas/traumaticas del Baguazo y de la pandemia del COVID-19, que no solo
significaron la muerte de paisanos, sino que también han acentuado una situacion de
crisis generalizada que incluye aspectos sociales, politicos, econémicos y ecoldgicos.
Esta situacién de crisis coincide también con un proceso acelerado de expansion urbana,
que trae consigo el incremento de desigualdades sociales y mayor contacto con el mundo
del “mestizo” y “blanco”. Es precisamente en este contexto donde aparecen y se
multiplican nuevos discursos entre los los awajun respecto a su relacion con la mision

catdlica de los jesuitas.
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CAPITULO Il. MARCO CONCEPTUAL: PREDACION, PARENTESCO,
BRUJERIA Y RUMOR EN SOCIEDADES INDIGENAS AMAZONICAS

Para poder comprender en profundidad los discursos de la poblacion indigena respecto a
las misiones religiosas y las relaciones establecidas e impacto que han tenido en sus
tejidos sociales, es necesario proponer algunos cimientos tedricos clave vy
aproximaciones conceptuales que diversos investigadores sobre la Amazonia indigena
han desarrollado a partir de la evidencia empirica, vinculado a los principios ontologicos y
éticos de las sociedades indigenas amazdnicas. De manera complementaria, se toma en
cuenta las teorias de otros etnégrafos estudiosos de otras sociedades indigenas que
resultan coherente para abordar el tema de estudio. Dado que el tema de estudio tiene
que ver directamente con las nociones de poder, podemos afirmar que el campo principal

en el que se situa nuestra mirada tedrica es la antropologia politica.

En esa linea, es pertinente aproximarse (i) al esquema predatorio que caracteriza a la
sociabilidad indigena amazonica, resaltando el lugar del “blanco” en este esquema
ontolégico; (ii) a la ética y principios ideales que supone el sistema de cohesién social
regido por el parentesco, vinculado a las nociones de “propiedad” y la fabricacion de las
relaciones de género, asi como el “igualitarismo”, la “reciprocidad” y “redistribucién” en un
marco de jerarquia social predatoria; y por ultimo, (iii) los mecanismos sociales para la
regulacién y control del poder que suponen las acusaciones de brujeria en las
sociedades indigenas amazodnicas. (iv) Finalmente, se trabaja una aproximacion
conceptual para el estudio del “rumor”, al ser un mecanismo clave para el control y

cohesion social, sobre todo en sociedades a pequefia escala.

21. ElI sistema predatorio: Bases ontolégicas para comprender la
sociabilidad del mundo indigena amazénico

De acuerdo con diversos autores, el mundo social amazoénico se sostiene bajo un
principio ontoldgico de la predacion (Fausto, 2001, 2007; Vilaga, 2002; Brightman, et.al.,

2016; Costa, 2017). Es decir, el cuadro de poder en la interaccion se sostiene siempre
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por el esquema de predador y presa, desde una mirada contextual. Un sujeto va a
tener el estatus de presa o de predador, no como categoria reificada u objetivada, sino
que dependera del lugar que ocupa con respecto al otro, con quien esté interactuando en
ese momento. Por ejemplo, si los humanos, ahora en posicién de predadores, cazan a
animales mas vulnerables, es necesario llevar sus crias consigo, alimentarlos y cuidar de
ellos; de lo contrario, los espiritus del bosque, quienes son superiores en la cadena
predatoria con respecto a los humanos, se enojan y trae consecuencias nefastas para
ellos, ahora en posicién de potenciales presas (Costa, 2016). De este modo, se observa
que el agente ocupara el lugar de predador o de presa dependiendo con quien se le

vincule.

Del ejemplo explicado se deriva que, en este esquema de sociabilidad, entran tanto
entidades humanas como no humanas (plantas, espiritus, animales, objetos, etc.), en
vista que, desde las ontologias amazédnicas, todos los seres vivos son consideradas
como “personas”, es decir, agentes con una intencionalidad en sus acciones y capacidad
de comunicacién y de establecer vinculos (Viveiros de Castro, 2004). Es asi que, cuando
hablamos de la sociabilidad, de la sociedad o del mundo social amazodnico, nos referimos
a las diversas especies que la componen, y no solo a las humanas. Incluso, Santos
Granero y Barclay (2010) proponen que los ashaninka, awajun y wampis conciben la
relacion entre las diferentes categorias de seres humanos en los mismos términos en
que conciben la relacién entre humanos, plantas y animales, a saber, como una relacién
de competencia que caracteriza al esquema predatorio. Esto es especialmente cierto

en lo que respecta a la relaciéon con los blancos.

Asimismo, el ejemplo también nos permite observar que el conflicto latente entre presa y
predador que caracteriza el mundo amazonico no deviene en una matanza indiscriminada
o aniquilacién total; todo lo contrario, siguiendo a Santos Granero y Barclay (2010), se
genera una ética basada en un “equilibrio asimétrico” que garantiza la conservacion de
todas las especies. Ademas, diversos autores sefialan que la predacién resulta siendo
fundamental, no solo para la supervivencia de los seres (humanos y no humanos), sino y
sobre todo para la reproduccién individual y colectiva (Fausto, 2001, 2007; Vilaga, 2002;
Brightman, et.al., 2016; Costa, 2016); en ese sentido, se habla de una “predacion
productiva o creativa” (Fausto, 2007). Como dice Martinez (2007), la predacién es el

fundamento de los intercambios en las sociedades amazénicas, el fundamento para
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tejer los lazos sociales. No obstante, esta suerte de “equilibrio asimétrico” se ha puesto
en grave peligro con las acciones de los “blancos”, vinculadas a sus politicas
extractivistas con el bosque amazoénico y su historia de colonizacién hacia los pueblos
indigenas (Santos Granero y Barclay, 2010); “de acuerdo con las cosmologias de estos
pueblos, los blancos como categoria ontoldégica no son seres enteramente humanos”

(Santos Granero y Barclay, 2010, p. 42).

De este modo, “las relaciones entabladas entre diversos seres, basadas en la agresion
potencial por parte de la presa en respuesta del ataque, son el fundamento para construir
una sociedad determinada” (Martinez, 2007, p. 240). Frente a ello, Costa (2016, 2017)
indica que el parentesco es la respuesta organizada para hacer frente y lidiar con el

sistema predatorio.

2.2. La pertenencia al grupo étnico: el parentesco y la ética de la
redistribucién

El parentesco amazonico aparece como una forma de organizacion social y politica que
parte de vinculos familiares extensos y que ordena y clasifica jerarquicamente a sus
integrantes mediante el establecimiento de lazos afectivos y de apoyo entre los mas
vulnerables y los mas poderosos/peligrosos. Este entramado social se constituye a
partir de las relaciones de propiedad (“ownership”) entre seres vivos, que supone control,
pero también proteccion, dependencia y cuidado de unos sobre otros. Establecer
relaciones de “propiedad” aparece como algo necesario, esperado y deseado entre
los pueblos amazénicos, dado que posibilita la supervivencia, asi como la tranquilidad y
convivencia en el marco de un esquema ontolégico predatorio. Asi, esta idea de
“propiedad” esta estrechamente asociada a la nocidn de bienestar o de “buen vivir’
(Costa, 2016; Costa, 2017).

La integracion a este modo de sociedad implica seguir una ética, es decir, una serie de
roles y deberes que es imperativo que sus integrantes cumplan, con el fin de asegurar y
reforzar constantemente su pertenencia. En este caso, el cuidado, la redistribucion y el
compartir los recursos materiales y simbodlicos con los suyos forman parte de los
valores y practicas a seguir por quienes ocupan el lugar privilegiado en las

relaciones de propiedad.
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Cabe aclarar que, en las sociedades amazodnicas, la procreacién no asegura la
humanidad ni el parentesco del nifio (Vilaga, 2002). La concepcion de humano y del
parentesco, en las ontologias indigenas, no corresponden a atributos bioldgicos
intrinsecos, sino que se definen por las relaciones sociales que se establecen. Asi, las
relaciones de parentesco en la Amazonia se gestan y desarrollan por medio del flujo
cotidiano de acciones que implica la generacion mutua de respeto, amor y bienquerencia
(Gow, 1997; Overing y Passes, 2000).

Esto ocurre porque son sociedades donde predominan relaciones cercanas, “cara a cara”
(Costa, 2016; Costa, 2017) o personalizadas; esto no presupone necesariamente una
proximidad fisica, ya que el parentesco logra trascender limites politicos-legales, fronteras
urbanas/rurales y localidades multiples. Al respecto, Pérez Gil (2020) indica que el
parentesco no se define por la cercania espacial, sino por la intensidad en las relaciones
de mutualidad y reciprocidad, donde incluso tener parientes en diversos lugares permite

ampliar horizontes y posibilidades a la red familiar.

A partir de esta discusion, se pueden desprender dos lineas de analisis relativas al
parentesco en las sociedades indigenas amazédnicas: 1) la construccién social (no
biolégica) de la persona y, como parte de esta, la del género (hombre/mujer); y, 2) los
principales ideales y valores éticos propios de sistema de cohesion social estan

estrechamente vinculados a la nocion de compartir y redistribuir.

2.2.1. Relaciones de propiedad y construccion social del género

Se observa que, en realidad, no hay un cuerpo preexistente al género, por lo que este se
va configurando a la vez que se va construyendo las relaciones con personas del mismo
género y género cruzado (Belaunde, 2005). Algunos autores, como Costa, sugieren que,
la constitucién de parejas supone una relacion de “propiedad” del hombre sobre la mujer
en algunas sociedades amazodnicas (Costa, 2017), lo que implica establecer una serie de
responsabilidades, roles y cuidados por parte de cada miembro de la pareja. Belaunde
(2005), por el contrario, hace hincapié en la necesidad de mirar a las mujeres como
sujetos activos en la produccién, accién, intercambio y relaciones que supone esta
relacion entre ambos géneros. Esto, porque muchos estudios miran la relacién de

“propiedad” entre hombres y mujeres indigenas, como si se tratara de la misma
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desigualdad de género propia del mundo occidental/urbano donde destaca una mirada de
la “subordinacion” o “sumision” de la mujer sobre el hombre. Quedarse con esta mirada
hace que se pierda la complejidad en la que estas relaciones asimétricas estan

enmarcadas.

La relacion entre hombres y mujeres se construye a partir de procesos de diferenciacion
que permiten generar una cierta complementariedad entre ambos sexos. La
complementariedad constituye, ademas, un principio clave de la sociabilidad indigena.
Siguiendo a Belaunde (2005):

las tareas, las capacidades, los conocimientos y las responsabilidades de cada
género deben estar diferenciados previamente para poder entrelazarse en la
relacion de pareja, asi como dos hilos diferentes se entrelazan en un tejido para
formar un disefio (...) los procedimientos econémicos, politicos y rituales mediante
los cuales hombres y mujeres se diferencian y se entrecruzan
complementariamente, son complejos vy flexibles, enfatizando el compaferismo y
la semejanza por encima de las diferencias de género y haciendo de la relacion de

pareja un engranaje dinamico. (p. 28-29)

Este principio de complementariedad genera espacios de libertad, dominio y autonomia
para cada género, de acuerdo con las tareas y capacidades en las que normalmente

cada persona es socializada (Belaunde, 2005).

2.2.2. La ética de la redistribucion jerarquizada

Con respecto a la redistribucion, es pertinente citar la etnografia clasica de Mauss (1979)
sobre el “don”, donde se explica como el acto de “regalar”, en tanto aspecto central en la
vida econdmica y social de las sociedades estudiadas, constituye un hecho moral. Es
un deber moral que los grupos de mayor poder adquisitivo sean quienes entreguen
y devuelvan con mejores y mayores regalos, siendo un acto de reciprocidad
jerarquizada. Estos sistemas de intercambio construyen y refuerzan las posiciones y
estatus diferenciados entre grupos locales y familias. El objetivo de estas practicas es la
redistribucién. E incluso, en ciertos eventos especificos como los potlatch, se convierte en
derroche y destruccién de excedentes: “se queman cajas enteras de aceite de ballena, se

queman casas Yy colchas, se rompen los mejores cobres (...) asi no solo se prospera
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personalmente, sino que se consigue para la familia un nivel mayor dentro de la escala
social’” (Mauss, 1979, p. 18). El principio de acumulacion es fuertemente sancionado

y es visto como robo.

Siguiendo esta légica, la ética del parentesco amazénico entra en conflicto con las légicas
mercantiles y sociales propias de la modernidad que se encuentran en el medio urbano, y
que se basan en los principios de individualidad y de busqueda constante de acumulacién
capitalista (Mc Callum, 1996; Costa, 2016; Costa, 2017). Aqui resulta clave traer a
colacion la nocion de un “igualitarismo” ideal en las sociedades indigenas (Clastres, 1974;
McCallum, 1996; Izquierdo et al., 2008, Wright, 2009; Gayubas, 2012; Pérez Gil, 2020;
Garra, 2019). Este “igualitarismo” no solo genera fuertes sanciones sociales contra
quienes atentan contra este, que incluyen en casos extremos al rechazo y expulsion de la
comunidad. Este ideal busca limitar, o incluso eliminar, practicas que generan la
concentracion del poder, y mas bien, promueve la redistribucion de los recursos
materiales y simbdlicos. Los rumores y potenciales acusaciones de brujeria son uno de
los mecanismos mas potentes que algunas sociedades indigenas amazénicas utilizan
para ejercer esta vigilancia, regulacién y sancion social ante la acumulacion de bienes,

riquezas o poder, como se vera mas adelante.

Espinosa (2016b) agrega, ademas, que esta ética del parentesco y reciprocidad se
traslada al plano politico entre las sociedades indigenas amazodnicas. Este autor
sostiene que las relaciones de parentesco entre indigenas, sostenida por
obligaciones basadas en el intercambio de bienes y/o favores, se trasladan,
reproducen y amplian en los campos de acciéon de la politica moderna, asociada a

la relacion con la sociedad nacional. El autor (2016b) sefala lo siguiente:

es una practica comun que los dirigentes indigenas reciban el apoyo de una red
extensa de parientes con la cual previamente mantienen obligaciones de
reciprocidad, y por ende, que se espere que tal dirigente indigena devuelva tal
“favor” con bienes y servicios que le facilita su cargo o con sus propios contactos

con instituciones publicas y privadas. (p. 133)

Codjia (2016) en su estudio sobre los viajes de los jefes o “apus” de las comunidades

wampis a las ciudades de San Lorenzo o Santa Maria de Nieva, observa que estos
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dirigentes van a pedir apoyo financiero a la Municipalidad, a través de una serie de

estrategias y alianzas generadas por el parentesco:

los apus tienen que explotar y/o crear sus redes de alianzas en las ciudades para
cumplir sus deberes con los que le eligieron. Con “red de alianza”, quiero hacer
referencia a la teoria de los antropdlogos amazonistas de la afinidad generalizada,
entendida como un continuum de socializaciéon creciente partiendo de los afines
efectivos (los cunados y suegros, por ejemplo) hasta los afines potenciales (todos
los que pueden volverse afines efectivos) (Descola, 1993; Viveiros de Castro,
1993; Taylor, 2009). De este modo, el trabajo del apu consiste en familiarizar y
transformar poco a poco la ciudad extranjera y desconocida en un espacio de

relaciones de afinidad potencial. (p. 90)

Ademas, segun Espinosa (2016b), la eleccion de los representantes o lideres politicos en
las sociedades indigenas responden propiamente a la organizacion jerarquica de sus
sociedades, legitimadas por ellas mismas, basadas en vinculos de parentesco trasmitidos
intergeneracionalmente. Ello se diferencia del ideal democratico asociada a la rotacion y
renovacion de cargos de liderazgo politico, basado en elecciones y un voto democratico.
Existen ciertos grupos familiares donde se reconoce tales cualidades de liderazgo, y la

poblacién espera de estas personas ciertos bienes y servicios distribuidos.

En la misma linea, Espinosa (2016b) afade que, el uso de categorias conceptuales
como “clientelismo” o “élite”, que parten desde contextos histéricos y sociales
meramente occidentales, no son las mas pertinentes para analizar la politica
indigena. Se vuelve necesaria la evidencia etnografica para aproximarse a la politica
indigena desde sus propias concepciones y practicas culturales. Ademas, las
mencionadas categorias cuentan con una connotacion negativa, ya que atentan contra
los ideales democratizadores de la politica moderna basada en la impersonalidad e
individualismo. En cambio, si se mira desde la optica propiamente indigena, son modos

tradicionales, comunes y validos de organizar y administrar el poder.

2.3. Mecanismos sociales para la regulacion del poder: las acusaciones de
brujeria en sociedades indigenas amazénicas
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Los mecanismos sociales para preservar los principios de economias morales
basadas en la generosidad, el compartir y el igualitarismo se expresan por medio
del lenguaje de la envidia y la mezquindad, estableciéndose una continuidad entre
ambos conceptos, como si fuesen las dos caras de la misma moneda (Pérez Gil, 2020).

Esta autora (2020) explica que:

El acto de pedir genera una situacion en la que quien recibe la solicitud no puede
negarse a riesgo de ser objeto de severas criticas morales victima de una
agresion chamanica. Recibir una negativa se entiende explicitamente como ser
insultado. Estas peticiones ocurren, en general, entre personas que tienen una
relacion proxima en términos de parentesco, o al menos estrecha en términos

afectivos; la acumulacién es especialmente reprobable. (p. 187)

2.3.1. El lenguaje de la “envidia” y la “mezquindad” como el corazén de las
acusaciones de brujeria

En la misma linea, Izquierdo et al. (2008) evidencian que los procesos emocionales
universales, como la envidia, han recibido menos atencion de la que merecen,
especialmente para entender las sociedades a pequefia escala. La envidia puede verse
principalmente como una emocion que surge de la ira cuando alguien no comparte algun
bien que ha obtenido; “la envidia implica un deseo de infligir castigo” (Fessler y Haley,
2003, p. 14-15).

Siguiendo esta logica, la envidia es una emocion que ayuda a fomentar la
generosidad y la cooperacion (lzquierdo et al., 2008), y con ello, mantener la
preservacion de los lazos sociales que caracterizan a los pueblos amazdnicos que se

sostienen, ademas, por una ética del parentesco.

Los individuos temen mucho a la envidia, asi como su gran potencialidad para
generar actos de venganza, ya que la experimentan todas las personas, incluyéndose a
si mismos. Entienden, por ello, que las personas envidiosas deseen danar a aquellos
contra quienes se dirige su ira. Cuando uno ha dafado a otro, incluso si rechaza su
deseo irrazonable, uno sabe que es probable que haya represalias (Izquierdo et al.,

2008). De este modo, la envidia constituye una categoria clave que se encuentra en
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el corazén de las acusaciones de brujeria en todas partes, y por supuesto, también en
las sociedades indigenas o mestizas de las tierras bajas de América del Sur. Segun
Taussig (2002), muy a menudo, la sensibilidad a la envidia es tan omnipresente y
necesaria como el aire que respiramos. De este modo, la acusacién de brujeria, como
deseo de venganza, aparece como una forma de ensefar a otros que cuando se hiere,
por la activacién de emociones como la envidia, la ira, el recelo, etc. que resultan de la

mezquindad de otra persona, deben esperar pagar un precio.

La acusaciéon de brujeria, como reacciéon emocional a la mezquindad, puede ser,
entonces, interpretada como un mecanismo de control social. Como dice
Teixeira-Pinto (2004), las acusaciones y consecuencias de la brujeria pueden revelar los
limites de lo que podemos llamar un "contrato social" basado en la naturaleza de las
concepciones morales que informan y crean la mayoria de sus practicas, ya sean
colectivas o individuales. El contraste entre “estar solo, ser egoista y violento” y “ser
generoso, reciproco, mutuo e integrado en una red de cooperacion e interdependencia”
se presenta como los dos grandes limites del espectro moral nativo de las posibles

formas humanas de actuar.

2.3.2. Las acusaciones de brujeria en los contextos crecientes de
urbanizacién y autonomia de la mujer

Las condiciones socioecondémicas que surgen o se consolidan en el contexto poscolonial,
derivadas del capitalismo, la globalizacién y la instauracion de los Estados-nacion, llevan
a la emergencia de desigualdades y desequilibrios que entran en conflicto con los
principios de economias morales basadas en la generosidad, el compartir y el
igualitarismo, y es de esta tension, expresada por medio del lenguaje de la envidia,
de la que se nutre la brujeria (Allard, 2010; Carrizosa, 2015; Gordillo, 2003; Izquierdo,
Johnson y Shepard, 2008; Salamanca y Tola, 2002; Taussig, 2002, como se cita en Pérez
Gil, 2020, p. 183). Como indican Izquierdo et al. (2008), la envidia, ira, venganza y
brujeria estan estrechamente vinculadas con la creciente aglomeracién de los pueblos
“igualitarios” en asentamientos donde experimentan mayor desigualdad, competencia y

mayor estrés social y personal.
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En ese contexto, también pueden aparecer “élites urbanas indigenas” acorde a
Geschiere y Nyamnjoh (1998), considerando que el capitalismo trae consigo un
crecimiento acelerado de la urbanizacion. Con las migraciones de los indigenas a
espacios urbanos, “tiende a aparecer una mezcla explosiva y ambigua entre intimidad y
desigualdad entre los parientes migrantes y los del lugar de origen, generandose asi, un
semillero de rumores de brujeria atribuidos a los nuevos ricos o élites urbanas indigenas”
(Geschiere y Nyamnjoh, 1998, p. 69). Se genera una situacién de temor e incertidumbre
con estos nuevos parientes migrantes, “dudando si estas élites acompafiaran y
protegeran a su pueblo del mal o, en realidad, resultaran ser ellos mismos los brujos

peligrosos” (p. 88).

De este modo, si bien Espinosa (2016b) argumenta que la categoria conceptual de “élite”
no es util para comprender la politica y sociabilidad del mundo indigena amazonico, tal
como se ha sefalado previamente, el creciente contacto con el mundo social urbano
nos permite introducir esta categoria para el analisis de los indigenas que habitan

espacios urbanos, como es nuestro caso de estudio.

Incorporando la dimension de género, también existe otro aspecto sobre el cual giran
las acusaciones de mezquindad. Como sefnala Pérez Gil, “muchas muertes por brujeria
de mujeres se atribuyen a que rechazaron a algun pretendiente o requisiciones sexuales
de algun hombre con poderes chamanicos” (2020, p. 188). En la misma linea,
Drucker-Brown (1993) sefala que las acusaciones de brujeria a mujeres también
pueden funcionar como un intento para controlar su comportamiento. El miedo a la
brujeria ha crecido al mismo tiempo que la dependencia de los hombres sobre las
mujeres ha aumentado. La educaciéon moderna, al igual que los cambios en la economia,
ha introducido nuevas aspiraciones en las mujeres, tal como desear una educacién para
sus hijos, y el cuestionamiento sobre la naturaleza misma del hogar ideal. Los ingresos
econdémicos de las mujeres se vuelven mas importantes para la supervivencia del hogar
domeéstico, y la mayor movilidad para sus actividades comerciales hace que sea mas facil
para ellas evadir a los hombres. Asimismo, el costo para los hombres de mantener

muchas esposas e hijos esta siendo considerada como problematica, y un largo etcétera.
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Drucker-Brown (1993) concluye que “la necesidad de los hombres de apoyo econdémico, y
la creciente autonomia de las mujeres que ello implica, genera un conflicto con la
definicion tradicional de la mujer como idealmente controlada por hombres” (p. 547); si
bien “las mujeres siempre han presentado un problema para el control masculino, su

creciente autonomia lo amenaza aun mas” (p. 548).

2.4. Aproximacion conceptual para el estudio del rumor

Es comun que las acusaciones de brujeria se difundan como ‘“rumores”,
normalmente creandose grandes relatos alrededor de los personajes involucrados como
poseedores de poderes extraordinarios (Ceriani, 2008; Bonhomme, 2016; Garra, 2019;
Pérez Gil, 2020). Sobre ello, es preciso resaltar que los rumores no deben entenderse
como un “malentendido” o una “malformacion” de la comunicacién; es necesario
distanciarnos de las nociones que consideran el rumor como la forma primitiva o
patoldgica de la informacion objetiva, veridica y factica. Si se desea tomar los rumores en
serio, es necesario suspender todo juicio o busqueda de “verdad” o de “valor”, y no ver el

rumor de manera negativa ni despectiva (Bonhomme, 2016).

2.4.1. El rumor como mecanismo de cohesion social

Por el contrario, debe abordarse el rumor y chisme como expresiones cotidianas y
elementos fundamentales en la configuracion y representacion del entramado social. Si
bien rumor y chisme suelen utilizarse como sinbnimos, se puede establecer una distincion
en tanto los primeros, mas que los segundos, se mueven entre ideas acerca de lo

personal y lo politico, lo local y lo nacional (White, 2000).

Segun Ceriani (2008), el rumorear crea lazos de intimidad social entre aquellos que lo
hacen, sobre todo si las personas que no forman parte del grupo no pueden unirse en el
chisme. Asimismo, para diferenciar este acto de otros presentes en la comunicacion
cotidiana, como el mero hecho de contar historias, hay que situarlo en otro contexto y
convenciéon, donde se habla valorativamente acerca de los comportamientos de
personas (0 grupos) que no estén presentes. Es justamente aqui, y en el escandalo o

drama que rodea al ejercicio de circular el rumor, donde se evidencia su relacién con el
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control social. Los rumores definen y refuerzan valores sociales, y precisamente resulta
necesario comprenderlos para entender los valores, creencias, normas y conflictos del

grupo (Ceriani, 2008).

Por ejemplo, el estudio de Romio (2018) sobre “la historia del Baguazo” contada desde
las propias memorias personales y familiares de los implicados, nos permite
aproximarnos desde un lugar complementario al estudio del rumor. En el caso estudiado
por Romio (2018) se evidencia la importancia de los rumores para la toma de decisiones

colectivas:

el panorama cambia profundamente, transformando lo que parecia una cuestién
de unos pocos en una movilizacién masiva (...) la situacidon cambia a partir del Dia
de la Madre (segundo domingo del mes de mayo), fecha en la cual los
manifestantes intentan ocupar el Puente Corral Quemado, pero rapidamente son
rebotados por las tropas policiales y algunos caen presos. Este enfrentamiento
quiebra el clima aparentemente pacifico entre las dos facciones y lleva a una
rapida agudizacion de la tension, en pocas horas, entre las comunidades de
Bagua y Condorcanqui se difunde el rumor que: “nuestros hijos estan
presos”, “los policias nos estan atacando”. A partir del dia siguiente, un
nuamero conspicuo de los mdun de diferentes puntos de las cinco cuencas,
acompafados por un nuevo grupo de “jovenes lideres” pasan a convocar nuevos

grupos de disidentes y asumen la guia de la manifestacion. (p. 7)

Es necesario entender el rumor como un importante movilizador de emociones que
posibilita la memoria de la informacion, convirtiendo el mensaje en uno sustantivo que es
capaz de calar en la subjetividad y vida cotidiana de la gente, donde los acontecimientos
suelen adquirir una cualidad tragica (Ceriani, 2008). El rumor busca explicar, valorar y
poner en escena comportamientos o hechos signados por una situacion de tensién o
conflicto de la moral social. Los rumores se ubican a medio camino entre la explicacion y
la afirmacion. No constituyen, en si mismos, eventos malentendidos o deformados;
por el contrario, son eventos que son analizados y comentados, y donde se ponen
en juego diferentes ideales y aspiraciones que los individuos escenifican en un

contexto coyuntural de presiones o sanciones sociales (Ceriani, 2008).

49



También es necesario considerar que el rumor no es puramente una idea “dramatizada”,
sino un enunciado enmarcado en un contexto que involucra eventos, acciones y
emociones. Es aqui donde es factible articular la nocién de “drama social” propuesta por
Turner (1974), quien la define como parte de un proceso inarménico que emerge en
situaciones conflictivas. Este concepto permite interpretar conflictos sociales motivados
por relaciones interpersonales de estatus y por posiciones diferenciales de grupos y
subgrupos en el marco de una estructura asimétrica. Segun Ceriani (2008), “es en dichos
procesos donde los problemas de lealtades y obligaciones se instalan con fuerza y en su

devenir los acontecimientos suelen adquirir una cualidad tragica” (p. 30).

2.4.2. Elementos caracteristicos de los “rumores” en las sociedades
indigenas amazonicas en contexto de violencia capitalista

Es preciso aclarar que se busca abordar el tema de los “rumores” desde las propias
ontologias indigenas. Estos deben ser abordados como historias contadas desde el
“mundo vivido” (clasificado, ordenado, conocido y sentido) desde el punto de vista
indigena; lo cual supone tomar distancia de las corrientes tedricas que identifican los
rumores de la gente como “acontecimientos fantasticos tan fabulosos como los del mito,
constituyendo una especie de mito de la vida cotidiana” (Sahlins 1988, p. 63) asi como
nociones que remiten a una terminologia ligada con lo “magico”, “mitico” y lo
“sobrenatural’. Muchas de estas historias suponen un lenguaje ajeno a la ontologia del

mundo “cientifico/occidental” (Viveiros de Castro, 2004).

Por ejemplo, la literatura reporta una gran cantidad de relatos en sociedades
indigenas en las ultimas décadas sobre seres con poderes extraordinarios y
altamente peligrosos nunca antes vistos, tal como los “pelacaras” (o también
denominados “pishtakos” en el mundo andino) (Berjon & Cadenas, 2009); los bultos,
selladores y gringos alados (Santos Granero y Barclay, 2010), los monstruos bebedores
de sangre y los gringos con agujas succionadoras (Ceriani, 2008), los monstruos “kamari”
que recurren a la violencia sexual (Espinosa, 2021), y un largo etcétera. También estan
los relatos especificamente vinculados con actos de brujeria, como los poseedores de la

magia del libro del diablo (Garra, 2019), los brujos que pueden desaparecer penes
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(Bonhomme, 2016), y las personas que se convierten en brujos de noche (Geschiere and
Nyamnjoh, 1998).

Estos relatos difundidos en formas de “rumor” empezaron a circular a partir del mayor
contacto y hostigamiento de los “blancos” sobre los territorios indigenas, considerando las
experiencias de muerte, sufrimiento, enfermedades, violencia y destruccion vy/o
transformaciéon agresiva de los medios de vida que ello ha traido consigo. Asi, estos
relatos constituyen también una manera de referirse a los procesos estructurales
de violencia capitalista y/o de Estado (Santos Granero y Barclay, 2010; Berjon &
Cadenas, 2009; Espinosa, Romio y Ramirez, 2021). En esa linea, Berjon & Cadenas

(2009) refieren lo siguiente:

Los indigenas no so6lo viven en un mundo globalizado, sino que perciben y sienten
de diferentes formas a las “occidentales”, que viven en una sociedad en la que el
riesgo global puede hacer presa de ellos. Si en las sociedades modernas
occidentales, el riesgo global se afronta con determinados mecanismos, en las
sociedades indigenas, funciona mediante una suerte de “principio precautorio”
nativo para prevenir dafios potencialmente serios y socialmente intolerables

provenientes de grupos externos de poder. (p. 434)
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CAPITULO Ill. METODOLOGIA: LA APROXIMACION HISTORICA Y
ETNOGRAFICA AL TEJIDO SOCIAL DE SANTA MARIA DE NIEVA

Esta investigacion busca comprender en profundidad la asociaciéon que varios awajun de
Santa Maria de Nieva tienden a establecer, en sus discursos, entre la iglesia catdlica, la
riqueza material, el liderazgo indigena, las ONG y las acusaciones de brujeria. Estas
conexiones se evidencian en los rumores que son expresados, repetidos y difundidos
sobre eventos y personajes especificos vinculados a estas dinamicas y procesos locales.
Especificamente, la conexién logica que se desprende del discurso de varios awajun es la

siguiente:

“Por muchos afios, la iglesia catélica ha acaparado la riqueza en la zona, siendo
las ONG su laboratorio para capturar el dinero del extranjero, bajo la fachada de la
politica indigena para el tajimat pujut (“buen vivir’). Sin embargo, lo que realmente
ha sucedido es una reparticién injusta de la riqueza, beneficiando solamente a los
<mal denominados> lideres indigenas quienes, ellos y su familia, se han
convertido en personas con gran capital econémico, social y simbdlico en la zona,
y sobre todo en poderosos brujos, sin realmente haber brindado algun beneficio
de progreso material en favor del pueblo al que supuestamente representan frente

al mundo” (Reporte de campo, abril 2022).

3.1. Preguntas de investigacion

Para lograr ello, se plantea como pregunta-guia de investigacion: ;Bajo qué légicas y
supuestos morales y ontolégicos los awajun residentes de Santa Maria de Nieva
perciben el control y manejo del poder de la iglesia catdlica local, particularmente de la
mision jesuita?, teniendo como preguntas secundarias a las siguientes:

1. ¢ En qué contexto histérico se situan los rumores vinculados al manejo del poder
de la iglesia catdlica local, particularmente de la asociacion entre misiones
religiosas, la promocion del “desarrollo” local y el ejercicio del liderazgo indigena?

2. ¢Por qué los awajun reafirman, en sus discursos vinculados a las misiones
religiosas, una alta expectativa de “reparticion” como mecanismo de

administracion de justicia? ¢ Qué légicas e ideales morales supone ello?
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3. ¢Por qué y de qué manera los awajun asocian, en sus discursos vinculados a las
misiones religiosas, la acumulacién del poder material y simbdlico con actos de

brujeria? ; Qué ldgicas y supuestos ontoldgicos permiten ello?

3.2. Lugar de campo y metodologia cualitativa: aproximacién histérica y
etnografica

Se ha planteado una metodologia de tipo cualitativa siguiendo las bases de Della Porta y

Keating (2013), quienes sefalan lo siguiente:

un enfoque interpretativo de los hechos, un planteamiento holistico, donde resalta
los casos como entidades complejas y subrayan la importancia del contexto (...)
tiende a sumergirse en la situacion que estudian, a empatizar con la poblacién y

ver las cosas desde su propia perspectiva. (p. 43-44)

De este modo, el habernos centrado en un estudio de caso ha permitido una adecuada
inmersioén en los datos, ya que la ciudad de Santa Maria de Nieva posee un tejido social
complejo donde se construyen las dinamicas y relaciones establecidas entre las misiones

religiosas y el pueblo awajun.

Es preciso mencionar que el pueblo awajun, cuyo idioma pertenece a la familia lingUistica
chicham (antiguamente conocida como jibaro), es el segundo pueblo indigena mas
numeroso del Peru. De acuerdo a la informacion contenida en la Base de Datos Oficial de

Pueblos Indigenas u Originarios (BDPI):

el pueblo indigena u originario awajun cuenta con un total de 488 localidades
pertenecientes a pueblos indigenas u originarios, de las cuales 245 cuentan con
reconocimiento como comunidad nativa. De acuerdo a los Censos Nacionales
2017, la poblacion de dichas localidades asciende a 70468 personas

aproximadamente. (Ministerio de Cultura, 2023)

Los awajun han ocupado, desde tiempos precolombinos, la regién amazédnica del norte

del Peru, territorios que actualmente son parte de los departamentos de Loreto,
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Amazonas, San Martin y Cajamarca (ver Figura 1). Particularmente, hay un importante
grupo de nativos asentados en la zona del Alto Marafdn, que comprende la selva alta por
donde cruza el rio Maranén (Garra y Riol, 2014). Actualmente, forma parte de la provincia
de Condorcanqui (ver Figura 2), la cual fue fundada en 1984 y forma parte del
departamento de Amazonas; segun el censo del 2017, 189 de las 419 comunidades
nativas awajun registradas se ubican en dicha provincia. En ese marco, Santa Maria de
Nieva es considerada la capital de Condorcanqui, y como se observa, esta ubicada en el

corazoén del territorio ancestral del pueblo awajun desde los tiempos precolombinos.

Figura 1.
Tierras awajun oficialmente reconocidas al afio 20128

Fuente: Instituto del Bien comun, como se cita en Brown (2014).

& Aproximadamente 1 millon de hectareas. Con tierras adicionales clasificadas como reserva
comunal awajun, se alcanza un total de 2.25 millones de hectareas aprox. Al menos 45
comunidades awajun continuan sin ser reconocidas legalmente hasta el 2012, por lo que no son
mostradas en el mapa (Brown, 2014, p. 240).
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Figura 2.
Mapa geopolitico de la Provincia de Condorcanqui, departamento de Amazonas, fundado
en 1984. La ciudad de Santa Maria de Nieva se constituye como su capital.

Fuente: Mayca et.al. (2017) como se cita en Vega (2018)

Asi, nos hemos aproximado al lugar de campo bajo los siguientes criterios y métodos:

Una revisién histérica de las misiones religiosas en la zona del Alto Marandn desde la
segunda mitad del siglo XX, particularmente de la ciudad de Santa Maria de Nieva,
teniendo como eje central y transversal |a_identificacién y descripcién de los vinculos
existentes entre |a iglesia catolica con la poblacidon awajun a través de la formacion de los

liderazgos indigenas v _de las instituciones orientadas al desarrollo local (organizaciones

indigenas. de base, ONG, fondos internacionales, etc.) en la zona. Se ha optado por el
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mencionado periodo temporal, puesto que en 1949 se fund6 “Santa Maria de Nieva”,
como puesto misional del Vicariato de San Francisco Javier del Marafién, marcando un
hito en la labor de la iglesia catdlica, particularmente de la mision jesuita, en la region
Amazonica peruana. De este modo, es posible ubicar en un contexto social, politico e
histérico los discursos actuales de los awajun de Santa Maria de Nieva (2022), y asi,
tener una comprension mas amplia del tema. Para ello, las técnicas de recojo de
informacion fueron la revision de fuentes secundarias de diversa indole, como textos
académicos, sistematizaciones de experiencias, las cronicas de uno de los mas
importantes misioneros de esta época (el padre José Maria Guallart) y la prensa local via

web.

Finalmente, uno de los métodos principales utilizados ha sido la aproximacién

etnografica a las familias awajun que residen en la ciudad de Santa Maria de Nieva.

Para ello se fij6 como eje central la_atencion. identificacion y andlisis de las categorias

discursivas que los propios interlocutores utilizan para referirse y comentar sobre el
tema en cuestién. Es decir, lo que se conoce como categoria “emic” en la Antropologia

Social:

Emic se ha vuelto, yo creo, algo como “ver las cosas desde el punto de vista del
nativo”, segun Geertz (1974: 27). Emic es preferible a lo Etic, porque refiere a la
capacidad de comprension, a la capacidad de distanciarse lo suficiente del propio
marco de referencia habitual de uno mismo, para adentrarse en la piel, corazén y
cerebro de otro y ver el mundo a través de sus ojos. Una capacidad de simpatia y
empatia, la compasién que Rousseau consideraba como rasgo distintivo del ser
humano (...) Visto a través del ojo del nativo, su propio mundo ha recobrado
sentido y coherencia, las partes inconexas se han convertido en elementos de un
todo integrado. (Jorion, 1983, p. 44-45)

Ha sido muy importante prestar atencion a las categorias discursivas centrando el

andlisis, tal como lo sugiere Sayago (2014) en:

la justificacién del conflicto, la descripcidon de los hechos, la caracterizaciéon de los

actores sociales involucrados, el tono del relato, la importancia otorgada a los
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aspectos contextuales, la expresiéon de expectativas a corto, a mediano y a largo

plazo, la referencia al rol de los actores involucrados. (p. 5)

Este acercamiento ha contribuido a entender los rumores y las experiencias de los
interlocutores desde sus propias ontologias, memorias emocionales y principios
ideales y valores (éticas), y asi, permitirnos una comprension desde sus propias

subjetividades y practicas culturales colectivas.

3.3. Estrategia de recojo de informacién empirica y posicionamiento de la
investigadora

La principal técnica de recojo de informacion en el campo fue la observacion
participante. Me hospedé en la casa de una familia awajun que reside en el barrio Juan
Velasco en diversas ocasiones (abril-mayo, setiembre y noviembre del 2022),
permitiéndome participar de sus dinamicas y vivencias cotidianas, asi como conocer a

otros familiares y conocidos de la familia.

Con el fin de alcanzar cierta heterogeneidad en la muestra, se realizaron visitas continuas
a otra familia awajun que reside en el centro de la ciudad de Nieva, asi como visitas
esporadicas a otras dos familias residentes en los barrios Héctor Peas y Contreras
(conocido como “la salida®). Asi pude acceder a nuevas redes de conocidos de cada
familia visitada. Cabe aclarar que, por experiencias laborales previas, ya conocia a dos
de las familias en el marco de un contexto institucional y formal, lo que me facilité el
acercamiento y el acceso a estas personas. Sin embargo, se han podido desarrollar
vinculos cotidianos e informales como parte del enfoque etnografico durante el trabajo de

campo para esta tesis.

El convivir con las familias y sus conocidos me permitid desplegar una escucha activa de
las noticias, rumores y eventos en la zona. prestando especial atencién a sus formas de

relatarlos. comentarlos, emitir juicios y asociarlos con historias pasadas. La informacion
era normalmente registrada, todas las noches o en mis ratos libres, en una bitacora de

campo; se optdé por no grabar ni tomar apuntes en el mismo instante (salvo excepciones),

con el fin de no perder la fluidez y espontaneidad de las conversaciones.
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Como parte de la reflexién sobre mi posicionalidad en el trabajo de campo, considero
que, hospedarme en casa de una familia awajun me traia beneficios por acercarme a su
mundo cotidiano, y a través de ellos, facilitarme el acceso a sus conocidos; pero también
me colocaba, sin quererlo, en una posicion particular dentro del entramado de conflictos
latentes y tensiones entre distintas personas o grupos en la ciudad. Esto se resolvio
explicando pacientemente mi procedencia reciente de Lima, y que no tenia idea de la
situacién que sucedia actualmente en Nieva; de este modo, fue posible resignificar mi

acercamiento y mi vinculo con las personas desde otro lugar.

También realicé entrevistas no estructuradas y conversaciones informales con los actores
y/o representantes de las instituciones implicadas en los relatos de  nuestros
interlocutores vinculados al tema de investigacion. Entre las personas entrevistadas
estuvieron dos antiguos y dos nuevos trabajadores de la ONG fundada por los jesuitas en
la regién; un antiguo sacerdote jesuita (la conversacion fue muy breve y no respondio
directamente mis consultas); una familiar de un lider indigena ya fallecido; y un sacerdote
jesuita joven a quien visité en diversas ocasiones y que fue bastante autocritico con la
historia de la misién jesuita en Nieva. Toda esta informacion también se registro en la
bitacora diaria de campo; muchas de estas entrevistas se tornaron en conversaciones
fluidas por lo que se optd por no darle un aspecto mas “formal” como el que se da cuando

se usa una grabadora o un cuaderno de apuntes.

De manera complementaria, se realizaron entrevistas no estructuradas y conversaciones
informales con otros actores institucionales, con el fin de mapear a grandes rasgos el
contexto formal en la zona actualmente. Entre estos estan: dos trabajadoras del centro de
salud mental comunitario; dos trabajadores de ONG internacionales con reciente
presencia en la zona; un funcionario municipal del area de desarrollo territorial; y la
directora del instituto tecnolégico Fe y Alegria, quien es una religiosa de la congregacion
del Sagrado Corazoén. En estos casos, las conversaciones fueron grabadas y las ideas

fuerza se iban anotando durante la conversacion.

También se realizaron visitas a tres comunidades nativas awajun ubicadas en el bajo

Santiago (territorio awajun), es decir, ubicadas a dos o tres horas de la ciudad de Santa
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Maria de Nieva, con el fin de ampliar mi mirada sobre el tejido e imaginario social de la
zona. Es comun que los awajun residentes de Nieva establezcan como puntos de
referencia o comparacién de si mismos con la forma de vida y pensar de los “nativos”; es
decir, las personas que viven en las comunidades de los rios, por lo que me resulté muy

enriquecedor haber realizado estas visitas exploratorias.

3.4. Estrategia analitica

Respecto al procesamiento y analisis de la informacién recogida en campo, esta se
sistematizd y codificd acorde a las categorias encontradas en campo (“emic”), asi como
acorde a algunos conceptos teodricos, provenientes del corpus de la antropologia
amazonica, los cuales resultaban pertinentes para ampliar y profundizar el entendimiento
de los discursos de nuestros interlocutores. En esta etapa, de manera complementaria,
se compartié la informacion con colegas profesionales que han trabajado o trabajan en la
zona, o con pueblos indigenas amazénicos, con el fin de triangular y comparar
informacioén, sobre todo con una periodista, un antropdélogo y documentalista, una

doctoranda en administracion de negocios con enfoque eco sostenible, y una socidloga.

En cuanto al analisis de los datos empiricos, se optd por centrarse especificamente en el
discurso de dos mujeres awajun, quienes fueron interlocutoras clave durante el trabajo de
campo. Estas dos mujeres son: (i) la dirigente de una ocupacion irregular en la propiedad
eclesiastica, y (ii) una lideresa quien tiene una opinidon bastante critica sobre las
actividades de la ONG fundada por jesuitas. Asi mismo, hemos incorporado de manera
consistente, junto a sus narrativas, las opiniones, juicios valorativos y emociones

expresados por diversos interlocutores de la zona.

También se ha analizado la figura de dos personajes que aparecen en la narrativa de casi
todos los interlocutores. Uno de ellos fue un importante lider indigena reconocido a nivel
nacional e internacional, formado por y cercano a los jesuitas, y quien fue acusado como
brujo. El otro es un antiguo sacerdote jesuita, quien ha estado residiendo en Nieva desde
los afios 70 incluso después de haberse alejado de los jesuitas, y a quien se le atribuyen
varios poderes extraordinarios y se le acusa de haber establecido vinculos afectivos

“sospechosos”.
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Es preciso aclarar que la estrategia analitica seleccionada puede ser catalogada como un
“analisis del discurso”, si y solo si este es entendido en su dimension performatica
(Ibanez, 1979, como se cita en Jociles, 2005, p. 19). El método etnografico en el que se
engloba el analisis discursivo supone tres dimensiones, llevando a considerar no solo 1)
la relacién entre las propiedades internas del discurso, sino también 2) el perfil social de

quién lo pronuncia y 3) el contexto en el que éste es pronunciado (Jociles, 2005).

Asimismo, se ha optado por usar seudénimos, con el propésito de dirigir el analisis y la
reflexién critica a los procesos y estructuras sociales, asi como a los principios ideales y
valores que suponen los discursos, mas no en discutir ni cuestionar los actos de personas

especificas u organismos en concreto.
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CAPITULO IV. MIRADA HISTORICA: LA RELACION DE LA MISION JESUITA
CON LA EDUCACION Y LIDERAZGO AWAJUN, Y LOS PROYECTOS DE
DESARROLLO EN EL ALTO MARANON

En este capitulo, se proveen elementos clave de la historia de la mision jesuita de Santa
Maria de Nieva, para evidenciar, desde una mirada critica, el rol que ha jugado en i) la
provision de la educacién oficial en el Alto Marafioén, ii) el surgimiento de nuevos
liderazgos indigenas adaptados a su nuevo posicionamiento en la sociedad y campo
politico a nivel nacional, iii) y a la promocion de proyectos y organizaciones para el

desarrollo local.

4.1. La mision jesuita de Santa Maria de Nieva (1940-1970)

En 1946, se creo el Vicariato de San Francisco Javier del Maranon (ver figura 3) que fue
encomendado a los jesuitas y cuya sede central se encuentra en la ciudad de Jaén. La
creacion de este “nuevo territorio eclesiastico”, ubicado en la frontera con Ecuador, fue
una decision conversada entre el presidente del Pert, Manuel Prado, con el Vaticano,
luego del conflicto bélico con el pais vecino (Guallart, 1997a; Greene, 2009; Espinoza &
Iberico, 2021)°.

®Uno de los objetivos para la creacion de este Vicariato era garantizar el control territorial del
Estado peruano sobre territorios que histéricamente habian sido disputados con Ecuador desde
que, la Corona espafola, en tiempos coloniales, decidié trasladar la Gobernacion de Maynas, que
dependia de la Audiencia de Quito, al Virreinato del Peru (Greene, 2009).
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Figura 3. Vicariato de San Francisco Javier del Mararon

Fuente: Guallart (1997a)

En ese marco, en 1949, se fundé Santa Maria de Nieva como puesto misional del
Vicariato de San Francisco Javier del Marainén. Fue erigido sobre la base de la
encomienda fundada en 1558 por Juan Salinas de Loyola, la cual fue organizacion
espacial de la colonia espanola en la zona del Alto Marafidn. Asimismo, se conservo el
nombre puesto en tal época, Santa Maria de Nieva (Guallart, 1997a). Esto significo la

revitalizacion de la “vida eclesial” en esta parte de la Amazonia (Espinoza & Iberico, 2021,
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p. 290), considerando que los esfuerzos previos en el Alto Maraidén no habian dado
resultado. Durante el periodo colonial y republicano hasta ese momento, esta localidad
habia desaparecido de los registros histéricos y quedado casi despoblada ante la
resistencia indigena frente al ingreso de foraneos a la zona, mediante enfrentamientos

violentos (Taylor y Descola, 1981).

Luego hubo otros intentos fallidos; uno de ellos, fue hacia finales del s. XIX e inicios del s.
XX, cuando comenz6 a aparecer una afluencia de colonos comerciantes de caucho y
otros productos en la zona; sin embargo, no estaban ubicados en asentamientos fijos,
pues se buscaba evitar enfrentamientos violentos con los indigenas, tal como ocurrio
entre 1903 y 1904 donde colonos fueron asesinados por los awajun (Garra, 2019).
También, hacia el 1915, el Estado republicano comenzdé a asentar su presencia con el fin
de proteger los intereses del comercio, a través de un cuerpo policial que fue ubicado en
el mismo lugar donde estaba la encomienda de la época colonial; no obstante, otra ola de

asesinatos tuvo lugar ese mismo afo (Garra, 2019).

Sobre ello, Guallart (1990) agrega que los enfrentamientos con indigenas awajun
persistieron debido a que se les buscaba para explotarlos como mano de obra,

considerando que se fue instaurando el sistema de enganche y patronazgo por deudas.
4.1.1. Los proyectos educativos-modernizadores de la misién jesuita

Uno de los primeros proyectos emprendidos por los jesuitas fue la creacion de un
internado para varones del pueblo awajun. Para 1954, también se contaba con un
internado para mujeres, bajo la administracién de las Religiosas Misioneras del Sagrado
Corazon (Guallart, 1997b). Efectivamente, estas escuelas eran de las primeras y las
pocas que existian en la zona del Alto Marafidén en aquella época’™ (Guallart, 1997a),
ademas de las escuelas rudimentarias fundadas por la iglesia nazarena a inicios de la
década de 1920 (Romio, 2018) y las del Instituto Linglistico de Verano (ILV) desde 1951.
Las escuelas de la mision jesuita y del sagrado corazon devinieron en espacios de

congregacion de muchas personas, debido a que varios nifios/as y jévenes de diferentes

] as ordenes religiosas catdlicas se encargaron de su gestion hasta la reforma educativa de Juan
Velasco Alvarado (1968-1975), cuando fueron puestos a disposicion del Ministerio de Educacion
del Peru (Guallart, 1997a; Espinoza & Iberico, 2021). Sin embargo, a pesar de haber pasado a
depender del Estado, los jesuitas y otras congregaciones catdlicas seguian, en buena medida, a su
cargo, a través de la Red Educativa “Fe y Alegria” hasta la actualidad.
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comunidades llegaban a Santa Maria de Nieva para asistir a los internados (Guallart,
1997a).

Su labor misionera y la educaciéon que fomentaban estaba basada en la ensefianza del
castellano y la cristianizacion de las poblaciones indigenas. Se cuenta también que el
Padre Martin visitaba las comunidades “y bautizaba a los nifios de quienes sus padres
ofrecian” (Guallart, 1997a, p. 134); se les ponia “nombres cristianos”, es decir, en
castellano y les otorgaba certificados de nacimiento (Guallart, 1997a). De hecho, el uso y
la entrega de documentos adquieren suma importancia en este proceso, incluyendo
también titulos de propiedad (Greene, 2009). De este modo, los jesuitas contribuyeron a

la promocion de una ciudadania oficial y la modernizacion de los awajun.

Los misioneros tuvieron dificultades para abastecerse de recursos como alimentos y
medicamentos, debido a los medios precarizados de transporte y las vias deficientes de
comunicacion. En el libro del padre José Maria Guallart (1997a) sobre la historia del
Vicariato del Maranén, se encuentran las “hazanas” de los jesuitas para mejorar las
condiciones de vida en la misidon. Segun los jesuitas, fue gracias a sus gestiones que se
mejoraron los medios de comunicacién en la zona; por ejemplo, el padre Antonio Masias
Movilla consiguié la primera radio para entablar contacto con Lima desde Nieva (Guallart,
1997a). También se destaca la asistencia que brindaron los primeros médicos llegados
junto a los jesuitas, a causa de las epidemias que azotaban la zona, enfermedades
foraneas frente a las cuales los awajun no tenian defensas (Greene, 2009; Guallart,
1997a). Guallart (1997a) narra que se utilizaron las instalaciones de la iglesia como

centro de atencion para quienes caian enfermos.

En el texto de Espinoza & Iberico, “un jesuita resumié su labor en el Alto Marafién con
estas palabras: unas veces hago el oficio de misionero, otras el de maestro de escuela y
de vez en cuando también el de sanitario” (2021, p. 292). En otras palabras, los jesuitas
cumplian varias tareas que comunmente habrian sido responsabilidad del Estado (e;.
educacion, salud, medios de comunicacién, documentos legales), convirtiéndose en uno
de los nexos entre los awajun del Alto Marandn y bienes, servicios y recursos del mundo

occidental, del “blanco”.

Frente a ello, y en contraste, Romio (2017) y Garra (2019) hacen mencién a las

humillaciones cotidianas y formas de violencia que se ejercian en las instalaciones de sus
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escuelas. Como hemos visto, se ensefiaba a hablar castellano, a rezar desde el marco
cristiano y a comprender, estar en el mundo y trabajar bajo las légicas y marcos de las
sociedades modernas; sin embargo, no se hacia énfasis en la necesidad de hablar en
awajun ni en mantener las costumbres locales (Garra, 2019). Por su parte, Romio (2017)
presenta los recuerdos de varios lideres awajun durante su experiencia escolar en el
internado jesuita, incluyendo los maltratos y abusos de poder sufridos que se justificaban
como “castigo” o “correccion”. Estas acciones estaban vinculadas con el imaginario del
“indio salvaje”, que persistia entre los misioneros jesuitas, en que los indigenas tenian
“practicas” y “creencias” que no debian perdurar (Greene, 2009). De tal manera, las
escuelas jesuitas formaron parte del sistema educativo formal que contribuyé a la
fracturacién de la transmision generacional de conocimiento, idioma y practicas

indigenas.

La evangelizacion propuesta venia acompafnada de supuestos “civilizatorios” que
buscaban convertir a los indigenas amazdnicos, no solo en cristianos, sino en ciudadanos
peruanos, insertos en la economia de mercado, “bien” vestidos, “bien” arreglados y con
documentos legales (Romio, 2021; Greene, 2009). En otras palabras, se buscaba
convertir a los y las indigenas en personas similares a los propios misioneros o
misioneras, que compartieran también sus habitos y creencias, que corresponden, en
lineas generales, al sistema hegemonico de los Estados-naciones capitalistas modernos
(Greene, 2009).

Es necesario aclarar que las practicas escolares etnocidas no son exclusivas de las
escuelas jesuitas. En general, si bien la educacién y colonizacién de la Amazonia ha
pasado por diversos caminos desde el siglo XX, siempre ha sido sobre la base de
instituciones religiosas que cuentan con los recursos y el poder para asentarse y generar
sistemas de modernizacién en la zona', asi como producir conocimiento “oficial” sobre

los indigenas.

1Y en buena medida, esto ha sido, y sigue siendo, las practicas de la educacion formal, incluso en
las llamadas EIB al dia de hoy; pero ese es otro tema de discusion.
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4.1.2. La guerra de las escuelas: El ILV y la misién jesuita

En 1950, la misién nazarena solicité presencia del Instituto Lingiistico de Verano™,
debido a que sentian insuficientes sus esfuerzos para evangelizar al pueblo awajun del
Alto Marainon. Es asi que, durante la década 50, la llegada de misioneros evangélicos
vinculados al Instituto Linglistico de Verano genero tensiones con los jesuitas, debido a

sus propuestas religiosas y educativas distintas (Greene, 2009, Guallart, 1997a).

El ILV habia firmado contrato con el Estado peruano en 1945 abarcando toda la regién
amazonica®™. Los recursos con los que contaba el ILV, es decir, el respaldo y
financiamiento del Gobierno de los Estados Unidos™, le permitié acceder a areas de la
Amazonia a las que el Estado tenia dificultades para llegar. Es asi que, esta institucion
asumid la educacion de nifios, niflas y jovenes indigenas en muchos lugares de la
Amazonia, obteniendo un fuerte poder, y creando sistemas de escuelas bilingtes (Stoll,
1985; Greene, 2009). Sin embargo, el ILV no tenia un interés directo en asumir un
compromiso escolar, sino que éste encubria su objetivo religioso de “preparar’ a los
nativos para los desafios del mundo moderno, a partir de cubrir un creciente vacio de fe
con las creencias y practicas evangélicas (Stoll, 1985); en otras palabras, buscaba formar

maestros bilinglies que, a su vez, sean pastores evangélicos. Como sefiala Stoll (1985)S:

2 En palabras de Espinosa, “el ILV fue fundado en 1936 por William Cameron Townsend para
poder ingresar a los paises latinoamericanos, ya que en muchos paises no aceptaban su proyecto
original, y mas explicitamente religioso, de traducir la Biblia a todos los idiomas a través del
Woycliffe Bible Translators (WBT). Desde entonces, Townsend ha ingresado a diversos paises con
su doble proyecto: el “cientifico”, a cargo de linglistas del ILV y vinculado a la Universidad de
Oklahoma, y el proyecto religioso, a cargo de misioneros evangélicos. En otras palabras, esta
version “cientifica” fue clave para que los evangélicos puedan ingresar a los paises
mayoritariamente catdlicos de América Latina”. (2018, p. 275)

¥ Segun Stoll (1985), de los cinco avances en paises amazonicos del ILV —el primero en el Perd,
luego Ecuador, Bolivia, Brasil y Colombia— el del Perd ha marcado la vida de la mayor cantidad de
gente. Se construyé su base en Yarinacocha, una laguna adecuada para los hidroaviones y
cercana a la ciudad de Pucallpa, punto final de la primera carretera trasandina del Pert.
Finalmente, logré entrar a 12 paises latinoamericanos y 40 paises a nivel mundial que cubren los
cinco continentes.

4 Segun Stoll (1985), ninguna otra mision cristiana en la Amazonia se iguald a la red del Instituto
Linguistico de Verano. Se compone de especialistas linglisticos, de puestos misionales vinculados
a la base por aviacion y radio y, con frecuencia, de sistemas de escuelas bilingles.

> A partir de la década de 1970, “el ILV perdié el monopolio para la formacién de maestros
bilingles. Las criticas a este programa provenian de distintas fuentes. Por un lado, la Iglesia
catdlica no simpatizaba con un programa que, ademas de formar maestros, buscaba convertir a
sus estudiantes en pastores evangélicos. Por otra parte, sectores mas progresistas veian al ILV
como un vehiculo de propaganda estadounidense: incluso llegd a acusar a varios de los
funcionarios del ILV de ser agentes de la CIA (Central Intelligence Agency) de los Estados Unidos
(Hart, 1973; Morin, 1973; Cano et al.1981; Stoll, 1984 y 1985). Finalmente, para muchos indigenas,
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Cuando un joven indigena ensefia al traductor su idioma —reza la historia— puede
facilmente darse cuenta de que sus antiguas creencias no podran mantenerse en
pie ante el mundo moderno. Afortunadamente, el cristianismo llena bastante bien
su “vacio de fe”. Entrenado como maestro bilinglie, el nativo tiene una infinita
ventaja para introducir el cambio comparado con un foraneo, ya que tiene el
respeto de su gente y conoce su capacidad para aceptar nuevas ideas. Ensefia a
la gente a leer y escribir, pero a un ritmo apropiado y en su propio idioma (...) Otra
vez, el maestro y otros lideres alimentados con la Biblia trabajan despacio. (p.
155)

En esa linea, la critica de los jesuitas hacia el ILV se basaba en que esta institucion
encubria su proyecto de evangelizacién exhibiendo la imagen falsa de un accionar neutral
(Guallart, 1997a). Asi, por ejemplo, los religiosos jesuitas y del ILV discrepaban en torno
al problema de las tierras o del territorio indigena. Segun el padre Guallart (1997a),
mientras que el ILV actuaba a condicién de convertir a los indigenas a su fe, los jesuitas
impulsaron la linderacion de sus territorios en beneficio de los indigenas

independientemente de su fe y creencias religiosas.

No obstante, ademas del aspecto estrictamente religioso y las maneras de obrar el
proyecto de evangelizacion, el ILV y la misiéon jesuita entablaron una serie de
enfrentamientos y ataques vinculados a obtener el respaldo del Estado y a su
posicionamiento en Santa Maria de Nieva; esto es lo que el mismo Guallart (1997a)
denomind como una “guerra entre escuelas”®. Por ejemplo, Greene relata que, “el ILV
solicitd pequefas reservas de tierras para algunos asentamientos awajun a través del
Ministerio de Agricultura. Acto seguido los jesuitas pidieron los titulos de tierra para los

awajun que habitaban en las cercanias de Nieva” (2009, p. 166).

el ILV era visto, principalmente, como una institucion que atenta contra valores tradicionales”
(Espinosa, 2017, p. 101).

® Es necesario evidenciar que existieron tensiones de mayor nivel en otras partes de la Amazonia
peruana, entre las misiones catdlicas y el ILV, que fueron divulgadas a través de medios de
comunicacion nacional. Por ejemplo, en Ucayali, donde el ILV tenia su base de operaciones
localizada en Yarinacocha, llevé a que el Estado peruano negocie con el Vaticano un cambio de
misioneros en dicha zona. Esto significé que, hacia 1956, los franciscanos salieran de Ucayali y
fueran reemplazados por misioneros canadienses. La llegada de estos ultimos buscaba “suavizar”
las relaciones entre catdlicos y evangélicos (Stoll, 1985).
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Segun el padre Guallart (1997a), estando el coordinador de las escuelas bilinglies en el
Ministerio de Educacion, Morote Best, del lado del ILV, desprestigiaba la labor de las
escuelas jesuitas en Santa Maria de Nieva. Uno de los supuestos rumores que habria
divulgado el coordinador del Programa de Educacién Bilinglie es que raptaban nifias de
las comunidades para llevarlas al internado en Nieva. Estos reproches y réplicas
generaron, en varios casos, una percepcion negativa con relacion a los jesuitas, llegando
a ser considerados por algunas personas como “sucesores de los caucheros en el
maltrato a los nativos de la Amazonia” (p. 145). Otro de los sucesos el ILV y Morote Best
aprovecharon para desacreditar a los jesuitas, los cuales se “viralizaron” a partir de la
novela “La Casa Verde”'” de Mario Vargas Llosa, fue la falta de accion por parte de los
jesuitas frente a la tortura de Jum, una autoridad local justamente elegida con el apoyo

del ILV, por parte de los militares en la plaza de Nieva.

A pesar de estas criticas, los jesuitas no perdieron, en general, el apoyo del Estado;
aunque, aparentemente, algunas autoridades de los ministerios de Educacién y de
Agricultura se inclinaban por apoyar al ILV (Guallart, 1997a; Greene, 2009). El ILV
consiguid el apoyo presupuestal del Ministerio de Educacién durante los gobiernos de
Manuel Odria (1950-1956) y de Manuel Prado (1956-1962); mientras que los jesuitas se
vieron beneficiados con la asignacién de presupuesto estatal para financiar el Sistema
Educacion del Alto Marainon (SEAM) en 1961 (Guallart, 1997a).

Estas tensiones no impidieron que ambas instituciones siguieran creando nuevas
escuelas, hasta superar por mucho la cantidad que tenian inicialmente, solamente
durante el transcurso de una década: “antes de que la guerra hubiera realmente
comenzado habia solamente nueve escuelas del ILV y dos de los jesuitas. Para 1967, el
ILV operaba 46 y los jesuitas 42" (Greene, 2009, p. 166). Siguiendo a Greene (2009), fue,
en parte, la competencia entre estas dos instituciones religiosas lo que motivo la
proliferacion y expansion acelerada de este agente de la “modernizacion” en territorio

awajun del Alto Maranon.

En ese marco, en la década de 1950, se va generando un profundo proceso de cambio en

la distribucion espacial de los nucleos familiares awajun, considerando que el patrén

7 Es una novela escrita por Mario Vargas Llosa, publicada en 1966, donde Santa Maria de Nieva
es uno de los escenarios en donde transcurren las historias de los personajes. En la mencionada
novela de ficcion, se usa de inspiracion los eventos vinculados a Jum.
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tradicional de asentamiento disperso del Alto Marafdn no era funcional a la necesidad de
asistencia escolar por parte de los nifios/as y jévenes nativos. En ese sentido, la
proliferacion de escuelas va llevando a generar una organizaciébn especial por
asentamientos nucleados, que van creciendo rapidamente como nuevos polos de
atraccion residencial de familias indigenas' (Brown, 1984; Brown, 2014, Greene, 2009;
Romio, 2014).

4.1.3. Los proyectos de desarrollo econémico de la Iglesia catélica

Ademas del ambito educativo, otra de las lineas de accién de los jesuitas estuvo
enfocada en la transformacién de dinamicas econdémicas que llevaban a la explotacion de
las poblaciones awajun, buscando promover formas de comercio mas justas (Espinoza &
Iberico, 2021). De este modo, los jesuitas, encabezados por el padre Puerta, erigieron la
Cooperativa Aguaruna del Jebe (CAJ) en 1961, que posteriormente en los 70, pasaria a
ser el Servicio de Ayuda y Promocion Aguaruna (SAYPA) o también Servicio de Ayuda y
Promocién Econdmica (SAYPE)' (Guallart, 1997a; Espinoza & Ibero, 2021).

Siguiendo la logica de las escuelas, esta iniciativa surgio, en parte, como reaccién a la
cooperativa promovida por el ILV hacia 1957, la cual fue guiada y respaldada por Morote
Best, coordinador del Programa de Educacion Bilingle de la Selva (Greene, 2009). En
palabras de Espinoza & Iberico (2021), la CAJ “estaba inspirada en una cooperativa de

corta duracion iniciada por el ILV en los cincuenta” (p. 295); como indican los autores:

Su modo de proceder consistia en la entrega de caucho, madera, oro y pieles de
animales al misionero para que él —acompafiado por un grupo de nativos—
pudiera venderlos en lquitos y Yurimaguas a un mejor precio para los indigenas.
La CAJ funcion6 con varios aciertos y logré cierta estabilidad durante la década en
beneficio de la poblacién autdctona. Incluso, se logré articular con otra cooperativa

organizada por los agustinos en el barrio de Belén, en Iquitos. (p. 295)

'8 Dichos nucleos habitados constituiran “la base para la formacion de las comunidades nativas,
que asumiran una constitucion juridica y administrativa a partir de 1974, mediante la Ley de
Comunidades Nativas establecida por el gobierno militar de Velasco Alvarado” (Romio, 2014, p.
143).

¥ Con la llegada del grupo de “Desarrollo del Alto Marafién” , un grupo de voluntarios esparioles
apoyado por los jesuitas para asistir los proyectos de desarrollo implementados. Hablaremos de
ello mas adelante.

69



Con la formacion de estas organizaciones y la generacién de nuevos sistemas
econémicos, se buscaba eliminar la intermediacion de patrones y “regatones”
(comerciantes mestizos) para la adquisicion de bienes y mercancias por parte de los
awajunes (Espinoza & Iberico, 2021). El sistema de los patrones obligaba a los indigenas
a endeudarse mediante la entrega de bienes por adelantado para que, asi, tuvieran que
trabajar para estos indefinidamente con el fin de saldar su pago (Guallart, 1997a). Segun
Espinoza & Iberico (2021):

[los patrones y regatones] tenian el monopolio del comercio fluvial y solo accedian
a comprar productos a los indigenas si estos les compraban también mercancias,
que solian ser innecesarias. De esta manera, se generaba un sistema injusto en
perjuicio de los nativos, pues les ocasionaba una deuda impagable que, ademas,

se incrementaba segun el criterio de los patrones. (p. 295)

También, hacia 1970, los jesuitas se dedicaron a la construccién y direccion de un
aserradero, mediante una donacion gestionada por un tedlogo que estudié en los Estados
Unidos, a fin de asegurar un comercio de madera que fuera procesada por los mismos
awajun. Posteriormente, hacia la década de los 90, pasaria a ser administrado por el

Municipio local (Guallart, 1997a; Espinoza & Iberico, 2021).

Es preciso sefalar que estas iniciativas venian ocurriendo en un contexto de crecimiento
demografico en la zona, destrabando nuevamente conflictos vinculados a las tierras y
territorios awajun, asi como la llegada de mas y nuevos comerciantes foraneos y
‘regatones” a la zona. Esto se dio en el marco de los gobiernos de Manuel Prado
(1956-1962) y Belaunde (1963-1968), con énfasis en este ultimo, quienes abiertamente
promovieron y planificaron un proceso de colonizacién®, ocupacion y migracion de
colonos andinos y colonos a la Selva, entre ellas, la zona del Alto Marafon. En palabras
de Varese (1973):

20 Sobre ello, Espinoza & Iberico (2021) agregan que “durante el primer gobierno de Fernando
Belaunde (1963-1968), se promovid la colonizacién militar de la region, para lo cual se establecié
un convenio entre el Instituto de Reforma y Promocion Agraria (IRPA) y el Ejército. Como primer
resultado, en 1967, se fundoé el centro de colonizacion de Nueva Nazaret y le fueron concedidas
dos millones de hectareas pertenecientes a terrenos tradicionalmente awajun. Pronto, otras
agencias e instituciones, privadas y publicas, reclamaron tener acceso a las tierras amazonicas” (p.
295).
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El extremo noroeste de la selva, o sea la zona comprendida entre el Alto Maraién
y sus afluentes (...) desde hace cinco afios el Alto Maraindn ha sido declarado
zona de colonizacion y hasta el momento las acciones colonizadoras llevabas a
cabo por un convenio entre el Ministerio de Guerra y Agricultura han dado por
resultado la instalacion y adjudicacién de parcelas familiares a unas 300 familias
de campesinos costefios y andinos. El total de familias que se instalaran al
terminar la accion de asentimiento es de 600 (...) se trata de una colonizacion
planificada, el control del Estado sobre la ubicacion y el tipo de asentamiento de
los colonos. (p. 242-243)

Varese (1973) comenta que proliferaba la entrada de los “regatones”, quienes vendian
mercaderia, “enganchaban” cosechas, pieles y animales, trozos de madera, y poseian

una pequefia chacra o propiedad agricola que le permite obtener algunos créditos.

En ese contexto, ocurrieron nuevas tensiones, esta vez, al interior de la propia
organizacion religiosa, la “Compafia de Jesus”, que terminaron por acrecentar la
desconfianza de la poblacion awajun hacia la iglesia catélica. En palabras de P. Guallart
(1997a), “y cuando todavia estdbamos <lamiéndonos las heridas> causadas por la
invasion del ILV entonces, nos sobrevino otra crisis grave -por causa de un cierto
proyecto de desarrollo- (...) el Proyecto de Desarrollo del Alto Maraindon (DAM)” (p.
206-207).

En la década del 70, un grupo de voluntarios espafoles con apoyo de un grupo de
jesuitas formaron el proyecto Desarrollo del Alto Maraindén (DAM), quienes fueron
invitados por la misién para brindar asesoria y asistencia técnica a los proyectos de
desarrollo econémico de la region. Como una de sus primeras tareas, se encargaron de
evaluar la antigua cooperativa del padre Puerta, el Servicio de Ayuda y Promocion
Econdmica (SAYPE) (Guallart, 1997a); sin embargo, y en palabras literales de Espinoza
& Iberico (2021):

surgieron desavenencias y malentendidos entre ellos y los religiosos, que
desembocaron en una radical ruptura de su vinculo. Esta se hizo explicita con la
organizacion de una revuelta en contra de la autoridad jesuita en la zona. El
levantamiento contd con la participacién de un nimero importante de indigenas y

supuso la finalizacién de toda relacion con ellos. Incluso, un grupo de awajun, con
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apoyo del DAM, expulsé a los hijos de san Ignacio de la zona del Cenepa y les

prohibio la entrada hasta mediados de los ochenta. (p. 295-296)

Por un lado, segun el padre jesuita Guallart (1997a), el acaparamiento del DAM en la
zona despojo a la mision de las funciones que habian llevado a cabo hasta el momento,
causando un “dafo irreparable” (p. 208); sin embargo, de acuerdo con personas
allegadas al DAM, varios jesuitas iniciaron una campafa de desprestigio, inclusive,
solicitando al Estado peruano su expulsion del territorio awajun (Chirif, 2015). En
sintesis, esto habia llevado a una division interna entre los propios jesuitas, entre quienes

si apoyaban al DAM y quienes no.

Durante estas décadas, “los jesuitas se habian preocupado por promover un comercio
justo para los nativos; sin embargo, lo hacian en un marco de establecimiento de
relaciones verticales y paternalistas con ellos. Los consideraban individuos dependientes
y subalternos” (Espinoza & lberico, 2021, p. 292). Esta situacion “colisioné con el joven
entusiasmo de los voluntarios espafioles, quienes buscaban empoderar a los nativos de
la zona del Cenepa mediante la transferencia de las organizaciones y cooperativas a las
comunidades” (p. 296). En ese marco, el DAM abri6 una empresa denominada “La
Central” en una comunidad nativa, liderada por los mismos awajunes que habian
accedido a la educacion oficial, con el objetivo de promover su propio auto sostenimiento

econdmico.

Mas alla de las tensiones especificamente entre el DAM y los jesuitas que se le oponian,
con el involucramiento de grupos awajun tomando sus respectivas posiciones, es preciso
sefialar que esto se dio en el marco de un contexto mas amplio, donde estaba i)
colisionando el sistema de explotacién y enganche de comerciantes, ii) surgiendo nuevos
liderazgos indigenas y sus respectivas cooperativas y organizaciones, asi como iii)
gestandose un cambio de paradigma en las formas como se entendia e intervenia la

mision, tal como veremos a continuacion.

4.2. Lalglesia catdlica y los nuevos liderazgos indigenas (1960-2000)

La educacion recibida en las instituciones promovidas por las iglesias tuvieron un rol
clave en la formacion de los nuevos liderazgos indigenas; sin embargo, lejos de ser una

asimilacion pasiva de las propuestas educativas religiosas por parte de los awajun, mas
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bien estos liderazgos estarian vinculados a su capacidad para tender puentes entre el
mundo indigena y la sociedad dominante (Greene, 2009; Romio, 2014; Brown, 2014).
Esto esta ligado a lo que Shane Greene (2009) ha denominado el “acostumbramiento a la
indigeneidad” precisamente haciendo referencia a una habituacidon a los valores y las
practicas por parte de los awajun que provienen de la educacion bilinglie y occidental,
pero también de la negociacion de sus identidades indigenas en nuevos contextos

politicos y sociales.

Como ya se menciond en el Estado del Arte, la iglesia catdlica, a diferencia de la
evangelica, tuvo un interés activo y explicito en la formacion de lideres indigenas y el
apoyo a sus organizaciones y a sus luchas reivindicativas por sus derechos (Espinosa,
2016a). Sin embargo, producto de la formacion de maestros bilinglies por parte de las
iglesias evangélicas, varios de ellos también se convirtieron en lideres politicos y agentes

del “desarrollo” (Espinosa, 2018)?'.

4.21. El rol de la educacion misional (ILV y jesuita) en la transformacion del
liderazgo awajun (1960-1980)

La propia impronta de la educacién a cargo de catdlicos y evangélicos, de la que ya
hemos hablado previamente, tenia como fin desalentar la vision tradicional del liderazgo
awajun, y a cambio, estarian empefiados en promover una nueva vision de liderazgo,
asociado a valores modernizadores, denominados “democraticos” y “comunitarios”
(Greene, 2009).

La vision tradicional del liderazgo awajun tenia que ver directamente con las acciones
bélicas, las cuales se activaban especificamente en tiempos de guerra. En la vida
cotidiana, los awajun no solian tener jefes locales. Al jefe de guerra de cada grupo local se
les denominaba “kakajam”. Este “cargo” de lider guerrero no era hereditario, sino que
tenia que ser ganado a través de la adquisicion de fuerzas espirituales poderosas
entendida como el adquirir y tener la “visidn”, para asi poder enfrentar al enemigo y salir

victorioso (Brown, 1984).

2! Para mayor informacion sobre los procesos y cambios de alcance nacional, e incluso
internacional, de las iglesias catdlicas y evangélicas, los cuales tuvieron repercusiones en la toma
de decisiones y maneras de obrar de las misiones encargadas del Alto Marafién, leer seccién 1.1.
del presente documento.
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La “vision” se adquiere mediante el contacto con el gjutap, las almas de los antiguos
guerreros que viven juntos en el cielo, por medio de muchos dias de privacion fisica y con
el consumo abundante de plantas alucinégenas (Brown, 1984). La persona que habia

tenido este tipo de visiones era llamada waimaku:

El hombre que era waimaku iba a la lucha con gran confianza, sabiendo que sus
enemigos no lo podrian matar [convirtiéendose en kakajam] (...) Después que un
guerrero habia matado a alguien, su antigua vision era considerada "usada", y
tenia que buscar una nueva por el mismo procedimiento. Asi los hombres estaban
continuamente ocupados en la busqueda de visiones a lo largo de toda su vida
adulta. (Brown, 1984, p. 30)

En cambio, las misiones religiosas desalentaban abiertamente las practicas vinculadas al
consumo de plantas alucinégenas y la busqueda de visiones por este tipo de medios;
buscando forjar una nueva clase de liderazgo “comunitario”. Se promovia la figura de una
autoridad local permanente y estructurada bajo el nombre de “promotor local’ o “alcalde
comunitario”, el cual seria elegido a partir de una votacion democratica, es decir, bajo una

suma de voluntades individuales (Greene, 2009).

Si bien especificamente aquellas denominaciones fueron promovidas por el ILV,
respaldados por el Ministerio de Educacién de la época (Greene, 2009), también fueron
las misiones jesuitas quienes participaron del proceso de nucleacion y reasentamientos de
nativos alrededor de las escuelas fundadas, lo que también los llevé a promover y trabajar

bajo la figura de liderazgo “comunal”’ (Espinoza & Iberico, 2021).

Esta concepcion del liderazgo resultaba enteramente ajena para los awajun de la época,
considerando que venian de concebir la autoridad como la demostracion practica la
experiencia visionaria de un hombre, que le permite autoafirmarse y legitimarse como tal:

“un kadkajam no es elegido para gobernar, simplemente gobierna” (Greene, 2009, p. 164).

En ese marco, la formacion de profesores bilinglies tomé un rol crucial en los
procesos de reconfiguracion y transformacion del liderazgo awajun; las misiones
religiosas apostaban que sean los propios awajunes “educados”, los mismos
agentes de cristianizacion y modernizacion de sus respectivos grupos locales. Asi,

los maestros bilingles devinieron en ser los promotores locales o alcaldes comunitarios
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elegidos? (Greene, 2009), apareciendo, asi, como la nueva figura del lider gracias a sus
conocimientos bilinglies de castellano y awajun, asi como el manejo de documentos
escritos (Romio, 2014); asimismo, su salario como maestros les permitia entrar al sistema
de mercado y adquirir bienes. Los promotores locales asumieron un papel de mayor
integracién en el mercado y abastecedor de bienes comerciales para su grupo local de

origen (Greene, 2009).

Brown (2014) recopila las historias de vida de lideres indigenas contemporaneos con
visibilidad no solo a nivel local, sino nacional e internacional, quienes fueron formados por
las misiones religiosas durante dichas décadas (1950-1970). Estas historias de vida
resaltan el valor de la alfabetizacién y disciplina, los estudios secundarios en la costa
peruana para lograr mayor fluidez en el idioma espafiol y la ambicién de continuar
estudios universitarios. Segun estas historias, gracias a las misiones religiosas,
“adquirieron el habito de ser estudiosos” (p. 255), indicando que saben manejarse en el

plano académico educacional formal del mundo mestizo.

Sin embargo, mas alla de ser un proceso de asimilacion pasiva por parte de religiosos a la
sociedad awajun, de por si, con los cambios a nivel social y politico, y el creciente
contacto interétnico a escala nacional, los mismos awajunes notaban que la vision bélica
de lider se hacia una alternativa cada vez menos atractiva y realista, viendo que el
liderazgo que proponian las religiones tenia mayor sentido para el mundo de hoy (Greene,

2009)?%; como sefala el autor Greene (2009):

Lo que los awajunes destacan a propésito de ese periodo de transformacion no es
el aprendizaje de “verdades” espirituales de la Biblia, sino el descubrimiento
colectivo del poder mayusculo oculto en la palabra escrita. Era la destreza que los
liberaria de la explotacién del trabajo por deudas a manos de los comerciantes

locales con la complicidad de los oficiales del ejército (...) Si aprendian a leer y

22Sin embargo, es interesante notar la continuidad en el parentesco de los lideres awajun, incluso
en esta época de cambios de paradigma en torno al liderazgo, Como indica Romio, “no es dificil
reconocer una directa linea genealdgica entre los kakajam que dominaban antes de la llegada de la
educacién con los profesores bilinglies que mayormente han dominado el escenario politico
regional desde los afios 1950” (2016, p. 74)

2 Los awajunes se veian obligados a afrontar su deseo de obtener articulos extranjeros y su
dependencia de ellos. Enfrentaban, asimismo, una mayor presencia del poder militar y de los
funcionarios del gobierno, que estaban entrando gradualmente a la regién con mas capacidad
armamentistica para imponer el monopolio estatal del uso de la fuerza (Greene, 2009).
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escribir asi como a hablar espafol, podrian reclamar sus derechos y vender sus

productos sin que nadie les engafnara. (p. 167)

Aprender a leer, escribir y hablar espafiol representaba una nueva tactica bélica; la nueva
estrategia consistia en aprender a manejar las mismas destrezas con que estaban siendo
“civilizados”, y convertirlas en herramientas de acostumbramiento indigenas y reinvencion
de sus formas de liderazgos, acorde a las circunstancias historicas actuales (Greene,
2009); tal como sefiala Romio (2014):

¢,como reformular el rol del guerrero visionario, conductor del pueblo y maxima
expresion de poderes humanos y espirituales, en el interior de una sociedad
indigena cada dia mas condicionada por la realidad mestiza? En otras palabras,
¢como acceder al estatus de guia ético y moral en un marco de continuo

intercambio entre comunidades nativas y la sociedad mestiza? (p. 146)

Como parte de este proceso, fueron clave los viajes promovidos por las escuelas
misioneras que, hasta en ese momento, era sobre todo promovida por evangélicos®.
Segun Romio (2014), a partir de la década de 1960, “son mas numerosos los jovenes
indigenas que, luego de sus primeros estudios en las escuelas misioneras, logran salir de
la comunidad para pasar unos afios en la ciudad, donde terminaran sus estudios de
secundaria o también de universidad” (p. 144). En ese marco, comienza a aparecer la
figura del viaje hacia espacios urbanos, o la capacidad para ir y volver continuamente,
como prueba indiscutible de las fuerzas espirituales adquiridas por quienes lo hacian,
convirtiéndose en personas dignas de devenir lideres con autoridad y prestigio (Romio,
2014, 2016).

En estas circunstancias, el consejo constante de “seguir el camino” o de “tener vision” se
reconstituye creativamente como una referencia a la necesidad de los awajunes de recibir
mas y mas y mejor educacion institucional (Greene, 2009). En suma, “los guerreros

visionarios del ayer son excelentes politicos indigenas del presente” (Greene, 2009, p. 98)

2En contraste, los jesuitas quienes apuntaban a una formacion al interior de la region, dentro de
los internados de las misiones de Santa Maria de Nieva y Chiriaco. Los jesuitas abrian la
posibilidad de una formacién fuera de la selva solamente para un nimero restringido de alumnos.
En cambio, el ILV proponia el viaje a Yarinacocha (su base central) como la primera etapa de un
proceso formativo (Greene, 2009; Romio, 2016). En dicho proceso, “la posibilidad de realizar un
viaje cada afo constituyd un atractivo en las preferencias de los indigenas”. (Romio, 2016, p. 171).
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De este modo, el maestro bilingie surgié como una figura de autoridad indigena
previamente desconocida, pues ademas de sus conocimientos del mundo occidental
(manejar cuentas financieras, nUmeros, mapas, documentos escritos, etc.), se convirtio en
el intermediario entre los awajunes y la sociedad dominante. Sus poderes de mediacion
descansaban en su capacidad de hablar la lengua nativa y el espanol, y su posesién de
destrezas de ambos mundos. Estas esferas de mediaciéon practica y cotidiana
devinieron en que el maestro bilingiie se convirtiera en mediador politico y, de este

modo, defensor de las identidades étnicas (Greene, 2009).

Asi, el camino de la educacion bilingle pasd de verse como la formacién de ddciles
sujetos cristianos hacia agentes de modernidad indigena cada vez mas politizados. De
hecho, en un mundo a gran escala y cambiante, a la par que el contacto creciente con
otros pueblos indigenas amazonicos, se empezo6 a vislumbrar una conciencia e identidad

colectiva interétnica® (Greene, 2009).

Por ejemplo, con el pueblo vecino wampis, con quienes histéricamente los awajun han
tendido a tener mudltiples confrontaciones bélicas®, se comenzé a tejer alianzas
interétnicas frente a un contexto donde se tiene en comun a un “enemigo externo” de una
manera permanente y estructurada (Romio, 2014); considerando que, durante dichas
décadas, tanto awajun como wampis se sentian amenazados por la presencia constante
de elementos socioculturales externos a su territorio, tal como las invasiones de colonos,
la extraccidbn masiva de recursos naturales, la presencia de comerciantes y regatones,

entre otros, ya mencionados en el subcapitulo previo.

En ese marco, se forjaron las primeras organizaciones indigenas en la zona del Alto
Maranén, siendo uno de los primeros el Consejo Aguaruna Huambisa (CAH) entre 1977 y
1979, el cual, pone en evidencia que la via hacia las defensas de sus territorios y de su
autonomia individual y colectiva, ya no seria por las tipicas confrontaciones bélicas

emprendidas por sus antepasados, sino que ahora se daria a través de la mediacion y

» Es necesario acotar que, muchos de estos procesos, vienen ocurriendo a escala nacional, en
todo el territorio amazodnico peruano.

% Es preciso aclarar que, parte de esta violencia se daba entre awajun y wampis, pero no se
trataba de una guerra permanente entre grupos étnicos, sino enfocada en individuos o grupos
locales concretos acorde a “vendettas” o coyunturas especificas. Para entender mejor la violencia
en las sociedades chicham, hay abundante bibliografia de autores como Descola, Taylor, Brown,
Boster y Pozo.
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negociacion politica. Este nuevo modelo implicaba el reconocimiento social en ambos

mundos, lo que implica el reconocimiento politico legal:

Es facilmente imaginable, a partir de la década de 1970, que la nueva generacién
politica de profesores indigenas y jévenes, formados profesionalmente fuera de la
selva, busquen en el espacio de las organizaciones una manera para
institucionalizar su nueva forma de liderazgo, procediendo a afirmar una

sustitucion de la vieja forma de autoridad politica awajun. (Romio, 2014, p. 154)

Ademas de ello, el CAH nace justamente en un contexto clave para la disputa, defensa y
negociacion de las tierras, los territorios y las formas culturales del pueblo awajun y
wampis, dado que se estaba gestando un proceso de creacion de una sociedad nacional
en la Amazonia peruana (Romio, 2014). El gobierno de Juan Velasco Alvarado (1968-
1975) marcé un antes y después en la historia nacional, tras haber tenido una
politica clara de integracién del campesinado a la ciudadania oficial, dentro de lo cual se
incluyo a las poblaciones indigenas amazoénicas. Se generdé un cambio de vision, pasando
de una mirada netamente colonizadora de la region amazonica, tal como tuvieron los
gobiernos anteriores, hacia un proceso de participacién politica y ciudadana, asi como
redistribucién, proteccion? y titulacion de tierras, aunque, desde una légica netamente
agraria-andina y “campesinista” que resultaba fragmentaria para la Amazonia indigena.

Por mencionar dos de los eventos significativos:

i) se promulgd la Ley de Comunidades Nativas en 1974, instrumento juridico que
posibilita a nivel legal la titularidad y la propiedad de los territorios indigenas; sin
embargo, este contaba con serias falencias, ya que atenta contra la vision integral
del territorio, y con ello, con las formas de vida indigenas amazonicas, que no solo
tiene que ver con la tenencia de “perimetros” de tierras como propiedad y medio
de subsistencia a cada unidad familiar o comunal, sino como medio de

autorrealizacion personal y colectiva en un vinculo con todo el ecosistema

“Ello no anula la légica extractivista con la que se continuaba mirando a la Amazonia, generando
politicas e instrumentos legales para promover la extraccion y explotacion de recursos naturales
como el petréleo. De hecho, durante el gobierno de Velasco, se inicid la inversion para la
construccion del oleoducto nororiental por Petroperu.
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amazonico (humano y no-humano)?® (Surrallés, 2009; Espinosa, 2009, 2010); esto
es lo que autores como Chirif (1980) y Barclay y Santo Granero (1980) llamaron el

“despojo institucionalizado”.

i) se cred el SINAMOS (Sistema Nacional de Apoyo a la Movilizacién Social),
siendo su principal objetivo potenciar la participacion politica y el acceso directo a
los procesos de toma de decisiéon del Estado por parte de distintos grupos
sociales, incluyendo a aquellos tradicionalmente excluidos; sin embargo, estaba
construida bajo una estructura jerarquica, vertical y centralizada, sostenida por
una organizacion partidaria y sindicalista basada en la clase social, y bajo una
estructura de cooperativas o federaciones agrarias a incorporarse en una
“Confederacion Nacional Agraria”. Todo ello, resultaba muy poco coherente con
las realidades indigenas amazonicas (Espinosa, 2004). Por ello, ante la
resistencia indigena y la critica de diversos sectores, se redirigid, para la Selva,

hacia la promocién de “Congresos de comunidades nativas” (Espinosa, 2004).

En ese marco, de apertura de posibilidades de existencia y derechos legales, pero, a la
vez, de disputa y negociacién porque se respeten y alineen a las formas de vida y légicas
indigenas, se plantearon y pensaron los objetivos del CAH, tal como sefiala el articulo

tercero de las actas de su constitucion (1977):

unificar las acciones de todas las comunidades aguarunas y huambisas y de
quienes conforman este grupo étnico promoviendo su desarrollo econdmico,
social y cultural, para definir una politica coherente y unitaria que aproveche al
maximo los recursos actualmente existentes tanto econdmicos como
institucionales, en tanto que no se afecte la unidad étnica, su autonomia y sus

valores culturales. (como se cita en Romio, 2014, p. 151)

En otras palabras, se buscaba establecer entre los awajun y wampis una conciencia

interétnica, siendo sus propios agentes de desarrollo (Espinoza & Iberico, 2021), ademas

2 En palabras de Espinosa (2010): “en primer lugar, esta ley fue pensada siguiendo modelos
organizativos tradicionales propios de las sociedades andinas. En este sentido, se podria decir
que el Estado invent6 «las comunidades nativas» que no existian antes, ya que la forma tradicional
de organizacion social amazoénica se basa en redes de parentesco amplias y en relaciones con el
bosque en su conjunto, y no en vinculos comunitarios en torno al uso de la tierra y la produccién
agropecuaria, como en los Andes” (p. 245). De hecho, “los nucleos formados y habilitados
alrededor de las escuelas formadas por el ILV y los jesuitas constituiran la base para la formacion
de las comunidades nativas” (Romio, 2014, p. 143).
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de representarlos en sus negociaciones con el Estado. Por otro lado, Romio plantea que
el CAH surge también de una “busqueda de autonomia y liderazgo indigena sobre el
paternalismo y el control de los jesuitas en la economia local” (2017, p. 244), refiriéndose

a un grupo de misioneros.

Como ya se menciond previamente (ver 4.1.3.), en aquella época, los misioneros
cumplian un rol importante en el desarrollo econdmico de la zona, a través de las
iniciativas y cooperativas que manejaban (Espinoza & Iberico, 2021; Romio, 2017). De
hecho, el CAH surgi6é con el importante apoyo de los voluntarios del DAM y apoyado por
otro grupo de jesuitas, donde destaca la figura de Pedro Garcia Hierro, abogado espafiol
que se convirti6 en su asesor durante los primeros afos (Espinoza & Iberico, 2021),
grupo que se oponia directamente al paradigma de relaciones asimétricas que se daba

en nombre del desarrollo econémico local.

De este modo, ello no supuso, bajo ninguna forma, que el CAH no recibiera apoyo o no
entablara alianzas con los distintos grupos religiosos del Alto Marafién, en tanto actores
estratégicos para posicionarse a nivel nacional e internacional y abogar por sus
demandas y derechos colectivos. De hecho, hacia los afos noventa, el CAH solicitaria
apoyo y se aliaria con las autoridades eclesiasticas del Vicariato San Javier del Maraién,
finalmente dando origen a la creacion de un centro social para el desarrollo local en Santa

Maria de Nieva, el SAIPE (Espinoza & Iberico, 2021), del cual hablaremos mas adelante.

Esto se debe a que la vinculacion entre el CAH y las instituciones religiosas surgen en un
proceso de cambios i) a nivel de la politica indigena local y del creciente involucramiento
de la sociedad nacional en la Amazonia peruana, pero también de ii) cambios al interior
de la iglesia catdlica que permitieron el cuestionamiento y reformulacién de su rol
misionero en las sociedades indigenas amazédnicas; y como ya se vio previamente (ver
4.1.3.), la propia misidon se encontraba dividida en los ultimos afos y operaba bajo

diferentes direcciones.

Entre 1970-1980, los obispos de la region amazdnica peruana comenzaron a organizar
asambleas y reuniones para discutir las demandas sobre derechos y politicas indigenas,
para mantener continuamente una actitud autocritica respecto a su trabajo misionero
trabajando de la mano con expertos en Ciencias Sociales, repensar en torno a los

procesos ideolégicos de la descolonizacion y la introduccion del paradigma de la

80



interculturalidad en la labor misionera, y a partir de ello, empezar a transformar y en
enfocar su rol hacia un acompafamiento, una asistencia técnica, y una alianza y
cooperacion con las organizaciones, el movimiento y el liderazgo indigena (Arellano-
Yanguas, 2014; Espinosa, 2018; Espinosa & Iberico, 2021).

Por ejemplo, en el marco de esta transformacién, en 1974, se funda el Centro Amazénico
de Antropologia y Aplicacion Practica (CAAAP), por los obispos de la selva peruana,
como una asociacion civil sin fines de lucro al servicio de los pueblos indigenas; como

indica su portal web:

El equipo trabaja por la equidad, la interculturalidad, los derechos humanos y del
medio ambiente, el manejo sostenible de los bienes naturales, la justicia, la
solidaridad y una cultura de paz. En base a eso, se realiza formacién, asesoria,
sensibilizaciéon, incidencia politica, investigacion, publicacion y difusién, asi como
consultorias especializadas y docencia académica. Labores que se realizan en
alianza con organizaciones indigenas, redes y plataformas interinstitucionales de
la sociedad civil y el Estado con la finalidad de aportar a la construccion de una
democracia intercultural con relaciones econdémicas y politicas justas. (CAAAP,
2023)

4.2.2. Las alianzas e intervencion jesuita en las luchas y proyectos de lideres
awajun (1980-2000)

La ampliacién de la sociedad nacional en la Amazonia peruana y sus instituciones, asi
como la aparicion de organizaciones indigenas a escala local y regional, como agentes de
su propio desarrollo, llevé a que se reconfigurara el rol central y de intermediacion (entre
Estado y poblacion nativa) que, hasta ese entonces, habrian ocupado las iglesias y

misiones religiosas en el territorio amazédnico.

Es asi que, las iglesias continuan siendo actores clave, aunque ahora los misioneros
jesuitas operarian bajo una comprension nueva y distinta del papel que jugarian en la
region; este estaria vinculado al establecimiento de alianzas, y a la colaboracion y el
apoyo directo en las luchas reivindicativas, las demandas colectivas y las iniciativas de los
propios lideres y las organizaciones indigenas (Espinosa, 2018; Espinoza & Iberico,

2021), quieren ahora ocupaban los cargos dirigenciales y politicos en la zona.
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Con respecto al ILV, para esta época, su presencia ya se iba difuminando con las
crecientes criticas del trasfondo imperialista y “yanqui” del proyecto durante el gobierno de
Juan Velasco Alvarado (1968-1975), habiéndose iniciado un proceso gradual de
transferencia de la educacién en el area amazonica al gobierno peruano (Greene, 2009).
Sin embargo, es innegable la influencia y presencia, hasta el dia de hoy, de las iglesias
evangélicas y su credo religioso en la zona del Alto Marafion, a pesar de que el ILV ya se

retird hace varios afos de la region.

Por otro lado, desde los afos ochenta, el poblado de Santa Maria de Nieva comienza a
crecer demograficamente, y a consolidarse como espacio urbano y adquirir mayor
centralidad politico-administrativa. En 1984, Santa Maria de Nieva pasaria a ser
nombrada como la capital de la recientemente creada provincia de Condorcanqui en el
departamento de Amazonas. Ello posibilitd el incremento de la participacion awajun en la
politica formal local, a través de su eleccion por votaciéon electoral para posiciones de
autoridad politica en las distintas municipalidades de la region. También les permiti

promover diversas obras publicas en la zona (Garra, 2019).

De este modo, Santa Maria de Nieva pasa de ser una localidad poblada por algunos
comerciantes y personas foraneas, y donde estaban ubicados los internados y la sede
central de la misién jesuita, a ser, cada vez mas, un centro de asentamiento de migrantes
fordneos y awajunes provenientes de diversas comunidades, y gobernado politica-

administrativamente por ellos mismos (Garra, 2019).

En ese marco, la experiencia y creacion del centro social “SAIPE” (Servicio Agropecuario
para la Investigacion y Promocion Econdmica) en el afo 1994, por nuevos misioneros
jesuitas y lideres indigenas de manera conjunta, representa un caso emblematico del
proceso de reconfiguracion de la intervencion de la mision jesuita en las poblaciones
nativas. El SAIPE ayudé a que los jesuitas puedan renovar su presencia en la zona, ahora
vinculandose a través de los proyectos politicos, sociales y econdmicos que se canalizan

mediante este centro social.

El proyecto del SAIPE surgié a partir de la solicitud por parte del CAH a las autoridades
eclesiales del Vicariato San Javier del Marafion sobre “la posibilidad de plantear una
respuesta contra la presencia de cultivos de coca” (Espinoza & Iberico, 2021, p. 300).

Hacia la mitad de los afios noventa, la mayor interconexion hacia la zona del Alto

82



Marafoén, producto de la finalizacion de la carretera que conecta Santa Maria de Nieva
con la ciudad de Bagua, la cual, a su vez, conecta con las ciudades de Jaén y Chiclayo
(Garra, 2019), aumentd los peligros y amenazas respecto a la presencia, flujos e
intensificacion de economias informales, ilegales y delictivas en el territorio awajun tal

como el cultivo de coca para el narcotrafico (Espinoza & Iberico, 2021).

Frente a la solicitud del CAH, las autoridades eclesiasticas respondieron positivamente,
dada la preocupacién que tenian por el ascenso del MRTAZy del cultivo de coca en las
regiones aledafas al Alto Marafion, como el departamento de San Martin, la zona
amazoénica de Cajamarca y en otras partes del departamento de Amazonas, y que ya

comenzaba a asomarse en la zona del Alto Marafion®® (Espinoza & Iberico, 2021).

De este modo, el CAH y misioneros jesuitas prepararon el plan para afrontar la situacion
en 1994, que dio pie a la formacion del SAIPE, para retomar la denominaciéon de la
antigua cooperativa comercial de la misién, llamada SAYPA o SAYPE. Asimismo, la sede
de SAIPE seria en el mismo edificio donde antes operaba la cooperativa, en el poblado de

Nieva (Espinoza & Iberico, 2021). Sobre ello, cabe reiterar que:

el SAIPE nacié como una suerte de alianza entre el Consejo Aguaruna Huambisa
y el Vicariato para canalizar los proyectos indigenas dentro de un marco
institucional mas estable en el entorno externo a la regién, como el que otorga la
Iglesia catolica (...) la coordinacion con el consejo ha sido crucial en el
delineamiento de las obras del SAIPE en la regién. (Espinoza & Iberico, 2021, p.
303)

Siguiendo a Espinoza & Iberico (2021), la fluidez para tejer alianzas y trabajar
conjuntamente entre lideres indigenas y la mision jesuita evidenciaba la relacion de
confianza establecida entre ambos, en gran parte, debido al rol de las escuelas jesuitas,
“especialmente Yamakai-Entsa, en el cual se han formado algunos de los lideres, apus,
de las comunidades” (p. 300). De hecho, dos de los fundadores del SAIPE, uno jesuita y

otro lider awajun, se conocian desde muchos afos atras.

» Movimiento Revolucionario Tupac Amaru, una de las organizaciones terroristas que
protagonizaron las décadas de violencia politica en el Peru entre los afios ochenta y noventa.

% Afortunadamente el CAH logré detener el avance del cultivo de coca en la zona en aquel
entonces.
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Sin embargo, también hubo resistencias en torno a la colaboraciéon con el Vicariato por
parte de otros lideres indigenas, debido a experiencias negativas en décadas anteriores
vinculadas al DAM: “algunos dirigentes de comunidades pensaban que SAIPE podria
acaparar las funciones de defensa y proteccion del territorio, asi como la formacién de
liderazgos y luchas que debian permanecer en manos de las organizaciones indigenas”
(Espinoza & Iberico, 2021, p. 302). Del otro lado, también hubo resistencia de parte de
algunos jesuitas, quienes cuestionaban la necesidad de una nueva organizacién para este

fin, ya existiendo el Vicariato.

Reategui (2019), quien analiza las narrativas de algunos lideres awajun, resalta las
criticas que estos reciben comunmente por parte de sus “paisanos”, vinculado a su
cercania a instituciones no awajun, tal como las misiones religiosas. Estas criticas
expresan un sentimiento generalizado de inseguridad entre los awajun sobre las
instituciones foraneas al percibirse como un peligro potencial, “ya que quieren

transformarlos para poderlos controlar” (p. 54-55).

Pese a las suspicacias que va generando la alianza con la iglesia catdlica desde sus
inicios, el plan desarrollado por el SAIPE logré concretarse satisfactoriamente, y fue
presentado a la agencia de cooperacién alemana de la que se obtuvo financiamiento
(Espinoza & Iberico, 2021). Si bien dicha alianza fue una respuesta ante el avance de
cultivos de coca, ésta progresivamente se fue convirtiendo en una plataforma durable para
el desarrollo econémico y politico del Alto Marandn, la cual tiene vigencia hasta el dia de

hoy.

Durante los afos noventa, el SAIPE promovié el cultivo de diversos productos
tradicionales (platano, mani y cacao) e introdujo nuevos frutos a la zona (camu camu,
pijuayo, carambola), e impulsé proyectos en avicultura, apicultura y ranicultura®'.
Asimismo, apoyd proyectos de titulacion de comunidades y ampliacion territorial
impulsados por las organizaciones y federaciones indigenas; por otro lado, fomento la
capacitacion para la gestion de iniciativas economicas, y para lideres comunitarios y
politicos, asi como el fortalecimiento de las organizaciones indigenas y la formacion de

nuevas generaciones de lideres. También promovi6 el fortalecimiento de la identidad

31 Es interesante ver como algunos de mis interlocutores recuerdan estas experiencias durante los
afnos noventa, sobre todo resaltando las oportunidades de viaje que tenian para las capacitaciones
y formacioén técnica
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étnica y los valores culturales adaptados a las necesidades y la realidad del mundo de hoy
(Espinoza & Iberico, 2021).

En el afo 1995, se inicid un intenso proyecto de desarrollo llamado “Plan Binacional de
Desarrollo de la Region Fronteriza Peru-Ecuador’™? como plataforma institucional para
articular diversas iniciativas en las zonas de frontera entre ambos paises (y sus distintos
niveles de gobierno) que, “ademas de promover la labor del SAIPE, permitio la entrada en
la region de nuevas instituciones y ONG —nacionales e internacionales— con agendas
de desarrollo local y regional, y con capacidad de financiar proyectos sociales,
economicos y productivos®*®” (Espinoza & Iberico, 2021, p. 305). El trabajo del SAIPE y de
estas entidades se ha valido del involucramiento de las organizaciones y comunidades

indigenas en los programas y agendas de desarrollo creados por ellos.

Desde los afios ochenta, las agendas e intereses del desarrollo y la cooperacion
internacional han estado enfocadas en la lucha medioambiental, medio por el cual
empezaron a tener especial interés por el territorio amazoénico (Ulloa, 2001; Smith, 2003;
Viola, 2013). En el Peru, fue desde los afios noventa®, durante el gobierno de Fujimori,
que el panorama se transformé radicalmente, por un lado, marcando el inicio del periodo
neoliberal que abrié las puertas y promovié ampliamente el ingreso a las compafiias
petroleras, madereras y mineras extranjeras, amenazando aun mas a los territorios
indigenas amazédnicos y a quienes lo habitan; y paralelamente (;,0 como consecuencia?),
se dio un importante auge del activismo y de la lucha medioambiental global en el

contexto peruano (Espinosa, 2010; Greene, 2009)%*.

%2 El proyecto binacional inicio tras “La guerra del Cenepa”, entre Pert y Ecuador en 1995, donde
65 awajun combatieron como parte del ejército peruano y tras los acuerdos de paz de Brasilia de
1998 (Espinoza & Iberico, 2021).

3 Algunas de estas fueron la Cooperative for Assistance and Relief Everywhere (CARE) Perq,
UNICEF, el Instituto Peruano de Educacién en Derechos Humanos y la Paz (IPEDEHP),
Conservacion Internacional, etc. (Espinoza & Iberico, 2021).

* Luego de las politicas estructurales reformistas del gobierno de Velasco (1968-1975), los
siguientes gobiernos durante los afios ochenta frenaron significativamente el proceso de titulacién
de tierras, a la par que aumentaba la degradacién ambiental, el mal manejo burocratico de las
reclamaciones de tierras, las invasiones de colonos y, como consecuencia, la fragmentacion de los
territorios amazonicos (Greene, 2009).

* Durante los noventa, los awajunes lograron duplicar la titulacion de sus comunidades nativas que
en las décadas previas (de 1970 y 1980), en parte, gracias a las alianzas que habian establecido
con el Estado, las ONG y otros organismos de desarrollo; sobre ello, Greene (2009) relata lo
siguiente: “funcionarios del Ministerio de Agricultura (...) fomentaban la consolidacion territorial
citando la ahora idea global de los amazdnicos como conservacionistas naturales (...) un
funcionario del PETT [Programa especial de titulacién de tierras (PETT), en ese entonces, a cargo
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Asi, los instrumentos legales que abrian una ventana de oportunidades para disputar y
negociar por los derechos territoriales de los pueblos indigenas, estaba estrechamente
ligado a la conservacion ambiental del bosque amazodnico. Entonces, una forma de
“acostumbrar” la indigenidad ha sido adoptar estas herramientas y posibilidades legales
para defender sus derechos territoriales e intereses como colectivo®*. Como sefiala
Greene (2009):
En este contexto neoliberal etnoambiental que los awajunes, al igual que otros
pueblos indigenas amazoénicos, han hecho su entrada por todo lo alto en el
escenario mundial y terminado por ocupar un lugar dentro de las instituciones mas
poderosas de la legislacion internacional y el desarrollo sustentable (en la ONU,
Banco Mundial, etc.). Las promesas de mas y mejor empoderamiento eco étnico
estan por todas partes mezcladas con la seguridad de mas y mejor capitalismo. (p.
198)

Asi, estamos en un periodo caracterizado por una confluencia de multiples actores y
organismos en el escenario politico nacional e internacional, tanto organizaciones civiles y

multilaterales, como organizaciones indigenas, instituciones religiosas y estatales.

Hacia finales de la década los noventa, el SAIPE tuvo un importante rol en la
consolidacion de las diversas instituciones indigenas, mediante las capacitaciones vy
formacién de dirigentes, lideres y asesorias técnicas para la preparacién de proyectos;
estas organizaciones o espacios nuevos surgieron tras varios debates y disputas politicas

dentro y fuera del Consejo Aguaruna Huambisa:

El SAIPE colaboré con entidades como la Organizacion Central de Comunidades
Aguarunas del Alto Marainén (OCCAAM), la Organizacion de Comunidades
Fronterizas de Cenepa (ODECOFROC), la Federacidon Aguaruna Domingusa
(FAD), la Federacion de Comunidades Nativas del Rio Nieva (FECONARIN), la
Federacion de Comunidades Nativas del Rio Santiago (FECONARSA) y la
Organizacion Regional de Pueblos Indigenas de la Amazonia Norte-Peru
(ORPIAN-P). (Espinoza & Iberico, 2021, p. 307)

del Ministerio de Agricultura] me dijo simplemente <los nativos protegen el bosque mejor que los
colonos> (p. 197)

* Ello no anula las serias falencias de las politicas e instrumentos legales para proteger las formas
de territorialidad y territorio integral indigenas, de la que ya hemos hablado previamente.
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Otra de las acciones centrales del SAIPE fue su labor como facilitador y mediador del
acuerdo para la creacién de la Zona Reservada Santiago-Comaina dandose finalmente
en 1999. ElI CAH ya habia hecho esta propuesta varias veces al gobierno central entre
1989 y 1995. Sin embargo, recién “tras numerosas negociaciones, en las que participaron
los lideres indigenas, se logré delimitar el territorio que la conformaba y reconocerlo como
propiedad de las etnias nativas” (Espinoza & lberico, 2021, p. 308). De lo anterior, se
puede concluir que el SAIPE era considerado por los lideres y organizaciones indigenas
como una institucién facilitadora de los procesos de desarrollo y negociacion con el

Estado y organismos internacionales.

Posteriormente, se instauraron otras organizaciones que, en mayor o menor medida,
estuvieron co dirigidas por jesuitas en alianza con lideres indigenas. Entre estas se
encuentran la Asociacion Indigena para la Educacion, Promocién y Defensa de los
Derechos Humanos-BIKUT (IDEAPAH-BIKUT), la radio Kampagkis, entre otras.

En suma, esta nueva etapa de la mision jesuita se caracterizd por el interés activo y
explicito que tuvo en la promocién y el apoyo directo a los lideres awajun y a sus
organizaciones, y por tanto, a sus luchas reivindicativas por sus derechos colectivos
(Espinosa, 2016a).

4.3. El involucramiento de la iglesia catélica en la compleja y heterogénea
politica awajun (2000 en adelante)

A partir del siglo XX, las tensiones y disputas entre las organizaciones indigenas y el
Estado se agudizaron debido al desinterés sistematico de los gobiernos en la proteccion e
implementacion de los derechos territoriales de los pueblos indigenas amazdénicos. Como

sefiala Espinosa (2009):

la relacion entre el Estado y las comunidades indigenas se caracteriza por la
ausencia de politicas publicas adecuadas a los principios y estandares
internacionales de respeto a los derechos indigenas (...) que incluyen el derecho a
sus bosques y territorios, asi como al disefio de sus propios modelos de desarrollo
(p. 152)

Contrario a ello, las politicas econdmicas de los ultimos gobiernos, y particularmente del

segundo gobierno de Alan Garcia (2006-2011), han estado basadas en la promocién de
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las actividades extractivas mineras o de hidrocarburos (Espinosa, 2009), las cuales
vulneran los derechos de los territorios y formas de vida indigenas, asi como la

preservacion y sostenibilidad del ecosistema amazénico.

En ese contexto nacional, en el nivel local y con respecto a la mision jesuita, el SAIPE
tuvo un papel importante en el acompafnamiento de la lucha awajun y wampis de la
region del Alto Marainén durante las protestas de los afios 2008 y 200, conocidas
como el “Paro Amazonico”¥, mediante pronunciamientos publicos, donaciones,
asistencia técnico-legal, etc. (Arellano-Yanguas, 2014; Espinosa, 2018, Espinoza &
Iberico, 2021). Este conflicto se detoné a partir de la aprobacién de los decretos
legislativos por el gobierno de Alan Garcia en el afio 2008 (conocido popularmente como
“Ley de la Selva”), los cuales “debilitaban extremamente los procedimientos de consulta a
las comunidades indigenas y desmantelan casi por completo los mecanismos de
protecciéon de sus propiedades” (ODECOFROC, 2009, p. 8). Frente a ello, como relata
Espinosa (2009):

Entre el 2008 y 2009 se presencié en el Peru dos grandes movilizaciones
organizadas por indigenas amazonicos. El primer paro masivo de protesta se
realizé en agosto de 2008, luego de una serie de protestas locales y regionales
que se venian desarrollando desde fines de 2007, y concluyd con la derogacion
de dos decretos legislativos cuestionados. El segundo paro indigena a nivel
nacional comenzé en abril de 2009, luego del incumplimiento del gobierno de
derogar el resto de decretos cuestionados, y termind en junio de 2009, pocos dias
después de los tragicos sucesos ocurridos cerca de la ciudad de Bagua el 5 de

junio de este mismo ano. (p. 125)

El 5 de junio de 2009 sucedio la llamada masacre de Bagua el cual represento el quiebre
final de las movilizaciones indigenas pacificas a nivel nacional. Este evento se dio a
conocer como el “Baguazo”, debido a que tuvo lugar en la provincia de Bagua, en el
departamento de Amazonas, a 6-8 horas aproximadamente por carretera de Santa Maria

de Nieva. Grupos awajun y wampis protestaron en la estacién 6 de Petroperu, lo cual

" Es preciso aclarar que la solidaridad con las protestas indigenas no fue exclusiva de la mision
jesuita en el Alto Maranén, sino que esta se dio por parte de las diversas instancias de la iglesia
catdlica. Para mayor informacién sobre los procesos y cambios de alcance nacional, leer seccion
1.1. del presente documento.
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derivé en un enfrentamiento con la policia que tuvo un saldo de 33 personas fallecidas
(23 policias y 10 nativos) y 1 desaparecido; “la falta de una comunicacién efectiva por
parte del Gobierno habria detonado la revuelta y violencia que se expandié desde una
zona despoblada hasta ciudades cercanas” (Zambrano, 2017, como se cita en Romio,
2021, p. 363).

Asimismo, al afio siguiente del Baguazo, directores del SAIPE organizaron talleres en
Santa Maria de Nieva, donde participaron agentes pastorales de la mision, integrantes del
equipo del SAIPE vy lideres indigenas, con el fin de preparar una estrategia de accién
reflexiva para la misién del Vicariato frente a la nueva realidad, mas aguda y drastica, que
estan atravesando los pueblos awajun y wampis del Alto Marafién. En los talleres, se
destacd “la necesidad que tenian las comunidades indigenas de adecuarse a los rapidos
cambios en el territorio, para lo cual la Iglesia podria ser un acompafante clave”
(Espinoza & lberico, 2021, p. 312).

En ese marco, una de las acciones clave del SAIPE ha sido la creacion de “un area de
cultura y politica dentro del centro social que asumieran sostenidamente la formacion de
liderazgos indigenas y la promocioén de la identidad cultural awajun-wampis en el contexto
de cambio local” (p. 313). Asi, se disefid un nuevo programa de formacion de lideres en el
2012.

Para ello, el SAIPE ha forjado una estrecha alianza con el Consejo Permanente de los
Pueblos Awajun y Wampis (CPPAW)®, el cual paso a ser, desde el 2010, una plataforma
de trabajo continuado para las necesidades de los pueblos awajun y wampis; y desde el
2017 aproximadamente, pas6 a ser unicamente Consejo Permanente del Pueblo Awajun
(CPPA) luego de que el Gobierno Territorial Autonomo de la Nacion Wampis (GTANW) se
constituyera y los wampis decidieran optar por una organizacion propia*® (Vega, 2018;
Espinoza & Iberico, 2021). Como parte de esta alianza, uno de los ejes claves trabajados

ha sido ha sido la educacion y formacion de nuevas generaciones de jévenes nativos,

% El Consejo Permanente de los Pueblos Awajun y Wampis (CPPAW) surge en el afio 2008 con el
nombre de Comision Especial Permanente de los Pueblos Awajun y Wampis (CEPPAW). Esta
comision se funda “en un contexto particular de agudizacion de los conflictos socio ambientales, el
cual, posteriormente, se encarga de organizar a las comunidades indigenas en los paros
amazonicos realizados en el afio 2008 y 2009” (Vega, 2018, p. 37-38), del que ya hemos hablado
previamente.

% Evidentemente, entre otras razones vinculadas a las divisiones y disputas dentro del movimiento
indigena amazénico.
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posicionandose frente a las industrias extractivas a favor de la defensa del territorio y
fomentando la agenda del fajimat pujut awajun, una alternativa distinta de “desarrollo” a la

que propone la vision progresista y extractivista del Estado:

el tajimat pujut implica una forma de vida con autonomia por parte de los pueblos
indigenas, que parte del control y cuidado del territorio; involucra la exigencia de
leyes y politicas publicas que respeten los derechos al territorio y la vida sana en
las comunidades; mantener las practicas de obtencion de la vision a través de la
toma de plantas; la defensa de los lugares sagrados del territorio ancestral; la no
aceptacion de la realizacion de actividades petroleras y mineras en el territorio, asi
como su defensa pacifica y organizada. (CPPAW y SAIPE, 2017, como se cita en
Vega, 2018, p. 50)

Hasta ese momento, vemos una iglesia catdlica y sus distintas instancias activamente
involucradas y brindando apoyo directo a las luchas reivindicativas de los pueblos
indigenas amazonicos; sin embargo, este tipo de acciones también ha despertado
suspicacias y rechazo por otro sector de la poblacién awajun. El involucramiento de la
mision jesuita en las causas y justicia social de las poblaciones nativas ha llevado a que,
inevitablemente, se vean involucrados en las divisiones, competencia y pugnas politicas

del interior del grupo étnico.

Sobre todo, después del evento del Baguazo, las posiciones y posturas de los awajunes
respecto al ingreso de industrias extractivas, la economia de mercado y la defensa del
territorio indigena se ha vuelto cada vez mas compleja, relativa y matizada, y con ello,
generando una mayor heterogeneidad y fragmentacion al interior de la politica y el
movimiento indigena en la zona del Alto Maraidn. Por ejemplo, Garra sefiala que el CAH,
“en el transcurso de los ultimos afios, ha adoptado una posicion ambigua, incluso
abiertamente conciliadora, frente a las politicas neoliberales del Estado y a los proyectos
de extraccion minera y petrolera” (2019, p. 268). En esa linea, Vega (2018) sefala que el
programa de “Escuela de Lideres”, coordinada por el SAIPE, se constituye también en
respuesta a “algunos sectores de la propia poblacion awajun que han venido
organizandose para facilitar la entrada de proyectos extractivos, y que buscan establecer
alianzas con empresas para facilitar los procesos de explotacion de los recursos

naturales en el territorio” (p. 44).
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Es que, tal como senala Greene (2009) manifiesta: “si los awajunes manifiestan distintas
preferencias y se hallan fragmentados internamente, lo mismo sucede con las formas de
expansion capitalista y las formas de arte de gobernar que uno encuentra en esas
latitudes” (p. 205).

Esto se vincula con el hecho que el “Baguazo” atrajo la mirada de diversos sectores de la
sociedad: la prensa nacional e internacional, los organismos internacionales de derechos
humanos, la cooperacién internacional, la academia, la iglesia, etc., haciendo un llamado
de atencion sobre la urgencia de establecer mecanismos efectivos de dialogo vy
negociacion entre el Estado y los pueblos indigenas (Espinosa, 2010, 2016a; Cavero,
2011; Zambrano, 2017; Romio, 2021). De este modo, se ha buscado establecer puentes
de negociacién y flexibilidad por parte de ambas partes, tanto el Estado y empresas

trasnacionales como de las organizaciones indigenas.

En ese marco, varias organizaciones de base, representando cada una a un grupo de
comunidades, se disputan entre ellas la posicion a mantener frente al Gobierno y las
empresas. De hecho, segun Castillo (2016) han sido después de los sucesos ocurridos
en Bagua en el 2009, cuando se empezd a evidenciar una division mucho mas notoria
entre las organizaciones indigenas awajun y wampis, diferencidandose aquellas que
apoyaban el desarrollo de actividades extractivas en el territorio, y aquellas que se

posicionaron en contra de estas actividades.

En ese contexto, en el afio 2015, se reportan diversas noticias en la prensa local de
Amazonas que dan cuenta de como la acciéon de la mision jesuita y de las ONG
mencionadas a continuacién, comienzan a ser percibidas como una amenaza por parte

de un sector de la poblacion awajun y de su organizacion politica:

En 2015, 16 federaciones indigenas solicitaron el retiro de diversos padres
jesuitas y sus allegados por atentar contra las demandas de los pueblos
indigenas, por difundir su supuesta oposiciéon a las actividades productivas
en la zona, negarles atencién en salud y velar inicamente por sus intereses
individuales. En reciente asamblea desarrollada en Santa Maria de Nieva,
provincia de Condorcanqui, region Amazonas desarrollada los dias 21 y 22 de
septiembre, las 16 federaciones indigenas de las 5 cuencas (rios), acompafiados

de 55 apus de comunidades, tomaron la decision de exigir el inmediato retiro del
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sacerdote jesuita Carlos Diharce Aguirre, el sacerdote jesuita Evaristo Odar, la
tedloga Bridgit Weiler, asi como del sefior Ismael Vega; denunciandolos de estar
constantemente organizando eventos para lograr la divisién del pueblo indigena,
utilizando las ONG. (Bagua Peru, 2015)

De acuerdo con el portal de noticias Bagua Peru (2015), el Vicariato fomentaria
conflictos entre los pueblos indigenas para hacerse de los fondos adquiridos por
las distintas ONG que se encuentran bajo su direccién, es decir, el CAAAP, SAIPE y
el Instituto de Defensa Legal (IDL). Si bien no se trata de informacién que haya sido
confirmada por la orden jesuita, las criticas sobre este modelo de corrupcion son

respaldadas por diversas organizaciones indigenas.

Ademas, es necesario indicar que este tipo de noticias se dan en el marco de una
competencia entre “diversas organizaciones indigenas, representando cada una a un
grupo de comunidades, por el acceso a fondos de desarrollo” (Garra, 2019, p. 33). En
relaciéon a ello, Garra (2019), quien desarrollé su trabajo de campo entre 2009 y 2014,
sefala que la mision jesuita de Santa Maria de Nieva ha sido “objeto de criticas tenaces
en la regién debido a su posicion politica y su rol en la gestion de fondos destinados al
desarrollo” (p. 268). Garra (2019) reporta el caso de cédmo un proyecto de salud
intercultural promovido por un misionero jesuita representd una amenaza y una
competencia para el CAH, quienes también tenian un proyecto sobre el mismo tema,
aunque desde otra perspectiva. Sin embargo, pese a tener enfoques distintos, generé
una sensacion de competencias por el acceso a fondos para el desarrollo por parte de

varios awajunes.

No obstante, esta noticia, y las dinamicas y pugnas politicas que se generan a nivel
interno de la poblacién awajun, son temas que merecen mucho mayor analisis y
profundizacién. Lo que interesa mapear y resaltar aqui, para fines de esta tesis, es la
complejidad de las relaciones entre jesuitas y awajunes, resaltando la heterogeneidad de

este grupo étnico.

En sintesis, los jesuitas mantienen presencia en Santa Maria de Nieva y continuan
tejiendo alianzas con distintos grupos locales, lo que ha generado fricciones con las
agendas de organizaciones indigenas que se posicionan de manera distinta. Aun asi, es

innegable la participacion que han tenido y siguen teniendo en la formacién de lideres
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awajun, asi como en el fortalecimiento del movimiento indigena de la zona del Alto

Maranon.

4.4. Sintesis

Volviendo al punto de partida, el rol que ha jugado la mision jesuita en i) la provision de la
educacion oficial en el Alto Maranon, ii) el surgimiento de nuevos liderazgos indigenas
adaptados a su nuevo posicionamiento en la sociedad y campo politico a nivel nacional e
internacional, iii) y a la promocién de proyectos y organizaciones para el desarrollo local,
ha sido tremendamente crucial a lo largo de la historia de la misiéon, empezando porque
la propia Santa Maria de Nieva, nuestro lugar de campo, se refunda como puesto
misional del Vicariato en 1949, donde se implementan los primeros internados escolares
jesuitas, y se brindaron titulos de propiedad en este centro poblado y alrededores.
Paralelamente, comenzaron a asentarse comerciantes, y posteriormente, sobre todo

desde los ochenta, varios awajunes.

Es preciso mencionar que la iglesia evangélica (el ILV) fue el actor que avanzé mucho
mas hasta los afios 70, adentrandose a varias comunidades del Alto Marafion y
brindando mayores oportunidades de viaje de estudios a diversos awajunes que luego se
convirtieron en maestros y lideres politicos; sin embargo, los jesuitas también fueron
participes de ese proceso. Ademas, después en los ochenta, los jesuitas renovaron su
presencia, a traveés de cambios internos en la misién, y en el marco de grandes cambios a
nivel nacional e internacional. De ese modo, empezaron a trabajar codo a codo con
lideres indigenas y sus organizaciones, mediante las ONG, fondos econémicos para el
desarrollo y asociaciones civiles. Estos son elementos del contexto historico cruciales
para comprender el imaginario social de la poblacién local al dia de hoy sobre los actores

mencionados.

Finalmente, es preciso evidenciar que la presencia jesuita siempre ha despertado apoyo,
pero también criticas, tensiones y desencuentros, desde sus inicios, con la poblacién

awajun y otros actores, como el ILV y el grupo DAM.
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CAPITULO V. MIRADA ETNOGRAFICA: LOS RUMORES QUE CIRCULAN EN
SANTA MARIA DE NIEVA SOBRE LOS PADRES JESUITAS, SU GRUPO DE
“FAVORITOS” Y SU LABORATORIO PARA LA CAPTACION DEL DINERO
EXTRANJERO

En este capitulo, se analizan los principios que atraviesan los juicios valorativos y las
emociones que moviliza la difusién de los rumores entre algunas personas awajun de
Santa Maria de Nieva. Estos rumores estarian basados en una expectativa de “reparticion
justa”, ademas de asociacion la concentracién de poder con actos de brujeria y poderes

extraordinarios.

Nos centramos mas especificamente en los discursos de dos mujeres, pero también
incorporaremos, de manera consistente, en sus narrativas, las opiniones, juicios
valorativos y emociones expresados por otros interlocutores de la zona. Estas dos
mujeres son: i) una dirigente de la ocupacion irregular en una propiedad eclesiastica
(seccion 5.2), y ii) una lideresa local quien tiene una opinidén critica con respecto a una
ONG fundada por los jesuitas (seccion 5.3). Luego, se analiza la figura de un personaje
que aparece en los discursos de varios interlocutores: un antiguo misionero jesuita, quien
reside en Nieva desde hace muchas décadas, y se le atribuye la posesion de poderes

extraordinarios y de realizar actividades sospechosas y peligrosas (seccién 5.4).

Para comprender estos discursos resulta necesario, previamente, explicar el contexto de
crecimiento y pobreza urbana en el que se situa la circulacion de los “rumores” durante el

periodo del trabajo etnografico (seccion 5.1).

5.1 Santa Maria de Nieva y las dos caras del crecimiento urbano

Santa Maria de Nieva es una ciudad ubicada en el corazén del territorio ancestral del
pueblo awajun y actualmente atraviesa un acelerado proceso de expansion urbana. Las
ocupaciones y compraventa de terrenos, la especulacién del suelo, el crecimiento del
comercio, el aumento de la demanda de vivienda y una mayor coexistencia con vecinos

migrantes o de origen foraneo (los denominados “mestizos” o apach) son algunas de las
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cosas que vienen ocurriendo. De hecho, durante el tiempo de mi estadia, la familia que
me recibié tuvo una reunion donde participaron dos hermanos, uno que vino de Lima y
otra de Bagua, tres hermanos que residen en Nieva y la madre para discutir el futuro de
las propiedades ubicadas cerca al puerto del barrio Juan Velasco, las cuales encuentran
en un punto urbano clave y “céntrico” en la, aun, pequefia ciudad. Se acordd por mayoria
familiar, mediante la firma de un acta, que se destinaran a proyectos de construccion

vertical y con material noble para potenciales alquileres de negocios comerciales.

La familia que me hospedd cuenta con un importante capital econdmico, social y
simbdlico en la zona. Lucia, la madre, es una mujer awajun que estudié en el internado
de las Misioneras del Sagrado Corazén en Santa Maria de Nieva, y fue una de las
primeras en asentarse en el barrio Juan Velasco, cuando recién se estaba formando entre
los anos setenta y ochenta. Es preciso aclarar que Santa Maria de Nieva comenzé a
crecer como nucleo urbano, a partir de la década de los 50, con el creciente asentamiento
de comerciantes foraneos y de indigenas que habian estudiado en los internados de la
Iglesia Catdlica que estaban a cargo de la misidon jesuita y de las religiosas de la

Compainia Misionera del Sagrado Corazon.

Lucia me cuenta que un “paisano” le regal6 esas tierras luego de que ella quedara viuda
siendo madre de seis hijos. Sin embargo, en Santa Maria de Nieva, se rumorea que, en
ese tiempo, los sacerdotes jesuitas eran duefios de muchos terrenos, y ellos los repartian
entre sus preferidos o los entregaban a sus conocidos que lo necesitaban. Un sacerdote
jesuita quien lleva recién 2 afos en la zona, de cierta manera valida este rumor, al sefalar
que en Nieva, las mujeres mayores se han “mal acostumbrado” a pedir terrenos a los
sacerdotes. Me cuenta la anécdota de una sefiora que construydé un muro entre su
propiedad y la de la iglesia; sin embargo, se dio cuenta que la sefiora estaba haciéndolo
dentro de la parte que le correspondia a la iglesia. Este sacerdote le aclar6 a esta sefiora
cudles eran los limites, sin embargo, ella se ofendié sefalando que solo era un “pedacito”
que se estaba tomando y que los sacerdotes antiguos no se hubieran molestado por ello.
Otras dos mujeres mayores, que también estudiaron en el internado de Nieva, me

comentaron que Lucia habia sido una de las beneficiadas por los antiguos sacerdotes.
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Contar con una propiedad en Nieva desde esas épocas tempranas, ha beneficiado a
Lucia de muchas maneras. Cuando la Municipalidad decidié mover el puerto comercial de
Juan Velasco a una zona cercana al lugar donde se encuentra su casa, este cambio trajo
consigo un importante aumento de valor a su propiedad, ademas de haber generado una
favorable dinamica comercial en la zona de la cual también se beneficiaba ella. Es asi
que, en la actualidad, Lucia destina importante parte de su propiedad al alquiler de varios
locales comerciales (dedicados a la venta minorista de articulos de ropa, limpieza, utileria
y alimentacion) a personas “mestizas”, llegando a ocupar toda una cuadra y una esquina
entera. Al respecto, el hijo mayor de Lucia, Ernesto, me comenta que la gente le dice
continuamente “oye, ¢ cuanto recopila tu mama con todos esos alquileres?, t mama debe
ser millonaria”. Como respuesta, Ernesto me indica que su mama no tiene dinero porque,

al final, todo lo reparte entre sus hijos, que son siete.

La otra cara de la moneda es la creciente demanda de vivienda por parte de los “nuevos”
residentes en Santa Maria de Nieva. En la casa de Lucia, siempre llegaban Marcial y
Florencia, siendo el primero, un familiar consanguineo, y la segunda, una amiga de la
familia; ambos viven en sus comunidades ubicadas a 2 o 3 horas aproximadamente de
Nieva en chalupa, sin embargo, pasan temporadas relativamente largas en Nieva por
motivos laborales. Ernesto da trabajo a Marcial en su negocio de carpinteria cada vez que
él lo solicita, y Florencia ayuda en los quehaceres domésticos del hogar familiar. Ninguno
tiene propiedad en Nieva, por lo que se hospedan en casas familiares, con el pago
minimo de un alquiler. Por otro lado, un funcionario de la Subgerencia de Infraestructura
y Desarrollo urbano-rural de la Municipalidad Provincial de Condorcanqui me indica que,
en la carretera, por donde se ingresa a la ciudad de Nieva (en la zona se conoce como la
“Y”), estan ocurriendo ocupaciones irregulares por colonos por necesidad de vivienda y
de encontrar un lugar donde poder asentarse, pero sin saber exactamente cuales van a
ser las medidas que esta institucion va a tomar al respecto. De hecho, Ernesto se
encuentra bastante preocupado por la potencial ocupacion de los colonos en su chacra,

que esta ubicada cerca de alli, en el lugar llamado Shimbito.
Garra (2019) relata, a su vez, la fundacién de barrios compuestos casi enteramente por

personas awajun expulsadas de sus comunidades debido a acusaciones de brujeria.

Segun el funcionario municipal con quien conversé, todas estas son zonas ya
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consolidadas al 2022, sin embargo, hay nuevas zonas mas arriba que contindan en
proceso de expansion urbana de manera irregular, lo cual resulta peligroso porque hay
zonas consideradas de alto riesgo para poder tener alli una ocupacion de manera legal.
Aun asi, los terrenos disponibles se han convertido en un bien escaso, y los peligros ante
riesgos y desastres naturales no son considerados con seriedad por la poblacion. La
ciudad de Nieva esta creciendo, y con ella, se van a agudizar los problemas propios
de una urbe, asociados a las desigualdades sociales y econdmicas que se reflejan

en la diferencia en cuanto al acceso al suelo y el uso que se le da.

En este contexto, me enteré, en una visita a una conocida de Lucia donde yo estaba
acompafnandola, que hacia poco, el 12 de febrero de 2022, habia ocurrido la primera
ocupacion irregular liderada por personas awajin en Santa Maria de Nieva, la cual
se habia dado sobre una propiedad eclesiastica en el barrio de Juan Velasco.
Daniela, una de las dirigentes, era quien estaba relatando a Lucia lo que habia ocurrido
durante una asamblea moderada por un juez de paz, mientras yo escuchaba
atentamente. Poco después, tras pedir aclaraciones, pude deducir que Lucia y Daniela
estaban hablando de una asamblea que se habia convocado a causa del mencionado
evento. El tema central del relato de Daniela, que estaba cargado de emociones
intensas, no tenia que ver directamente con el evento en cuestion, sino mas bien con su
angustiante temor de recibir ataques de brujeria, asunto que también fue abordado en la

asamblea.

Ademas, me era dificil entender lo que decia Lucia, ya que, ademas de hablar ella
combinando el espanol y el awajun, hilvanaba sus comentarios en torno a este y a otros
hechos que habian ocurrido en diferentes momentos del pasado. Asi, a mi ignorancia, se
sumaba la confusion. En su narracién, Daniela pasaba del temor a ser agredida a través
de la brujeria, a la respuesta oficial de la iglesia local frente a la “invasién” de la propiedad
eclesiastica, y de alli, pas6 a hablar sobre un antiguo sacerdote jesuita con mucha rabia y
desaprobacién, y luego, inmediatamente pasé a expresar su indignacién por el ejercicio
del liderazgo politico awajun hoy en dia, y su decepcion respecto a las ONG,
particularmente la ONG fue fundada por los jesuitas. En su discurso, pues, existia una
vinculaciéon directa entre los terrenos, la iglesia catdlica, el liderazgo indigena, las

ONG y la brujeria, que le resultaba perfectamente I6gica.
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Esta conexion logica era mas o menos la siguiente: “La iglesia catdlica no tenia
posibilidad de reclamar ante la ocupacién <irregular> en su propiedad, debido a que por
muchos han afos han acaparado las riquezas (entre ellas, la tierra y el dinero), siendo las
ONG una suerte de laboratorio para la atracciéon y concentracion de todo el dinero del
extranjero, bajo la fachada (o como dijo, otra interlocutora de la que hablaremos a
continuacién: “el caballito de batalla”) de la <politica indigena para el tajimat pujut (“el
buen vivir’)>. Sin embargo, lo que realmente ha sucedido es una reparticion injusta de la
riqueza, beneficiando solamente a los <mal denominados> lideres indigenas, quienes,
junto a sus familias, se han convertido en personas con gran capital econdémico, social y
simbdlico en la zona, y sobre todo en poderosos brujos, sin realmente haber brindado
ningun beneficio de progreso material o simbdlico en favor del pueblo al que

supuestamente representan frente al mundo”.

En relacion a ello, Amelia, quien es una mujer que estudid en el internado de las
religiosas catdlicas y que se asentdé en Santa Maria de Nieva desde temprana edad (al
igual que Lucia), me mostré su intensa indignacion por los amplios terrenos (50
hectareas) que habia recibido un “lider” awajun —actualmente fallecido— de parte de la
iglesia catdlica cerca de la ciudad de Santa Maria de Nieva. Amelia no sabe exactamente
cdmo se ha realizado dicha transaccién; sin embargo, ella asegura que ha sido un
antiguo sacerdote jesuita, muy cercano a este lider, quien ha utilizado sus “contactos del
extranjero” para regalarle dichos terrenos. Ademas, especula, que durante la época en
que este lider trabajoé en una de las instituciones vinculadas a los jesuitas debid de haber
“capturado” mucho dinero del extranjero para asi enriquecerse a si mismo y a su familia.
Yo me muestro sorprendida por la fuerte desaprobacion de dofia Amelia frente a este
lider, puesto que, aparentemente se trataba de un lider apreciado por el pueblo awajun.
Ante mi reaccién, Amelia sonrie, me mira con algo de desconfianza y responde: “; lider de
los awajun? De los jesuitas, dirds. Es el <caballito de batalla>, el <titere> de los jesuitas
para captar dinero del extranjero, porque saben que a los sacerdotes no les van a dar,

pero a los indigenas si”.

Es preciso aclarar que, después de los tragicos eventos del “Baguazo”, las comunidades

awajun y wampis, particularmente, las ubicadas en la zona del Alto Marafién, atrajeron el
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interés y la atencion por parte de la prensa nacional e internacional, la cooperacion
internacional, los proyectos de desarrollo social y ambiental, y la academia. De este
modo, se abridé una ventana de oportunidad para que lideres indigenas lograran gestionar
ante la sociedad global la atraccién de fondos monetarios destinados a proyectos de
desarrollo social y ambiental, a través de las ONG y de las propias organizaciones
indigenas. Santa Maria de Nieva se erigid, en este contexto, como un lugar clave, en
pleno territorio ancestral awajin, donde se establecen estas conexiones

econdmicas con el mundo del “blanco” vinculado al dinero y el poder.

Como se puede apreciar, entre mis interlocutores existe una sensacion de injusticia
respecto a las formas como la mision jesuita ha venido interviniendo en la zona, a
nivel econémico, politico y social. Por ello, les parece perfectamente “justo” y
“correcto” tomar las tierras que les pertenecen a estos, incluso a pesar de estar al margen
de la legalidad. Diversos interlocutores me han indicado fervientemente que “un awajun
jamas va a robar’, y si lo hace es porque “ya se ha contaminado con las malas
costumbres de los mestizos”. Las ocupaciones irregulares en los terrenos eclesiasticos se
justifican porque son un acto de justicia, y por ningun motivo, deben tomarse como un
robo. Ademas, afiaden que, en la zona, hay mucha necesidad de vivienda, y hay mucha
gente que necesita terreno donde vivir, y por lo tanto consideran injusto que la iglesia
catdlica, hasta el dia de hoy, sea poseedora de grandes cantidades de tierra en las zonas
aledanas a la ciudad. Particularmente, despierta suspicacia el Centro de Conservacion y
de Espiritualidad Tunaants, ubicado aproximadamente a 20 minutos de Nieva en
peque-peque. Para los awajun resulta particularmente susceptible el hecho de que sus
“paisanos” y “vecinos” no cuenten con recursos basicos para la vida, como vivienda,
comida, ropa, etc. Les resulta doloroso ver el aumento de la demanda de alquiler para
vivienda, de lo que concluye que “no tienen donde vivir’. Incluso, Lucia se preocupaba
mucho cuando yo le decia que rentaba un departamento en Lima para tener donde vivir,
pero que no tenia aun una vivienda propia; y ella me insistia en que debia adquirir un

terreno propio.
Otra de mis interlocutoras, Rocio, me comenté que, entre algunos awajun de quienes ella

es pariente, se habia estado planeando saquear las propiedades y bienes de los jesuitas

y de la ONG que estos fundaron. Me sefalé que, felizmente, ella y otros aliados/as
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pudieron advertir de esta situacion a los padres sacerdotes, quienes negociaron con las
organizaciones indigenas a las que pertenecian vy, finalmente, el conflicto no escalé. No
obstante, ella cree que los jesuitas han venido recibiendo amenazas anénimas. Esta
postura suena logica en la medida que uno de los sacerdotes jesuitas me indicod que ellos
ahora tienen que mantener todas sus puertas cerradas y aseguradas, puesto que la
situacién se ha puesto peligrosa y tienen miedo de recibir ataques. Esto me lo comenté a
raiz de que tuve problemas para abrir la reja y alcanzar el timbre durante una de mis
visitas. El me indicd, ademas, que esto no debiera de haberme ocurrido, ya que los

religiosos siempre estan abiertos y al servicio de los demas.

En los siguientes subcapitulos, se analizara a detalle el contexto social y las légicas
indigenas que posibilitan la construccion de estos discursos e interpretaciones en torno al
poder de la mision jesuita, el liderazgo indigena y la ONG, difundidos a través de

rumores, en un contexto de expansion, crisis econémica y precariedad urbana.

5.2. El discurso de la dirigente: Reclamando justicia frente a las tierras y
riquezas mal repartidas

Mientras paseaba con Daniela por el terreno eclesiastico que habia sido ocupado por
diversas familias, ella me repetia varias veces: “aqui he vivido una hermosa historia,
senorita”. Ella me repetia que teniamos que sentarnos un dia con mas tiempo a
conversar con masato. Era un terreno ubicado en el barrio de Juan Velasco, frente a la
ONG vinculada a los jesuitas, a la que llamaré de ahora en adelante simplemente como
“la ONG”. Efectivamente, el ultimo catastro actualizado de la Municipalidad Provincial de
Condorcanqui (afio 2023)%, el terreno figura como propiedad del Vicariato (ver figura 4).
Desde esta zona se puede tener una vista panoramica de la ciudad de Nieva (ver figuras
5, 6y 7), y mientras paseaba con Daniela, ella me repitié varias veces: “qué bonita esta

vista, seforita, mira, qué bonita vista, ¢no?; esto es para mis hijas, para mis <paisanos>".

40 Sin embargo, el funcionario de la subgerencia de Infraestructura y Desarrollo urbano-rural de la
MPC a quien entrevisté, me indicé que el catastro “no esta sincerado”, ya que hoy en dia hay
muchas ocupaciones irregulares que aun no se evidencian en este instrumento de gestiéon del
territorio.
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Figura 4.

Plano catastral de
Santa Maria de
Nieva.

Fuente:
Municipalidad
Provincial de
Condorcanqui
(2023)
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Figura 5.
Vista panoramica
desde la propiedad

ocupada.

Foto tomada en
abril, 2022

Figura 6.
Daniela en el

terreno ocupado.

Foto tomada en
abril, 2022.
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Figura 7.

Terreno ocupado.
Foto tomada en
abril, 2022

Mientras caminabamos, yo le pregunté si la iglesia se habia pronunciado al respecto, a lo
que ella me respondio: “la iglesia solo ha dicho que lo va a dejar en manos de la
Municipalidad, pero ¢qué puede hacer pues, seforita? A la iglesia no le conviene
protestar, sino imaginese el escandalo que se armaria frente a la prensa, con titulares
como <la iglesia le quita terrenos a personas necesitadas>, no le conviene”. También me
menciond que la iglesia ha indicado que el terreno invadido se venia utilizando por los
estudiantes del Instituto Superior “Fe y Alegria” para realizar sus practicas en campo. Sin
embargo, ella indica con escepticismo que nunca vio nada, y que el lugar donde hacen
esas practicas es en Pampa Hermosa y en el terreno frente a este, ambos ubicados a
5-10 minutos en peque- peque de Santa Maria de Nieva. Esto es parcialmente
congruente con la version de los sacerdotes jesuitas entrevistados, quienes sefialan que
era un terreno sobre el que aun no se habia definido para qué fines destinarlo, pero si se
habia contemplado la posibilidad de cederlo al Instituto Superior. Otra opcion era
destinarlo para actividades a favor de la conservacion botanica o paisajismo en la zona,

considerando que ello ha ido decreciendo a raiz de la expansién urbana.

Frente a ello, Daniela anade que “aqui hay mucha gente con muchas necesidades y

habiendo tanto terreno libre, seforita, no puede ser posible”. De este modo, ella expresa
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el sinsentido que le parece que la iglesia mantenga desocupados estos terrenos en Nieva
y alrededores. habiendo tanta demanda de suelo en la zona por nuevos residentes.

Daniela fue una de las dirigentes que impulsé y organizé el proceso de ocupacion del
terreno eclesiastico. Ella es originaria de Nieva, catdlica no practicante, su apellido
paterno es “mestizo”, proveniente de una de las cuatro familias ecuatorianas que se
asentaron en la zona*', y su apellido materno es originario awajin. Su familia materna es
originaria de una comunidad ubicada en la cuenca del Cenepa. Ella aprendié a hablar en
awajun, sin embargo, ahora prefiere comunicarse en espafiol porque dice que ya se
acostumbré por todos los afios que ha residido en Lima. A los 14 afos, ella decide
“‘escaparse” de su casa, en un camion rumbo a Lima junto con otras comparieras de la
escuela, donde trabajé por muchos afios como empleada doméstica, y donde tuvo a su
primera hija, quien ahora estudia en un instituto superior de la ciudad metropoli. Afios
posteriores, también ha trabajado en las ciudades de Chiclayo y Trujillo como empleada

doméstica y en atencién al cliente en un negocio de abarrotes.

Actualmente, Daniela tiene 37 afios, y convive con su hija de 9 afios y su hijo de 5 afios a
quienes tuvo con su actual pareja, quien trabaja como funcionario en la Municipalidad
Provincial de Condorcanqui. Ella cuenta con un terreno en el barrio Juan Velasco de
Nieva, donde ha construido una casa de dos pisos de ladrillo y cemento, y donde tiene un
negocio propio de abarrotes y alimentos de primera necesidad. La construccion a base de
material noble es muy poco comun en la zona, sobre todo para las viviendas. En ese
sentido, el interés personal de Daniela para liderar la ocupacion de terrenos no fue una
cuestion de necesidad de vivienda, como se podria suponer rapidamente. En sus

palabras:

“(...) cuando yo era empleada doméstica en Lima, y yo miraba a esos mestizos, y
decia, ja, pero qué bien viven estos mestizos, y yo decia para mi adentro, algun
dia voy a tener una casa asi, como la de esos mestizos (...) aqui, senorita, [en el
terreno ocupado] que ellas [mis hijas] construyan un negocio, un hotel, mire, con

esta hermosa vista, que ellas hagan lo que quieran, pero no quiero que pasen,

“ En Nieva, es comun escuchar que existen 4 familias mestizas originalmente provenientes de
Ecuador que vinieron a la frontera en busca de oro, y se asentaron en la zona.
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como mujercitas, todo lo que yo he pasado (...) ¢Sabes dénde he aprendido yo
eso, seforita? En Chiclayo. Yo pensaba que quienes hacian esto eran las
personas necesitadas, que no tenian su casa, pero no, yo veia médicos,

senoritas, doctores, haciendo esto, y asi fue como aprendi”

En su caso, la ocupacion del terreno funciona como un mecanismo de acumulacion de
activos familiares ya que planea dejarlo como herencia para sus hijas; no obstante, este
no es el caso de todas las personas que fueron parte del proceso de ocupacion. Ademas,
el discurso que Daniela construye alrededor de este evento para legitimar sus acciones
incorpora una serie de elementos que complejizan el caso, los cuales estan vinculados a
las nociones y expectativas de i) justicia, ii) liderazgo indigena, vy iii) las jerarquias

sociales, como veremos a continuacion.

5.2.1. ;Robo o Justicia?: Repartiendo lo que sélo sus “favoritos” pudieron

acceder

Mientras caminabamos por el terreno ocupado, Daniela y yo veiamos como varias
personas ya estaban construyendo y residiendo en el lugar. Se acercé a una familia
joven, compuesta por una mujer, un hombre y un bebé, y les dijo: “ya ves, ya tienes tu
casa, ahora si, ya no estas pagando alquiler en un cuartito”. La enorme sonrisa en las
caras de la pequefia familia me resulta inolvidable. Daniela me cuenta que, pese a haber
sido muy criticada por parte de otras personas awajun en algunos medios locales
comentando que “el awajun nunca ha hecho eso, nunca haria eso”, ella se defiende
diciendo que “es cierto que el awajun nunca roba, pero esto no es un robo, es lo
justo”. Pese a que, la ocupacién del terreno esta al margen de la legalidad, ella alude a
que es un acto de justicia, siendo una suerte de labor social y un servicio a favor de su

pueblo, de sus “paisanos”.

Asi, el mismo hecho puede verse desde dos puntos de vista distintos, donde ambos dan
a notar los principios éticos e ideales que caracterizan la pertenencia al mismo pueblo
awajun: 1) si se lee la situacion como una “invasion” o “captura” de la propiedad que
legitimamente le corresponde a un otro, este es socialmente sancionado y visto como un

acto inmoral; en cambio, 2) si se lee la situacion como una forma de repartir la tierra, un
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bien necesario, preciado y escaso, de una forma relativamente mas equitativa, al darselo

a quienes lo necesitan, este es visto como un acto moral y de justicia.

Ademas, a la argumentacion de Daniela, se le afnade un elemento fundamental para
justificar el por qué sus acciones “son un acto de justicia”; y es su percepcién sobre como
la iglesia catdlica ha venido distribuyendo de manera injusta los beneficios y

oportunidades que ofrece entre los awajunes de la zona.

Ella me comenta que la Iglesia “no los ha ayudado en nada”, cuando se supondria que
ellos tendrian que ayudar a los mas necesitados, “lo Unico que han hecho es darle todo a
sus favoritos, a ellos si les han dado educacién, terrenos, trabajo, todo”. Aqui resulta
interesante ver como pasa directamente a personalizar sus argumentos, con particular
indignacion, rabia y fastidio: “hay un antiguo sacerdote jesuita que le ha dado todo a su
amante (se refiere a un antiguo lider awajun); a él le ha dado todo; le ha regalado
terrenos, le ha dejado tener dos mujeres, hasta se lo ha llevado a Europa a estudiar,
supuestamente para que traiga progreso a su pueblo, lo han preparado para eso,

<lideres> le dicen, y ¢qué ha hecho ese sefior? enriquecerse bien, llenarse los bolsillos

...

Daniela hace referencia a una relacion personalizada y de propiedad que existiria entre
este antiguo sacerdote y lider awajun. En su discurso (ver cursivas), resalta relaciones de
autoridad y control, por un lado, y de obediencia y dependencia, por el otro, que
expresaran, ademas, una relacién de proteccién y cuidado. Con respecto al vinculo de
pareja de este antiguo lider con dos mujeres, cabe aclarar que esta es una de las
practicas que erradicaron las iglesias en el Alto Marafion, incluyendo la mision jesuita.

Segun cuenta el padre Guallart (1997) en sus crénicas:

Los demas que no estan bautizados tienen la dificultad de la poligamia. Esta vez
les abordé la cuestion con toda claridad y ninguno se atrevido a resolver este
problema dificil. Todos ponian sus excusas (...) a pesar de sus repulsas no por
eso he roto, ni mucho menos, con todos aquellos que se han negado a dejar a sus
mujeres para hacerse cristianos. Hemos seguido tan amigos como antes.

Naturalmente continué haciéndoles regalitos para atraerles mas y mas, y ellos han
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sabido responder muy bien a mis muestras de amistad. Dios quiera que el carifio y
los obsequios vayan moviendo poco a poco sus corazones infantiles. Sera obra de
mucho tiempo y de mucha paciencia. Afortunadamente como hay escasez de
mujeres son mas los que tienen una sola mujer. Unos y otros desean
ardientemente hacerse cristianos y tienen mucho en que todos sus hijos lo sean,

aunque ellos no lo puedan ser. (p. 89-90)

Desde la perspectiva de Daniela, el caso de este antiguo dirigente es interpretado como
una excepcion hecha con el “favorito” de uno de los misioneros. Aunque aqui es
importante matizar que no se trata de un caso de poligamia, sino de dos compromisos

consecutivos.

Este vinculo de poder y subalternidad podria ser vista desde una légica occidental como
una relacion “paternal” o incluso “paternalista”; sin embargo, Daniela la interpreta desde
una légica de “amantes”. Esto podria deberse al hecho de no comprender plenamente,
desde las logicas indigenas, el celibato de los misioneros, por lo cual buscarian
reemplazar la relacién con mujeres con otro hombre; finalmente, también podria deberse

a la existencia de rumores sobre la homosexualidad de este misionero en particular.

Frente a esta narrativa, es importante hacerse un par de cuestionamientos para seguir
desglosando el analisis: el primero, 1) ¢;por qué Daniela recurre a personalizar su
argumento en torno a las “injusticias” cometidas por la iglesia catdlica, citando
directamente este ejemplo entre un antiguo sacerdote y lider? desde qué posicion en el
entramado social y de parentesco esta enunciando su percepcion de los hechos?; y el
segundo, 2) mas alla de que solo cite un ejemplo, ¢ la percepcion que ella tiene en torno a
la distribucion “injusta” y el tipo de vinculo creado entre jesuitas y awajunes la tienen
también otros residentes de Nieva? ;otros awajunes también hablan de “favoritos” y

“amantes” tal como ella lo hace?

Con respecto a lo primero, es importante dar a conocer que, en la zona, han existido y
existen competencias y rivalidades entre grupos familiares reconocidos como
“poderosos”. Una de estas familias es la de Daniela y la otra del lider a quien ella critica.

En relacion a ello, uno de mis interlocutores me comenté que, antiguamente, la familia de
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Daniela originaria del Ecuador se dedicaba a la extraccién de oro y comercializar
productos, siendo reconocidos en la zona como una familia “acomodada”. Esta antigua
rivalidad se mantiene hasta el dia de hoy, y se activa mas aun en el contexto del poder
que la familia rival ha logrado alcanzar en las ultimas décadas. Conocer este dato nos
permite poner en contexto y tomar en cuenta la posicion social desde la cual Daniela esta

enunciando sus percepciones de los hechos.

No obstante, y con respecto a lo segundo, las percepciones de Daniela no resultan ser un
caso aislado dentro del entramado social de Nieva; de hecho, se puede verificar que las
alusion a los “favoritos” y “amantes” para referirse a los vinculos establecidos entre
algunos jesuitas y sus paisanos se encuentran bastante presentes en el imaginario social

de varios awajunes.

Por ejemplo, cuando se “rumorea” sobre la homosexualidad del antiguo sacerdote al que
Daniela hizo referencia, existen dos posturas opuestas, o i) que si es cierto porque hay
varias historias de los vinculos estrechos y cercanos que tiene con varones de la region,
quienes son sus “amantes” y a quienes les ofrece oportunidades laborales, econdmicas
y/o viajes, sumado a su desenvolvimiento corporal y su forma de expresarse que no
corresponde con los canones de la masculinidad local, o ii) que no es cierto y se le acusa
falsamente de “tocamientos indebidos a jévenes varones” producto de la desaprobacion y
envidia que le tienen por “ayudar’ a determinadas personas, quienes son sus “favoritos”,
mientras que “a ellos no”. Lo interesante de notar aqui es que, sea cual sea la postura, la
alusion a los “favoritismos” y a los “amantes” es una constante alrededor de este antiguo

sacerdote.

Se escuchan historias de jovenes varones que han recibido oportunidades de viajes a
otras provincias del Peru, apoyo econémico para construir sus casas o adquirir terrenos,
y/lo que han trabajado con él por varios afios en sus “sospechosos™? proyectos
personales, siendo oportunidades que solo lo poseen un grupo “selecto”, de quienes

algunos sospechan que son con quienes tiene relaciones sexo afectivas.

2 Mas adelante hablaremos de ello, en el subcapitulo 5.4
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Si bien los “rumores” que circulan se concentran alrededor de este personaje, es
necesario reconocer como la construccion de este imaginario social, en realidad, se
refuerza a partir de los recuerdos o experiencias de varios awajunes con los misioneros
en décadas anteriores, vinculado a sus “favoritismos” y las formas que tenian de
vincularse con ellos o sus parientes. Por ejemplo, una de mis interlocutoras relata lo
siguiente:
“uno tiene que hacer [pretender] que no es cierto; todos tienen sus cosas, los
padres [misioneros] también [tienen] sus cosas, es normal, pero no por eso lo vas
a acusar pues, no por eso vas a malograrle la vida, no vas a borrar todas las otras
cosas que ha hecho [que son positivas]; si tu le pides ayuda al padre, el padre te la
da (...) Cuando estabamos todas en el internado, habia un padre que se enamord
de Estela, pero a ella no le gustaba, entonces, se escapd, y la madre, la queria
mucho, la preferia, de la célera ha quemado toda su ropa, su cama, su bicicleta
que le regalaron solo a ella, y todas nosotras rogandole a la monja que nos regale

a nosotras, pero ella llorando lo ha quemado todo (...)"

En este momento de su explicacién, le pregunto si no es cierto que los sacerdotes no
pueden tener pareja. Ella me mira, y me dice:
“Si pues, pero todos tienen sus cosas, eso no es posible (...) ademas, asi somos
las mujeres, bonitas, seductoras, aunque no queramos, siempre les vamos a
gustar (...) De nifia, Estela era bien rebelde, ella le gritaba y le decia ‘madre mala,
madre mala’, si Estela se hubiera quedado en el internado y hubiera hecho caso,
docente hubiera sido, o hasta profesional pudo haber sido, pero no hizo caso, no

termind, no hizo lo que ellos [los y las misioneros/as] querian”.

Mas alla de buscar la verdad en este controvertido caso, se puede ver como vuelve a
aparecer la alusion a personas “preferidas” / “favoritas” en el relato de la interlocutora, asi
como el trato de poder y subalternidad entre misioneros e indigenas, basado en una
relacion de control, dependencia, obediencia y proteccion y cuidado, a la vez. Asimismo,
en el relato, se observa que esta logica de los “favoritismos” y subalternidad se asocia
tanto para los misioneros jesuitas como para las misioneras indistintamente. En esa linea,
la tesis doctoral de Romio (2017) recoge testimonios de antiguos lideres awajun respecto

al rol y trato de los misioneros en las escuelas, que coinciden con lo planteado:

109



“[...] Estos jesuitas tenian poder de decisidon. Nosotros creciamos como hijos de
ellos. Te hablo de quinientos nifios y nifias que crecian asi. Muchos terminaban su
primaria alla. Las secundarias se han construido luego. Te decian “jMejor casate!
Te vamos ayudar. Te vamos hacer profesor”. Y el padre lo casaba. Y él lo seguia
para que sea profesor. Y la gran mayoria se hizo profesor. No quiere decir que
todo era pacifico. Estos curas de miércoles te castigaban de lo peor. jEran como

un ejército!” (testimonio recogido por Romio, 2017, p. 248)

Otros comentarios que también circulan entre mis interlocutores es que “los jesuitas
apostaban por la formacion en institutos superiores para los awajun, ya que creerian que
los awajun no dan la talla para ingresar a las universidades”; sin embargo, a “sus
favoritos, a ellos si como les han dado oportunidades de estudiar hasta en universidades
del extranjero”. Incluso cuando solicité a uno de mis interlocutores, quien cuenta con
varios familiares laborando en la Municipalidad local, facilitarme el plano catastral de
Nieva, me cuenta que su primo le pregunté: “;,Y para qué es?” y cuando se enteré que
era para “desenmascarar a los jesuitas” (esta es la forma como inevitablemente algunos
explican mi tema de tesis), rapidamente se comunicé con el area para solicitar el plano
catastral. Mi interlocutor me dijo explicitamente lo siguiente: “es que mi primo es un
resentido de los jesuitas, porque le dijeron que él no iba a ingresar a la universidad; y si,

el hombre sufrid para sacar su tesis, igual que tu, pero lo logré”.

Es necesario aclarar que no se debe asumir que lo esperado (o el principio ideal) para
nuestros interlocutores es la existencia de un sistema democratico, impersonal y
meritocratico para el acceso a bienes y servicios de la iglesia dirigido a la poblacion local,
tal como si sucederia en el mundo institucional occidental. Quienes si piensan asi son los
jesuitas mas jovenes, quienes apuestan por esta soluciéon para calmar las tensiones y
conflictos latentes. Uno de estos sacerdotes jévenes, quien trabaja en la zona recién hace
un par de afos indica lo siguiente: “si vamos a ceder terrenos, tiene que ser para el bien
comun, para una institucion, como la UGEL, para un colegio, o un puesto de salud; sin
embargo, para personas con nombre y apellido, no podemos hacer eso. Hay que ser

autocriticos con nuestras practicas en el pasado y eso no se puede seguir repitiendo”.
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Un antiguo trabajador de la ONG fundada por jesuitas me comentd confidencialmente
que, una vez, transporté muchas donaciones traidas de las iglesias europeas por la
temporada de navidad que los sacerdotes locales mandaron a quemar. Me sefalé con
gran pena que habia muchos bienes preciados. Esto se debid a que los sacerdotes
temian despertar malentendidos entre la poblacién con la reparticién de dichos bienes,
asi como de crear falsas expectativas de que tenian mucho dinero y contactos con el
extranjero. Cualquier practica que escape de la impersonalidad (como “donar”) no seria

aceptada por los “nuevos” sacerdotes.

No obstante, en Santa Maria de Nieva, es comun escuchar la critica de que “los jesuitas
de ahora ya no son como antes, ya no se involucran con las personas, son mas distantes,
no se les conoce mucho”. Esto se debe a que, en realidad, lo implicitamente esperado (el
principio ideal) que rige a varios awajun son las relaciones basadas en el parentesco y en
una ética de la redistribucién, entendiendo el parentesco, no como atributos biolégicos y
consanguineos intrinsecos, sino como una intensidad y cercania afectiva en las
relaciones de mutualidad y reciprocidad, donde tener parientes en diversos lugares
fisicos, y en diversos campos politicos, econdmicos y sociales, permite ampliar
horizontes, oportunidades y posibilidades a toda la red familiar (Gow, 1997; Overing y
Passes, 2000; Espinosa, 2016b; Codjia, 2016; Perez Gil, 2020).

Dicho de otro modo, los awajun no tienden a condenar las relaciones personalizadas,
“cara a cara”, establecidas con los misioneros en décadas anteriores, sino como esto,
desde sus percepciones, no ha supuesto un flujo cotidiano de acciones que implica la
generosidad, el compartir y la redistribucién de oportunidades y beneficios entre sus
“paisanos” y, en lugar de ello, se ha visto reducido a un grupo de “favoritos”. Para
comprender mejor cdmo funciona este principio de la “redistribucién”, analizaremos la
opinidon de Daniela con respecto a las acciones de un antiguo lider awajun, quien fue

beneficiado por los jesuitas.

5.2.2. El deber del lider indigena: Traer a su pueblo los recursos y poderes
del “blanco”

111



En el discurso de Daniela se observa su desaprobacién y rechazo particularmente hacia
las acciones politicas de un antiguo lider awajun que recibid ciertos beneficios gracias a
sus vinculos personales con los jesuitas. El nucleo de su reclamo reside en la expectativa
de una reparticion mas justa o equitativa, o al menos, mas desconcentrada, de la riqueza

y las oportunidades econdmicas en el territorio:

“(...) hasta se lo ha llevado a Europa a estudiar, supuestamente para que traiga
progreso a su pueblo, lo han preparado para eso, <lideres> le dicen, y ;qué ha
hecho ese sefior? enriquecerse bien, llenarse los bolsillos (...) [Dicen] que es un
lider, jja! (se rie sarcasticamente). Hasta waimaku le han dicho. Ya no hay
waimakus ahora. Me vas a disculpar, sefiorita, pero yo si le he deseado la muerte
a ese brujo, jese sefor es un vividor! (alza la voz, enfatiza), un vividor de los
awajun, yo vivo de mi trabajo, me saco el ancho, y él de mi cultura, es un vividor,
se ha enriquecido a costa de su pueblo (...) nadie se acuerda de estas zonas, de

traer educacion aqui, trabajo para su gente”.

En el testimonio de Daniela hay varios elementos a desmenuzar para el analisis, ademas
del eje transversal que es la expectativa de redistribucion, tales como i) su concepcion
sobre el liderazgo (y la alusion al waimaku), i) lo que se entiende por ser un “vividor” de
“su cultura”, iii) lo que se entiende por “progreso para su pueblo”, y iv) el haberle llamado

“brujo” al lider a quien critica.

Para Daniela, y varios otros awajun con quienes he conversado, lo que este lider debio
haber hecho es repartir las oportunidades y beneficios que él consiguid para si mismo y
su familia, hacia el resto de sus “paisanos”. La figura de este lider es particularmente
critica, ya que, es vista por los locales como una persona que ha llegado a acumular
bastante prestigio, poder y acceso a diversos bienes y servicios a diferencia de otros
lideres o “favoritos”, y por tanto, siendo mayor su deber con su colectivo. Pero también se
escucha desaprobacion y rechazo hacia otros lideres por razones muy similares,
acusandolos de “vividores” (categoria que analizaremos), por tener “varias mujeres”, y
dinero para adquirir terrenos y propiedades, incluso, en otros lugares del pais. En esa

linea, Espinosa senala lo siguiente (2016):
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la eleccién de los representantes o lideres politicos en las sociedades indigenas
responden propiamente a la organizacion jerarquica de sus sociedades,
legitimadas por ellas mismas, basadas en vinculos de parentesco transmitidos
intergeneracionalmente. Ello se diferencia del ideal democratico asociado a la
rotacion y renovacion de cargos de liderazgo politico, basado en elecciones y un
voto democratico. Existen ciertos grupos familiares donde se reconoce tales
cualidades de liderazgo, y la poblacion espera de estas personas ciertos

bienes y servicios distribuidos. (p. 138)

En las sociedades indigenas amazonicas, se espera que existan lideres o familias con
mayor estatus, que tienen el deber de compartir y repartir sus excedentes sin dejar de
ocupar esa posicion privilegiada en el esquema social. Exactamente, lo que se critica que
es concentraciéon y acumulacién de un lider que ya se comienza a percibir como

desmedida y peligrosa, cayendo en la mezquindad y egoismo.

En ese sentido, es preciso aclarar que la expectativa de varios awajunes no vendria
acompafiado de un “comunitarismo perfectamente equitativo e igualitario”, tal como
muchas veces se ha tendido a representar a la vida indigena; sino que este proviene de
una ética basada en relaciones de reciprocidad y jerarquia, que se legitima mediante la
figura de una persona con mayor poder y estatus pero que, a la vez, es generosa y
cooperativa con sus “paisanos”. De hecho, como ya hemos visto, Daniela también tiene
intereses personales detras de la ocupacion irregular que ha impulsado, vinculado a una
busqueda de acumulacién econdmica intergeneracional a través de los terrenos
ocupados, pero, a la vez, se justifica en que esta posicion de ventaja social no implica

dejar de ser cooperativa y generosa con sus “paisanos”.

Por otro lado, se observa que es comun calificar de “vividor” a algunos lideres indigenas,
y a diferencia de ello, Daniela sefiala que ella vive de su trabajo, “se saca el ancho™, y
también me dice que “ve a muchos de sus paisanos luchando como ella”. En ese sentido,
aparece otro principio moral en el discurso de varios awajun vinculado a una ética del

trabajo como un acto productivo, creador de valor, y de realizacién individual y

*Es una forma de expresion comun entre los peruanos para referirse a que se trabaja esforzada,
sistematica e incesantemente.
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familiar, y de haber excedentes, para lo comunal y colectivo, las cuales

tradicionalmente corresponden a una ética migrante andina y/o moderna capitalista.

Segun Adams & Valdivia (1991), al estudiar el surgimiento del sector urbano informal
impulsado por migrantes andinos, no solo se valora el enriquecimiento sino la valoracion
ética del trabajo incesante, continuado y sistematico. Si bien el espiritu del capitalismo
normalmente se vincula con comportamientos centrados en una dinamica individual, en
contraste, los autores encuentran que el impulso empresarial de los informales peruanos

involucra a grupos mas extensos, relacionado al peso de lo comunal y lo familiar.

Las dinamicas que suponen habitar un espacio urbano como Nieva, tal como la
condiciones tipicas del trabajo asalariado y la precariedad urbana* asi como la creciente
coexistencia con “mestizos” (muchos de la sierra y costa norte del pais)* va permitiendo
que las logicas tipicas de las sociedades indigenas amazonicas, como las de parentesco,
redistribucién y reciprocidad, a su vez, se interrelacionen con légicas y éticas que
corresponden mas a una tradicionalmente andina migrante o moderna capitalista, como
hemos visto.

En esa linea, es preciso aclarar que el grupo de personas que ha dirigido la ocupacion de
terrenos ha estado compuesto por awajun y mestizos residentes en Nieva; por lo que la
concepcidn de Daniela referida a sus “paisanos” y a su “pueblo” también tiene que ver por
la ciudad en la que cohabitan, y por su identificacion econdmica y social, mas no
exclusivamente por el componente étnico. Si bien ahora Daniela ocupa un estatus mayor
en el esquema social, como ya hemos descrito, su identificacion econdmica y social con
ellos proviene de sus vivencias en el pasado, tras haber atravesado por problemas

asociados a la precariedad urbana.

* De todos modos, es preciso aclarar que los limites entre lo urbano y rural de las familias de Nieva
son flexibles y dinamicos; es un caso raro que alguna familia no tenga su propia chacra, ubicada
normalmente entre 20 minutos y 2 horas de la ciudad.

**Hay mucha influencia de la sierra cajamarquina en la zona, observandose, por ejemplo, a varios
awajun escuchando, bailando y promoviendo el aprendizaje del huayno cajamarquino, asi como a
curanderos awajun (“iwishin”) usando la hoja de coca como parte de sus procesos de sanacion,
entre otros.
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También Daniela hace referencia a que el susodicho lider “vive de su cultura”, es un
“vividor de los awajun”, lo cual también se ha escuchado en otros awajunes de manera
literal. Para comprender ello, lo cual esta vinculado con las concepciones locales en torno
al trabajo y expertise de un lider indigena, resulta ilustrativo el testimonio de Lucia sobre
su rol al representar al pueblo awajun en diversas conferencias en Europa: “me
escogieron a mi porque otras mujeres no saben cémo hablar, y yo era la Unica mujer que
sabe hacerlo (...) como lider, hay que hacer teatro, hay que decir lo que ellos esperan
que tu digas”. Cabe mencionar que Lucia ha estudiado en el internado catélico de las
misioneras y tiene una amplia trayectoria como representante de organizaciones de

mujeres artesanas y lideresas indigenas.

El trabajo de lider indigena se concibe como la habilidad que éste tiene para hacer uso
instrumental de la identidad étnica, a partir de la “autoexotizacién” y la performance de su
“cultura”, para lograr los fines esperados como sujeto politico, es decir, mediar por los
intereses a favor del pueblo que representa. Esto se vincula con lo que los Comaroff
(2009) denominaron “Ethnicity Inc.”, al emerger “una dialéctica labil de, por un lado, la
incorporacion de la identidad y, por otro lado, la mercantilizacion de la cultura” (p.140),

que, a su vez:

abre nuevos significados en la produccién del valor, en reclamar reconocimiento,
en afirmar soberania, en dar una voz afectiva de pertenencia (...) pero también las
etno-mercancias son vulnerables a los caprichos del comercio, que demanda la
alienacién del patrimonio, en el balance entre el exotismo y la banalizacion, una
ecuacion que comunmente requiere <nativos> para performar a si mismos de una
manera en la que convierte su indigenidad legible para el consumo de otros. (p.
142)

Como sefala Dietz (2003), en cuanto al uso politico de la cultura y como un recurso,
paraddjicamente la construccion de la etnicidad es un proceso arbitrario, sustentado en
un repertorio objetivable, a priori, de elementos culturales con sustancia propia, y esta
construccién dependera del estatus que posee el grupo étnico en la sociedad mayoritaria

“global” y su capacidad para competir por los recursos frente a otros grupos que la
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conforma. El abanico de estrategias de identificacion depende basicamente del tipo de

relaciones establecidas entre minorias y mayoria.

Cabe precisar que el uso politico y como recurso de su etnicidad, a la que se tiene que
recurrir, no resulta problematica para los locales, siendo, mas bien, considerada como
parte del trabajo rutinario y expertise del lider indigena en el mundo de hoy; el problema
viene con la tension entre acumular y repartir, entre ser “mezquino” o ser “generoso”, ya
analizada previamente. Al ellos percibir, que su rol como lider, le ha traido beneficios
materiales y simbdlicos sobre todo a nivel personal y familiar, y no a nivel colectivo, esto

”

lleva a que se le califique como “vividor de su cultura”, “de los awajun”.

También Daniela hace alusion a la categoria de waimaku; al indicar que “ya no hay
waimakus ahora”, refiriéndose a la existencia de lideres “auténticos” que se hayan
convertido en tales a partir de la vision del ajutap?, mediante la toma de plantas maestras
(toé, ayahuasca, jugo de tabaco) internados en el bosque amazodnico, para poder dirigir
sabiamente a su pueblo. Sin embargo, el sustrato de todo su discurso refiere a que el
deber del lider en el mundo de hoy, mas alla de ser un waimaku “auténtico”, se trataria en
realidad de adquirir esa capacidad de liderazgo y de dirigir a su pueblo, mediante sus
capacidades para acceder al mundo de los “blancos” para luego poder “llevarlo” a su
pueblo. Esto se relaciona con lo mencionado por Greene (2009) y Romio (2016) en torno
a la concepcion del lider indigena actual, siendo quien emprende el viaje hacia la ciudad
como un camino espiritual y adquiere su vision a través de la educacion formal, para

luego volver a su pueblo como figura de autoridad.

Por ello, cuando Daniela hace alusion sobre “traer progreso a su pueblo”, se esta
refiiendo a que un lider tendria darle medios y facilidades a su pueblo para poder
apropiarse de los recursos y acceder al mundo de los “blancos”, tal como la
educacién superior, trabajo profesional y asalariado, educaciéon en el extranjero,

terrenos en areas urbanizadas, que son oportunidades sobre las que, desde su

* Los ajutap eran “los espiritus de los guerreros muertos que habian mostrado gran valor en la
lucha y habian matado a un enemigo. Para ver un ajitap, un joven tenia que pasar muchos meses
viviendo una vida de pureza y sacrificio personal; frecuentemente el espiritu aparecia en forma de
animales, como el tigre o una especie de zorro o una de varias especies de aves, o también como
el rayo de luz es un cometa” (Brown, 1984, p. 29-30)
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discurso y sus acciones, se puede observar que claramente reclama su acceso,

expansion y “reparticion” entre los suyos.

Entre los awajun es muy comun la mentalidad de buscar apropiarse de los recursos y
saberes de los “blancos”, “mestizos” o del “mundo occidental” (he escuchado usar esas
tres denominaciones de manera alternativa, todos sinénimos de “4pach” en el idioma
nativo), para poder incorporarlos como parte del mundo social awajun. La conversacion
que tuve con un sefior awajun, originario de la comunidad de Isla Grande, ubicada a unas
tres horas de Santa Maria de Nieva, resulta ilustrativa:
“(...) Yo me pregunto ;como hace ese mestizo para hacer crecer su negocio? Era
de Huancayo, yo me acuerdo que él ahorraba y ahorraba, no gastaba nada, y
unos afos después, cuando lo volvi a ver, ya tenia varios negocios; entonces, yo
me preguntaba cdmo hacen esos mestizos para manejar tan bien el dinero?
¢,como hacen? Eso nos falta a nosotros, ;como manejar el dinero? (...) Yo ahora
estoy tratando de impulsar mi piscigranja en mi comunidad. En vez de tomar los
fines de semana, lo que hago es trabajar mi piscigranja, hasta he contratado un
bidlogo para que me ayude, porque los pececitos se me mueren (...) Yo he tenido
muchos fracasos, intenté poner también mi empresa de chalupas y le terminé
debiendo al banco, hasta ahora no termino de pagar mi deuda, estoy recontra
endeudado; mi empresa fracasé. Por eso, yo me pregunto ;coémo hacen esos
mestizos? Yo quiero saber, porque eso nos falta aqui, que mis “paisanos”
aprendan eso, a manejar el dinero (...) Yo he llegado a la conclusion que faltan
cursos de educacion financiera en las escuelas de las comunidades. No se

tiene conocimiento como manejar el dinero, como hacerlo crecer, eso nos falta.”

En ese sentido, adquirir las habilidades y poderes de los apach no implicaria un proceso
de “aculturacién”; de hecho, todo lo contrario, es traer esa nueva sabiduria a su pueblo, a
sus “paisanos”, para asi seguir fortaleciéndose ellos como individuos y perviviendo como
colectivo, al ser capaces de adaptarse a los nuevos contextos. Esto se vincula con lo que
Greene (2009) denomin6é como “acostumbramiento de la indigeneidad” al evidenciarse en
los interlocutores una busqueda de “desarrollo de formas internas de apropiacion creativa
y negociacion del mundo impuesto/exterior, dando significado a un conjunto de nuevas

costumbres” (Paredes, 2011, p. 312). De hecho, el aprendizaje de estrategias informales
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para la ocupacion de terrenos y no solo por una cuestion de necesidad, sino de
crecimiento econdémico a nivel personal y familiar, es un recurso que Daniela adquirié
durante su estadia en las ciudades de los “apach”, asi, trayéndolo a su propio “espacio
local” en el marco de sus propias loégicas, acciones y discursos, como ya hemos

detallado.

5.2.3. Un lider indigena, “favorito” de los jesuitas, acusado de ser brujo

Daniela también menciona que “ella le ha deseado la muerte a ese brujo (...) quien se ha
enriquecido a costa de su pueblo”, lo que nos lleva a cuestionarnos por qué Daniela, y de
hecho, varios awajun con quienes he conversado, consideran a este antiguo lider como
brujo. Para ello, es necesario remitirse a dos ejes de analisis que se relacionan con la
brujeria, siendo i) la acumulacién de poder y ii) el conocimiento y estudio de plantas por

parte de este antiguo lider.

En primer lugar, es necesario evidenciar la conexidon que existe entre la “acusacion de
brujeria” y la “acusacién de mezquindad”. Como indica Teixeira-Pinto (2004), la brujeria
se presenta como una actitud, por parte de la persona acusada, de accion anti colectiva o
de egoismo, como una exaltacion del individuo sobre el colectivo. El contraste entre
“estar solo, ser egoista y violento” y “ser generoso, reciproco, mutuo e integrado en una
red de cooperacion e interdependencia” se presenta como los dos grandes limites del

espectro moral nativo de las posibles formas humanas de actuar.

La acusacién de brujeria, como reaccién emocional a la mezquindad, puede ser,
entonces, interpretada como un mecanismo de control social. Las acusaciones de
brujeria se movilizan por la activacion de emociones fuertes como la envidia, la ira, el
recelo, etc. producto de actitudes mezquinas (Teixera-Pinto, 2004). En una sociedad
donde la justicia se imparte siguiendo la l6gica de la Ley de Talién (por principio de
reciprocidad), se busca demostrar como la mezquindad hiere intensamente a otros, y

genera una reaccion o respuesta igualmente violenta.

En relacion a ello, el estudio de Garra (2019) sobre los acusados de brujeria que han

migrado a Santa Maria de Nieva evidencia que la venganza continda siendo una forma
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vigente de impartir justicia en el pueblo awajun, mediante los ataques de brujeria o
asesinato. Incluso encuentra que, para algunos awajun, “solicitarle a Dios, a través de la
oracién, enviar enfermedades o matar a alguien es completamente légico, en tanto es
una forma de ejercer justicia divina sobre la tierra” (p. 241). En ese panorama, es preciso
interpretar el deseo de Daniela, es decir, “de desear la muerte a ese brujo”, como un
deseo de que se haga justicia, lo cual implica, desde la perspectiva awajun, una forma de
venganza. Por ello, no resulta extrafio que ella haga referencia a la Ley de Talién durante

nuestras conversaciones de manera frecuente: “ojo por ojo, diente por diente”.

Si bien la referencia a este lider como “brujo” es una denominacion difundida por varios
awajun, la reaccion emocional de Daniela, particularmente agresiva, “de desearle la
muerte”, podria responder a la antigua rivalidad que su familia mantiene con el grupo
familiar al que el lider pertenece, mas aun en el contexto de poder que esta ultima ha
logrado alcanzar en las ultimas décadas. Es importante recordar que, en las sociedades
indigenas amazonicas, los vinculos se sostienen sobre todo a partir del parentesco, lo
local y “cara a cara”, por lo que las acusaciones, opiniones y percepciones también estan

entrecruzadas por historias y disputas personales, y memorias emocionales.

Por otro lado, el discurso de Daniela lleva a interrogarme sobre cual seria la concepcion
sobre liderazgo que maneja a partir de su propio rol dirigencial y también en su condicion
como mujer. A primera vista, su posicion parece ser ambigua, ya que, por lo descrito en
parrafos anteriores, Daniela estaria acaparando cierto poder o estatus, sin dejar de
cooperar con otras personas; pero, a la vez, ella vive constantemente preocupada por
posibles ataques de brujeria que podrian hacer en su contra, producto de la envidia de

sus paisanos ante la forma en que ella ha venido progresando.

En reiteradas ocasiones, ella me ha repetido que piensa mucho en sus hijas, porque no
quiere que pasen por lo mismo que ella vivi6 como mujer, y que si todo lo ha conseguido
es porque ha trabajado duro, se ha sacrificado y ha sufrido mucho. De esta manera, ella
establece una distancia simbdlica frente a aquellas personas que considera que han
conseguido una mejor situacion tras ejercer un rol de liderazgo, ya sea en términos de

poder o de bienes y recursos econdmicos, pero que no ha pasado por el trabajo duro y
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“sacrificado”, sino mas bien por sus contactos o poderes extraordinarios (asociados a la

“brujeria”).

Como dicen Izquierdo et al. (2008), las personas temen la envidia, y su potencialidad para
generar actos vengativos, porque este sentimiento lo han experimentado en carne propia,
y por lo tanto entienden intrinsecamente que la ira generada por la envidia puede llegar a
ser tan intensa que pueden infligir dafo en otras personas. Es importante notar que estos
temores, vinculaciones y acusaciones en torno a la brujeria ocurren en un contexto de
acelerado crecimiento urbano y autonomia de la mujer, donde ocurre una creciente
aglomeracién de pueblos con economias morales basadas en la generosidad y el
compartir en asentamientos donde experimentan mayor desigualdad, competencia y

estrés social y personal (Izquierdo et al., 2008).

Frente a ello, Geschiere y Nyamnjoh (1998) sefialan que aparece una mezcla explosiva y
ambigua entre intimidad y desigualdad entre los parientes, generandose asi, un semillero
de rumores de brujeria atribuidos a los percibidos como “nuevos ricos” o “élites urbanas
indigenas”. Asi, se genera una situacion de temor e incertidumbre con estos parientes,
dudando si estas “élites” acompafaran y protegeran a su pueblo como lideres del mundo

actual, o, en realidad, resultaran ser ellos mismos los brujos peligrosos.

En esa linea, se observa como, entre varios awajun, circulan una serie de rumores e
historias sobre poderes extraordinarios alrededor de la figura de este antiguo lider, que
refuerzan el hecho de denominarle “brujo”. Por ejemplo, Lucia acusa abiertamente a un
antiguo lider awajun cercano a los jesuitas de ser “brujo”; para ella, gracias a los
contactos con los jesuitas pudo viajar a la zona del rio Morona para realizar estudios
sobre plantas medicinales. Para varios awajun, el estudio de las plantas es visto de
manera sospechosa, estando estrechamente vinculado a la brujeria; ademas, existe la
creencia de que en la zona del Morona viven brujos peligrosos. Ella me indica que
cuando uno consume tanto la planta, “se vuelve la planta”; primero, la planta le comienza
a hablar, y luego, “tU ya comienzas a hablar y pensar como la planta”. Frente a ello,
Ernesto me explica, como tratando de hacerme entender a mi, alguien que es ajena a su

cultura, “es como si desarrollaran un sexto sentido”.
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Pero, entonces, ¢ por qué “volverte la planta” resulta un asunto sospechoso y peligroso?
¢, Por qué nadie me ha indicado tener la expectativa de expandir y difundir la adquisicion
del “poder” de los plantas, de la manera como si se espera “repartir’ las facilidades y
oportunidades de acceso a los bienes y “poderes” de los blancos? Para entender esta
situacién, resulta necesario recurrir a las etnografias clasicas sobre el pueblo awajun.
Siguiendo a Brown (1989, 1990), el chamanismo entre los pueblos chicham se
caracteriza por el sistema del dano (“waweamu”). Para estos pueblos, el chamanismo y la
brujeria se encuentran inseparablemente unidos, cosa que no ocurre entre otros pueblos
amazoénicos. Los chamanes, a los que se llama iwishin, son vistos como personas
ambivalentes, ya que este obtiene su poder curativo con la misma fuerza con la que
podria daiar. Asi como pueden curar, también pueden dafar. Por ejemplo, uno de mis
interlocutores me contd la siguiente experiencia:
“‘una vez estaba comiendo con un sefior y me empecé a sentir super mal,
nauseas, mareos, vomitos; en eso, el sefior me ha soplado tres veces por la boca
e, inmediatamente, he dejado de sentirme mal; el sefior me ha dicho: yo te he
transmitido eso, pero también he tenido el poder de curarte, eso ha sido porque yo
he sentido envidia por ti cuando me has dicho algo, y sin querer, te he hecho
sentir mal. Ahora tu también tienes ese poder, cuando sientas envidia por el otro,
le pasara eso, pero tu también tienes el poder de curarlo como yo lo he hecho

contigo”.

En la misma linea, otro interlocutor me contdé que su abuela siempre le decia de pequefio
que “el mal que llevamos todos adentro son como nifios traviesos, un buen iwishin sabe
domar a esos nifios traviesos, pero como todo padre/madre nunca es perfecto, ese nifio

en algun momento se escapa”.

En el mundo de los pueblos chicham existen dardos magicos, llamados “tséntsak”, los
cuales pueden dadar, curar, proteger, etc. a las personas. Estos se encuentran en
continua circulacion, pero no de manera libre; todo lo contrario, generalmente hay una
intencionalidad en su movimiento, los cuales pueden ser enviados por humanos, pero
también por espiritus y animales (Brown, 1989, Brown, 1990; Chaumeil, 2004). Entre los
pueblos chicham, solo ocasionalmente se envian de manera involuntaria (Brown, 1978), a

diferencia de otros grupos étnicos donde esta posibilidad es mucho mas comun
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(Chaumeil, 2004). En ese marco, los iwishin tienen la capacidad de controlar los dardos,
es decir, de identificarlos y extraerlos del cuerpo del afectado, de crear “barreras
protectoras” con ellos, de guardarlos en sus propios cuerpos y casas, pero también de

enviarlos y hacer dano a otros (y con ello, ser brujos también) (Brown, 1990).

Garra (2019), incluso menciona el caso de un padre jesuita en la region que queria
promover explicitamente una especie de chamanismo publico, liberado de su “velo de
misterio” y expurgado de su lado oscuro, es decir, eliminando los aspectos violentos de la
brujeria de dafio. Segun este autor, este padre jesuita insistia en la importancia de las
plantas medicinales y era partidario de la difusién de los saberes etnomédicos, que no
dependan solo de los “especialistas”, ya sean profesionales de las ciencias médicas o

chamanes; en palabras del mismo padre entrevistado por Garra:

Hay que arrancar este problema de la brujeria, en lo negativo que hay, no en lo
positivo. Hay que quitar el velo de misterio que hay, hacerlo mas publico. Cuando
alguien se especializa demasiado sobre las plantas eso se vuelve peligroso. Yo
curé a tres personas de tumores diagnosticados, con plantas medicinales. Que
salga del ambito del hospital, del brujo, del iwishin. (testimonio recogido por Garra,
2019, p. 267)

Sin embargo, algunos awajun perciben este proyecto del jesuita como una tentativa de
promover la brujeria, y de alimentar asi los conflictos y divisiones en el seno de la
poblacion; “una vez mas, la cuestion de la brujeria aparece como imposible de evitar”
(Garra, 2019, p. 267). De hecho, llama mucho la atencidon que, en diversos contextos y
formas, Ernesto, el hijo mayor de Lucia, me haya repetido lo siguiente: “;tu quieres
aprender nuestra cultura? 4 Tu has oido sobre las brujas de la edad media? Ya, eso es
nuestra cultura, nuestra cultura es la brujeria (...) eso es como si estuviera en el ADN del
awajun, eso esta en nuestros genes”. De manera similar, en otro contexto, escuché
comentar a un conocido de Daniela lo siguiente: “4gripe? ¢qué se murié6 de gripe?

[refiriéndose al Covid-19], un awajun jamas muere de gripe, si se muere, es de brujeria”.

Resulta interesante ver como los interlocutores perciben la brujeria como un aspecto

intrinseco de su cultura, teniendo que ver directamente con una ontologia, una forma de
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vivir, ser y estar en el mundo. Esto es lo que Chaumeil (2000), denomina como
“‘chamanismo agresivo” (p. 425). Visto desde esa perspectiva, la adquisicion de este
conocimiento, o mejor dicho, la transformacion de este lider, tras sumergirse en “el
estudio de plantas”, resulta particularmente poderoso, y por tanto, muy peligroso y de

temer para los awajun, llevandolo a acusarlo como bruijo.

Incluso, aunque este lider ya haya fallecido, esto no necesariamente implica que el poder
que ha acumulado haya desaparecido. Se cree que la familia ha aprendido tales
habilidades extraordinarias; por ejemplo, se rumorea que: “‘una de las esposas maneja
muy bien las plantas, ella prepara, ella sabe”; y aunque no se ha escuchado historias al
respecto, no hay que presuponer que la muerte fisica implica necesariamente la muerte

de su alma. Brown (1984), explica que, segun varios awajun:

los seres humanos tienen dos almas (wakan): i) el iwaji, un alma que sube el cielo
después de la muerte, y ii) el /i wakani, un alma que después de la muerte
permanece en la tierra bajo la forma de un demonio (...) al morir, esta alma deja el
cuerpo y se convierte en un demonio llamado iwanch que vaga eternamente por la
tierra bajo diferentes disfraces(...) cuando alguien muere es comun entre los
parientes de la persona difunta, el descubrir sefales de su iwanch en las

cercanias de sus casas 0 bien son visitados por el iwanch en suenos. (p. 204-205)

A partir del caso analizado, se puede observar que una acusacion de brujeria, si bien,
no proviene de un dictamen imparcial, visto con la objetividad cientifica esperada del
mundo occidental, no implica, en absoluto, que esta sea una sentencia realizada a la
ligera. Es el resultado de acumulacién y concentraciéon de poderes y bienes escasos y
preciados en el espacio social, de acciones moralmente leidas como “mezquinas”, de
expectativas sobre el deber de los lideres indigenas de hoy, de rivalidades y memorias
emocionales entre familias (para el caso de Daniela), asi como una ontologia que justifica
el poder y peligro que supone el estudio y manejo de plantas. La conexion entre brujeria y
control social del “igualitarismo” ampliamente sefialada en la literatura aparece casi como
una causalidad mecanica entre ambos; sin embargo, es necesario abrir la “caja negra”
vinculada a ello, donde se pone en juego una serie de elementos ideologicos, sociales y

culturales.
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5.2.4. Sintesis

Volviendo al punto de partida, Daniela justifica sus acciones, siendo la ocupacién irregular
de los terrenos de propiedad eclesiastica, de la siguiente manera: cémo la iglesia ha
creado una suerte de “¢lite indigena”, concentrando el poder y las oportunidades del
mundo del “blanco” en un grupo reducido de awajunes, es decir, en sus “favoritos” y
particularmente centralizado en la figura de un antiguo lider, Daniela se presenta a si
misma como la justiciera frente a esta situacion, donde ella si esta tomando accién y
‘repartiendo” los bienes y las riquezas al servicio del pueblo y de quienes mas lo

necesitan.

A partir del analisis realizado, se puede ver como se entrecruzan nuevas identidades y
sentidos de pertenencia que pasan por: (1) logicas tipicas de precariedad urbana, tal
como la organizacion social para la ocupacién irregular de terrenos y vivienda, pero
también por (2) principios ontolégicos y éticos asociados al mundo awajun como la forma
de justificar la ocupacion irregular, y de concebir los liderazgos y las acusaciones de
brujeria que cruzan dicha justificacion; y, (3) por aspectos historicos, vinculado a la
importante presencia y representacién de la iglesia catdlica como una entidad poderosa

en el imaginario social de las personas.

5.3. El discurso de una lideresa local: La desaprobaciéon del “método ONG
jesuita” y los problemas que ha ganado con ello

En diversas comidas, durante los desayunos y cenas compartidas con Lucia y su familia,
esta me comentaba lo cansada y decepcionada que estaba de participar de tantos
talleres organizados por las distintas ONG que llega a la zona, asi como de dirigir
organizaciones de mujeres indigenas y representar a las mujeres awajun en espacios
politicos o culturales. En este afio, por ejemplo, ella ha decidido no representar a la
asociacion provincial de artesanos y artesanas a la que pertenece en la exposicidon

organizada como parte del programa Ruraq Maki*’ del Ministerio de Cultura en Lima,

* El programa “Rurag Maki, hecho a mano” es una estrategia implementada por el Ministerio de
Cultura del Peru con el objetivo de promover y salvaguardar el arte y la artesania tradicional del
pais, en tanto ambito del patrimonio cultural inmaterial. En el marco de Ruraq Maki, se han
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porque “ya se aburrié”, pero también porque “les toca a otras mujeres hacerlo, que vayan

ellas”.

Lucia es presidenta de una asociacién provincial de artesanos y artesanas que articula a
mujeres y hombres de la provincia de Condorcanqui, e integrante de la junta directiva del
Consejo de Mujeres Awajun y Wampis del Alto Marafién. Ha sido reconocida como
personalidad meritoria de la cultura por el Ministerio de Cultura del Perd, y ha
representado al pueblo awajun en medios de prensa y en distintos eventos nacionales e
internacionales. Adicionalmente, ha formado parte de diversas federaciones vy

organizaciones indigenas amazonicas.

Ella es originaria de una comunidad de la cuenca del Cenepa. Su apellido paterno es
“‘mestizo”, proveniente de una de las cuatro familias ecuatorianas que se asentaron en la
zona*®, y su apellido materno es originario awajun. Su lengua materna es el awajun, sin
embargo, su vinculo con el habla hispana se dio desde temprana edad. A los 6 anos fue
llevada al internado de las religiosas en Santa Maria de Nieva, para realizar sus estudios

primarios.

Como muchas de las ex alumnas del internado, se dedicé a la docencia en escuelas
primarias en las comunidades awajun durante los afios 70 y 80, hasta que, durante el
primer gobierno de Alan Garcia, se prohibié el ejercicio de la docencia escolar para

quienes no contaban con una acreditacién del Estado para ello.

Lucia estuvo viviendo en una comunidad de la cuenca del Cenepa donde ella y su pareja
fueron enviados a trabajar como docentes, hasta que su pareja lamentablemente fallecié
al ser envenenado por una serpiente. Al enviudar y quedarse como madre soltera de 6
hijos, y sin poder ejercer la docencia, decide retornar a Santa Maria de Nieva a fines de
los afios ochenta. Frente a esta situacion, solicita ayuda a sus redes de apoyo para poder

conseguir un terreno donde establecerse y donde trabajar su chacra.

desarrollado estudios en profundidad, asi como acciones de documentacion y registro audiovisual
de la artesania peruana (MINCUL, 2023).

% Como ya se menciond previamente, en Nieva, es comun escuchar que existen 4 familias
mestizas originalmente provenientes de Ecuador que vinieron a la frontera en busca de oro, y se
asentaron en la zona.
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Como ya se menciondé anteriormente (ver 5.1), Lucia me cuenta que un “paisano” le
regald terrenos donde poder residir, “cuando Nieva solo era pampa”; sin embargo, se
rumorea que, en ese tiempo, los sacerdotes jesuitas eran duefios de muchos terrenos, y
ellos los repartian entre sus preferidos o los entregaban a sus conocidos que lo
necesitaban. Con respecto a los terrenos donde estableceria su chacra ubicada a 15
minutos de Nieva en peque-peque, lo pudo adquirir mediante compra-venta, en

asociacion con sus primos y hermanos.

Sobre ello, su hijo mayor recuerda que fue un punto de quiebre en la historia familiar: “yo
recuerdo que cuando murié mi papa, caimos en la pobreza. Cuando mi papa estaba vivo,
la mesa siempre estaba llena, habia pan, mantequilla, leche, mermelada, pero cuando
murid, solo yuca y platano comiamos, tenia que caminar lejos, tenia que cargar mi

platano, sacar de la chacra”.

Posteriormente, Lucia tuvo otro compromiso afectivo de breve duracion, a partir del cual
nace su septimo y ultimo hijo; desde ahi, y en sus palabras, “decidi6 no volver a
involucrarse con ningun otro hombre”, eligiendo ser jefa de hogar y sostén econémico de
sus siete hijos. Esta informacion es importante porque muchas de sus motivaciones y
propositos como lideresa han sido visibilizar las problematicas de mujeres awajun,
buscando tejer alternativas y oportunidades econdémicas para ellas a través de la

artesania y ceramica.

En el marco de su rol dirigencial, se realizé un documental audiovisual y un libro titulado:
“Ceramica Tradicional Awajun” editado por el Ministerio de Cultura; asimismo, se
promoviéo y gestiond los procedimientos administrativos correspondientes para la
declaratoria de la cerdmica Awajun como Patrimonio Cultural de la Nacién, en alianza con
diversas organizaciones locales, entregandose el expediente a la UNESCO en 2019 y

finalmente declarandose patrimonio en el ano 2021.
La asociacion de artesanas y artesanos que preside ha logrado articular a muchas

mujeres de diversas comunidades de las cuencas del Cenepa, Nieva y Santiago, que

trabajan en bio-joyeria y ceramica de manera complementaria a sus labores cotidianas en

126



su chacra y en el cuidado del hogar. Lucia, ademas de artesana, es la acopiadora y
organizadora de mercancias que llegan de las diversas comunidades de Condorcanqui,
para comercializarlas mediante sus redes de contacto, con diversas organizaciones de
apoyo al arte tradicional y personas foraneas que llegan a la ciudad de Nieva (su
domicilio es la sede central de la asociacion), normalmente por motivos de trabajo o
investigaciones académicas. Principalmente difunde las artesanias a través de la tienda

virtual y ferias del Programa Nacional “Ruraq Maki’.

Sin embargo, y como mencionamos al inicio, su trayectoria dirigencial la ha llevado a
experimentar una serie de frustraciones y decepciones, que corresponden a i)
desencuentros con sus “paisanas” y ii) desacuerdos con actores y mecanismos
institucionales donde se ha visto involucrada como lideresa, que, a continuacion, se

busca analizar en su complejidad.

5.3.1. La envidia y recelo que genera Lucia, como parte de los “favoritos”

Lucia me cuenta, bastante desganada respecto a su rol como lideresa, que “ella no ha
ganado nada con eso, mas lo que ha ganado son problemas”, refiriéndose a las envidias,
rivalidades y rechazo que ha despertado en otras mujeres. Por ejemplo, Lucia me cuenta
qgue se ha distanciado de Amelia, quien era su amiga cercana desde la infancia y quien
también dirige una asociacion de artesanas y artesanos, porque “ella cree que esta
haciendo mucha plata [dinero]’. De hecho, cuando conoci a Amelia, me presenté como
una estudiante de antropologia que actualmente se hospeda en casa de Lucia, frente a lo
cual me responde:
“Lucia es la presidenta de la organizacion de artesanas que representa tanto a las
mujeres awajun como wampis; su organizacion representa a toda la provincia de
Condorcanqui. Fijate, no solo a las mujeres awajun, sino también a las wampis*.
Ella es la jefa de todas las asociaciones de artesanas de Nieva, de todo
Condorcanqui, ella es la que maneja todo el dinero; entonces si te estas quedando
con ella, ya es como hablar con Pedro Castillo. Ya para qué quieres hablar

conmigo. Ella te puede dar toda la informacién que tu necesitas (...) Incluso, ella

* Los wampis son otro pueblo indigena u originario perteneciente a la familia lingiistica chicham,
con rasgos culturales similares a los del pueblo awajun. Viven mayoritariamente en las cuencas de
los rios Santiago y Morona, en las regiones de Amazonas y Loreto, respectivamente.
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se ha ido a recorrer por toda Europa para vender nuestras artesanias (...) hasta

ella ha sido la elegida para ver al Papa’.

Amelia reitera que la asociacion de artesania de Lucia se hace llamar “provincial’, lo que
integra a todo Condorcanqui, es decir, tanto a la poblacién awajun como wampis; sin
embargo, ella no aprueba este nivel de representatividad que se le otorga a Lucia en

espacios locales, nacionales, e incluso, internacionales, como lo expresa en su discurso.

Desde ese dia entendi que hospedarme en casa de una familia awajun me colocaba, sin
quererlo, en una posicién particular dentro del entramado de conflictos latentes vy
tensiones entre distintas personas o grupos en la ciudad. Felizmente le expliqué
pacientemente a Amelia que yo recién habia llegado de Lima, y que no tenia idea de la
situacién que sucedia actualmente en Nieva, para asi resignificar mi acercamiento y mi

vinculo con ella desde otro lugar.

Es preciso mencionar que Amelia, al igual que Lucia, estudié en el internado Sagrado
Corazon de Jesus y se dedicé a la docencia en comunidades awajun. Posteriormente,
Amelia hizo oficial su labor docente tras culminar sus estudios en un instituto superior. Ha
sido directora de la escuela en Nieva (en los niveles primaria y secundaria), asi como de
la UGEL de Condorcanqui. También ha participado activamente de organizaciones
educativas o de apoyo a la educacion a los pueblos indigenas amazénicos. En la
actualidad, cuenta con un pequefio negocio de golosinas, ademas de dirigir una

asociacion de artesania.

En ese sentido, Amelia cuenta con una trayectoria similar que Lucia, sumandole
credenciales profesionales como docente, por lo que es légico que se cuestione el por qué
su “paisana” ha logrado adquirir oportunidades, alcanzar cargos representativos y tener
experiencias que ella no. Conocer este dato nos permite poner en contexto y tomar en
cuenta la posicidon social desde la cual Amelia estd mirando los hechos y expresando su

desacuerdo.

No obstante, la critica de Amelia con respecto al rol de liderazgo de Lucia no es un caso

aislado dentro del entramado social de Nieva; de hecho, se puede verificar que, varias
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interlocutoras expresan su desaprobacién y desconfianza con respecto a las gestiones de
Lucia; como ella misma sefala, “al final sin amigas me he quedado, que una asociada se
pasa a la otra asociacion porque dice que yo no le ha pagado bien, que no le gusta como
trabajo yo, o me entero que dicen por ahi (otras lideresas artesanas), que yo me quedo
con una parte de la plata, todo, para quitarme a mis asociadas, yo no he ganado nada con

€so0, mas que lo que he ganado son problemas”.

Por el conocimiento acumulado, es sabido que “la hipervigilancia, critica y desaprobacion
hacia los y las lideres y dirigentes es bastante comun en sociedades indigenas
amazonicas, pues mas alla de las razones y los detalles especificos, corresponden a
mecanismos de control social” (O. Espinosa, comunicacion personal, 22 de mayo de
2023). Ademas, como ya sefalaban los textos clasicos de Clastres (2014), la practica del
lider en las sociedades indigenas esta sometida a un estrecho control que la misma
sociedad ejerce, senalandole bajo todos los medios posibles “no eres mas que los
demas” (p. 219). Lo que muestran las sociedades indigenas es el “esfuerzo permanente
para impedir a los jefes, ser jefes, es el rechazo de la unificacién, del trabajo de conjuro
de lo Uno” (p. 230). Entonces, nuevamente aqui llegamos al meollo critico del asunto de
la “envidia”, rivalidad y rechazo, percibido por Lucia de parte de sus “paisanas”, lo cual

tiene que ver con la evitacion de la acumulacion y concentracion del poder.

Siguiendo con el caso de Amelia, le pregunto, entonces, por qué Lucia ha terminado
ocupando dichos cargos de liderazgo y representacion del pueblo awajun, e incluso del
pueblo wampis; al respecto, ella me responde: “eso pues, ¢cdmo la han elegido? no sé

(...) ellos han sido pues, los de la ONG (se refiere a la ONG fundada por jesuitas)’.

Cabe aclarar que, en numerosas ocasiones, Amelia ha repetido que la gente de la ONG
elige a quienes ocupan los cargos de representacion indigena, ya sea para charlas y
ponencias en congresos a nivel nacional e internacional o para asumir cargos en algunas
organizaciones indigenas (como la asociacion “provincial” de artesanas), para ser
beneficiarios/as de proyectos sociales de desarrollo, y captar personas de la zona como
sus trabajadores e “imagenes publicas”. Ella insiste en que hay dirigentes locales que se
han beneficiado "del dinero del extranjero que ingresa a la ONG”. Para Amelia, varios

lideres, incluyendo Lucia, son “titeres” de los jesuitas, que ellos usan para captar el
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dinero del extranjero, y acumularlo entre ellos y sus “favoritos”. De hecho, para diversos
interlocutores, el proceso de toma de decisiones con respecto a las representaciones
indigenas en la sociedad global es asumida por los padres jesuitas, o por las instituciones

y organismos fundados y/o lideradas por ellos y/o sus allegados (los “favoritos”).

Esta premisa es coherente con las formas como Lucia me cuenta que ha sido elegida
para representar al pueblo awajun en espacios internacionales. Por ejemplo, cuando le
pregunté cémo habia sido elegida para viajar a Europa, ella me conté lo siguiente: “yo no
sabia, llegaron los de la ONG, y me dijeron, ya, Lucia, tu vas a ir a representarnos a
Francia, tu nos vas a traer mucha, mucha plata. Yo ni sabia qué iba a hacer. Me dijeron
que ya estaba todo arreglado. Que yo solo tenia que ir a hablar en unas conferencias en
Francia. Decir unas pocas palabras, que iba a representar al pueblo awajun (...) Ay, lo
nerviosa que yo estaba porque no sabia lo que iba a hacer”. De hecho, Lucia cuenta que
cuando ella viajé a Europa, fue porque “los franceses querian una mujer. Que vaya una
mujer. Entonces ellos (los de la ONG) dijeron ;quién puede ser? no habia ninguna mujer
preparada, entonces dijeron, ya pues, que la Lucia vaya”. En pleno viaje ella recién se
enterd del propdsito del proyecto, el cual estaba vinculado, en sus palabras, “a la defensa
de los bosques amazodnicos”. De este modo, la artesania no fue el motivo por el cual

Lucia viajo, a diferencia del rumor que circula entre algunas mujeres artesanas de Nieva.

Especificamente, la gira europea tenia como propdsito discutir la afectacion de los
proyectos de extraccion intensiva de materias primas a la Amazonia peruana, tanto en su
diversidad ecoldgica como en el tejido social y cultural de sus habitantes, desde una
mirada de género; se buscaba proponer una “ecologia con rostro de mujer’. Ademas, la
ONG considera este tipo de actividades en su programacién institucional, como parte del
proceso de formacion de liderazgos indigenas, donde los y las dirigentes ganan expertise

en foros nacionales e internacionales.

El manejo de la ONG para la eleccion de representantes en eventos locales, nacionales
y/o internacionales, co-organizados o canalizados a través de ellos, se discute y decide a
nivel interno, a partir del conocimiento y capital social de sus trabajadores y directores.
Por ejemplo, tuve la oportunidad de conversar con el coordinador del area de desarrollo

social en el preciso momento que se encontraba proponiendo y discerniendo los
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ponentes que serian invitados a participar de las capacitaciones brindadas en el marco de
“escuela de lideres indigenas”, proyecto fundado y dirigido por la ONG. El coordinador me
contaba que iba a reclamar por qué su superior inmediato habia propuesto invitar a un
lider del pueblo wampis, cuando la escuela esta dirigida a los awajun. También me
comentaba la lista de ponentes que él habia presentado, la cual elaboré consultando a
sus redes de contactos y a partir del conocimiento que él mismo tiene sobre la trayectoria

de los candidatos propuestos.

Por mi propia experiencia profesional, puedo notar que éste es un mecanismo comun de
muchas instituciones y eventos (académicos, estatales, de cooperacion internacional y
ONG) para la eleccion de sus participantes. Si bien se considera que los “paneles” deben
cumplir ciertos requisitos que aseguren una discusion enriquecedora (como equidad de
género, y diversidad de disciplinas, trayectorias, sectores y/o posturas, segun sea
pertinente), estos se conforman a partir del criterio de sus organizadores que,

evidentemente, esta limitado a su capital social, conocimiento y experiencia.

Este caso muestra como la eleccion de “representantes indigenas” frente a la sociedad
global también toma en consideracion las relaciones y alianzas que se tienen o pueden
tener con personas u organismos. Dada su historia en la region, una institucion clave con
la cual establecer alianzas es la mision jesuita y sus centros de desarrollo local. Por la
misma razon, los vinculos con los jesuitas también dan lugar a rumores respecto a los

beneficios que pueden llegar a tener ciertas personas, vistas como sus “favoritas”.

Sin embargo, por el lado del alcance de la organizacién de artesanas y el nombramiento
de Lucia como representante a nivel “provincial’, se deberia al respaldo institucional que
ha conseguido a través del Ministerio de Cultura, lo cual lo ha logrado a través de sus
contactos y redes de parentesco; un conocido de una de sus hijas, quien trabaja en el
Ministerio de Cultura, le facilitdé los medios. De este modo, no fue a través de su vinculo
con los jesuitas que su asociacién de artesania ha logrado un reconocimiento a nivel
nacional e internacional, a diferencia del rumor que circula entre algunas mujeres

artesanas de Nieva.
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Es interesante ver como las percepciones de las personas en Nieva se tejen en torno a la
representacion de la iglesia catdlica (y las instituciones que ha fundado, siendo el caso de
la ONG) como una entidad poderosa en su imaginario social; a la par que dichas
percepciones, transformados en “rumores”, criticas y desaprobaciones, responden a
mecanismos tipicos de control social de las sociedades indigenas para evitar la

acumulacién del poder por parte de sus propios lideres.

5.3.2. El sentido (frustrado) del rol de liderazgo de Lucia: Repartir las

oportunidades econdémicas (no dadas) a las mujeres awajun

Otro tema interesante a abordar es la reflexion de Lucia, sobre el sentido individual y
colectivo y sus expectativas (frustradas) en torno a su rol de liderazgo, vinculado al
desarrollo de la artesania local como modelo de negocio y medio de empoderamiento
econdémico para las mujeres awajun, y como parte de ello, de los mecanismos de apoyo,
gestion e intervencion de las ONG, dirigiendo su critica mas detallada a la ONG de los

jesuitas.

Lucia tenia muchos planes para el campo de la artesania y ceramica awajun que se
vieron truncados por la falta de apoyo econémico. Ella buscaba realizar capacitaciones
hasta en las comunidades mas alejadas para el disefio de artesanias y ceramicas de
acuerdo al mercado nacional e internacional, para asi llevar esta oportunidad de negocio
a todas las mujeres nativas posibles, a la par que ella (y su equipo de coordinacion)
continuaria buscando medios y alianzas para expandir los productos fabricados a
diversas tiendas y mercados, ademas de las ferias y tienda virtual promovidas por Ruraq
Maki.

Cabe precisar que, en Nieva, es comun que las personas awajun que viven en la ciudad
se refieran a las personas awajun que viven en las comunidades como “nativos/as”.
Sobre ello, Lucia me dice que “son las mujeres nativas quienes tienen mas necesidades”,

refiriéndose al ejercicio de su autonomia y libertades como sujetos de derechos®. Por

%0 Si bien, tradicionalmente, en las sociedades indigenas amazonicas, las relaciones de género han
tendido a ser asimétricas, a su vez, han sido complementarias creando espacios de libertad,
dominio y autonomia para cada género, acorde con las tareas y capacidades en las que
normalmente cada persona es socializada (Belainde, 2005). No obstante, con el mayor contacto
con la sociedad global y los procesos de urbanizacion, las desigualdades de género se han
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ejemplo, ella indica que esta cansada que todos los talleres sobre “empoderamiento de la
muijer” se realicen en Nieva y en las comunidades proximas, y mas bien, estas deberian
impartirse en las comunidades mas alejadas, ya que “son las nativas quienes mas
necesitan escuchar estas charlas”. Esto me lo menciona a raiz de una convocatoria que
hubo en Nieva para la participacién de mujeres lideresas a un taller organizado por la
ONG Flora Tristan®'.

De alguna forma, Lucia esta sefialando que las propuestas de diversas ONG resultan
repetitivas y ajenas a sus intereses, preocupaciones y agendas como lideresa indigena,
por lo que no encuentra motivacion para asistir a los talleres. De hecho, esta es una
critica de muchas mujeres indigenas como sefiala el estudio realizado por Ruiz Bravo,
Espinosa y Cardenas (2011); se encuentra “una distancia frente a las propuestas
feministas que trabajan el género de una manera que desconoce la realidad local y la de
los pueblos indigenas” (p. 62), en ese sentido, detras del reclamo de Lucia, hay una

demanda por su reconocimiento ciudadano:

Ellas sienten que es su derecho ser parte de las organizaciones, los movimientos
y la toma de decisiones. Estan convencidas de que la participacion de las mujeres
es un derecho que les corresponde y que van a exigir, pero también piensan que
sus propuestas y sus liderazgos son necesarios para un cambio. (Ruiz Bravo,

Espinosa y Cardenas, 2011, p. 63)

En diversas ocasiones y contextos, Lucia me ha mencionado que el problema en la zona
es que las “mujeres suelen ser dependientes econdmicamente del hombre, y por eso,
reciben mucho maltrato, porque tienen que soportar a sus maridos, por lo que las mujeres
necesitan mas apoyo por parte de las distintas instituciones que estan presentes en la

regién”®?; y continuando con su ldgica, la promocién y desarrollo de la artesania local

agudizado al entrecruzarse con logicas tipicas de precariedad urbana, donde Ia
complementariedad se traslapa a una mayor dependencia y subordinacion, reduciéndose los
espacios donde las mujeres puedan desplegar autonomia y apropiacion (Galli, 2012; Araujo, 2012).
*LEl Centro de la Mujer Peruana Flora Tristan es una institucion feminista creada en 1979, que
tiene como misién combatir las causas estructurales que restringen la democracia, el ejercicio de
derechos y la ciudadania de las mujeres (Centro Flora Tristan, 2023).

*2 E| factor econdmico es uno de los tantos elementos que estan “en juego” en el ejercicio de la
violencia de género en el mundo awajun contemporaneo, cruzado por estructuras sociales
capitalistas; sin embargo, este es un tema bastante complejo que merece otra investigacion y una
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como modelo de negocio, dirigido principalmente a las mujeres awajun (con énfasis en
las mujeres nativas), seria uno de los medios para contribuir a su autonomia y
empoderamiento econdémico. De este modo, Lucia se coloca como agente de cambio de

su espacio local, y posiciona su propia agenda de género a través de la artesania.

Sin embargo, Lucia hace énfasis que la artesania no ha recibido apoyo por parte de la
ONG en cuestién, ni de ninguna institucién vinculada a los jesuitas; y considerando el
gran poder que ocupa la iglesia catdlica local en el imaginario social de las personas de
Nieva, no contar con este respaldo material ni simbdlico resulta un elemento critico para

la expansion y crecimiento de alguna iniciativa local.

Lucia me cuenta que fue a pedir apoyo a la ONG para el trabajo realizado con su
organizacion, pero no se la dieron. Ella pedia ayuda econémica y/o logistica para poder
viajar a las comunidades para realizar sus reuniones de coordinacién entre las y los
asociados, capacitaciones y/o recopilar las artesanias de las distintas personas que
vendian a través de su organizacion. Es preciso aclarar que el acceso a la mayoria de
comunidades es a través del rio, y el costo de viaje puede llegar a ser bastante elevado;
ademas, la mayoria de comunidades no tiene conexién a internet y, a veces, tampoco
sefial telefénica.

Ella me cuenta que la ONG le decia que no trabajaban de esa manera, sino que los
fondos tenian que desembolsar como parte de un proyecto. Sobre ello, conversé con dos
trabajadores de esta ONG, quienes me indicaron que “el tiempo que ellos han venido

trabajando no han visto proyectos vinculados a la promocién de la artesania”.

A partir de lo expuesto, se observan similitudes entre los discursos de Daniela y Lucia.
Ambas insisten en la importancia de brindar medios y facilidades a su pueblo, y en el
caso de Lucia, especificamente a las mujeres nativas, para acceder y conseguir los
bienes y recursos del mundo de los “blancos”. En este caso, acceder al mercado y al

dinero, y con ello, siguiendo su légica, a una mayor autonomia e independencia como

discusién mas fina. Aqui nos centramos especificamente en describir el hilo argumentativo de
Lucia sobre el tema.
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mujeres en relacion al hombre; en un contexto donde el dinero es un bien escaso y

normalmente son los hombres quienes lo consiguen®.

De este modo, el propdsito y sentido colectivo de Lucia para convertirse en una lideresa
artesana estaba vinculado a acceder, expandir y “repartir’ lo maximo posible entre los
suyos, los beneficios y las oportunidades econdmicas que podria traer la organizacion
que lidera; lo cual esta estrechamente relacionado con la “ética de la redistribucion

tradicional indigena” que analizamos en el subcapitulo anterior.

No obstante, y similar al caso de Daniela, esto no es excluyente a que Lucia también
cuente con intereses personales detras de la organizacién que ella ha impulsado y ha
tratado de ampliar, vinculado a una retribucién y crecimiento econémico a nivel individual
y familiar. Como ya se dijo, se asume como algo normal que existan lideres o familias con
una mejor posicidn economica, sin embargo, estas tienen el deber de compartir y de ser
generosas; lo que se critica es la concentracion y acumulacion que puede ser percibidas
como desmedidas o peligrosas, y que son propias de personas consideradas como

mezquinas o egoistas .

Finalmente, y aunque no sea el eje del presente trabajo, vale la pena hacer una breve
reflexién critica respecto a la produccion de artesanias como modelo de desarrollo. Por
un lado, como sefiala Zavala et. al. (2007), tras analizar el discurso de mujeres shipibas
en Lima, la artesania ha sido una estrategia de empoderamiento para las mujeres
indigenas y un mecanismo de resistencia frente a las desigualdades interseccionales y
desventajas estructurales que atraviesan, evidenciandose coémo se usan actos
performativos y un lenguaje que permite a las mujeres desplegar su agencia en

importantes espacios de discusion local, ademas de aportar a la economia del hogar.

No obstante, si analizamos la produccion de artesanias como una logica rentable y

sostenible de ingreso econdmico para mujeres indigenas, hay varios elementos en esta

3 El factor econdmico es uno de los tantos elementos que podrian contribuir a la autonomia y
libertad de la mujer en el mundo awajun contemporaneo, cruzado por estructuras sociales
capitalistas; sin embargo, este es un tema bastante complejo que merece otra investigacion y una
discusién mas fina. Aqui nos centramos especificamente en describir el hilo argumentativo de
Lucia sobre el tema.
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propuesta que deberian considerarse, tal como el modelo econémico y las posibilidades
reales de generar ingresos, la folklorizacién o exotizacion de los pueblos indigenas, etc.
Como sefiala Espinosa (2017), muchas veces el fracaso de la actividad turistica se
explica por una mala gestién o falta de infraestructura adecuada, motivos vinculados a la
oferta, cuando también habria que evaluar la demanda del mercado, es decir, las propias
expectativas de los turistas, la cantidad de dinero que estan dispuestos a gastar, etc.
También habria que tomar en cuenta que promover la artesania inevitablemente supone
una mercantilizacion de la cultura, ya que implica responder a los gustos y preferencias
de una demanda turistica, siendo “las propias comunidades las que aprenden, ya sea por
la experiencia o por los talleres de capacitacion, a autoexotizarse, para atraer los turistas

y los ingresos monetarios que éstos significan” (p. 137).

5.3.3. La tension entre el indicador de logro del sistema de cooperacion
internacional (de la ONG jesuita) vs. el principio moral awajun (la reparticion)

Volviendo al tema de la ONG, Lucia indica que ésta solo apoya proyectos vinculados al
sector agropecuario, y al liderazgo politico para la defensa del territorio y de los bosques
amazonicos. Con respecto a los proyectos agropecuarios, Lucia muestra repetidas veces
su desaprobacion con respecto a como la ONG gestiona sus proyectos, ya que, “solo
beneficia a algunos y no reparte a todos”. Por ejemplo, en un proyecto vinculado a la
crianza de gallinas, ella sefiala: “lo que debieron haber hecho es usar ese dinero para
comprar suficientes gallinas para repartirlo a todas las comunidades, hasta las mas
alejadas, que ahi es donde tienen mas necesidades”. Una vez mas llegamos al principio
ético de la “redistribucion”; esta vez mediante la percepcion de Lucia sobre el éxito (o no)

de los proyectos de desarrollo.

Tal como sefiala Wright (2009), tras estudiar el “Proyecto de Arte Baniwa” coordinado por
una ONG brasilefia (descrito en el estado del arte, ver 1.2), desde la perspectiva
indigena, el indicador de logro de los programas y proyectos deben verse en
relacion a la inclusion por quienes fueron “dejados fuera” hasta la fecha; el
indicador de logro esta en que “mas comunidades puedan aprovechar de los beneficios
de la nueva era” (2009, p. 224).
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La actual coordinadora del area de desarrollo agropecuario de esta ONG, con quien tuve
una breve entrevista, confirmo lo sefalado por Lucia. Los proyectos vigentes trabajan a
nivel de hogares, siendo beneficiarios las personas que cumplen con determinados
criterios como contar con ciertos insumos y/o experiencia previa en apicultura, crianza de
aves o transformacién y comercializacion de platano, que son los rubros en los que esta
ONG esta interviniendo. Se busca potenciar las capacidades y activos de un grupo
especifico que ya tiene cierto avance o potencialidad en cuanto al acceso y/o

competitividad en el mercado local, y de esta manera, se deja de lado al resto.

En realidad, este es un criterio técnico bastante tipico para la focalizacién de los
beneficiarios de proyectos, tanto desde el Estado como desde las ONG, que tiene como
propdsito optimizar los recursos presupuestales y asegurar un balance adecuado en
cuanto a la relacion costo-resultado de impacto, siendo este ultimo su indicador de logro;
sin embargo, no toma en cuenta el impacto local que puede traer con respecto a las

personas excluidas.

Un antiguo trabajador de esta ONG nos cuenta que no siempre se tuvo este criterio de
focalizacién; de hecho, expresa que, durante el tiempo que él laboré, “se entregaron
muchas palmeras a un montdn de comunidades para la produccién de aceites” en el
marco de un proyecto. La actual politica corresponde a un proceso de tecnificacion y
profesionalizacion de la ONG, la cual corresponde a politicas implementadas por la
cooperacion internacional y las agencias de desarrollo que financian a las ONG

latinoamericanas, por lo que son decisiones que exceden el espacio local.

Por otro lado, Lucia y su familia también ponen en tela de juicio la forma cémo la ONG
viene gestionando los fondos monetarios recibidos del extranjero en el marco de los
proyectos desarrollados, vinculados a la defensa del territorio y de la Amazonia. Al
respecto, el hijo mayor de Lucia comenta lo siguiente, sobre lo cual ella asiente:
“Ninguno de [la ONG] tiene un verdadero interés por salvar los bosques, la
Amazonia; si eso ya es inevitable que van a ir desapareciendo por todos los
mestizos que estan invadiendo y construyendo sus casas, y ellos saben eso; los
que si piensan asi de manera sincera son algunos nativos, los que viven en

comunidades, pero si tu viajas por las comunidades, tu les hablas de la ONG, y

137



nadie te da razon, nadie los conoce y, muchos menos, como defensores de la
Amazonia. Ellos solo usan ese discurso porque saben que asi van a captar dinero
del extranjero, porque saben que asi van a conseguir toda la plata, y usan la
ONG, los proyectos (...) sus dirigentes se dan la gran vida, mientras el resto

escarba para sacar de lo que puedan vivir'.

Cabe aclarar que cuando el hijo de Lucia hace referencia a sus “dirigentes”, precisamente
se esta refiriendo a los lideres indigenas que han ocupado cargos de direccion,
participado en la fundacion de la ONG y/o han sido allegados a los jesuitas fundadores,

en otras palabras, a los “favoritos”.

Frente a ello, diversos autores han hablado de las limitaciones y peligros de la
“cooperacion para el desarrollo internacional’; por ejemplo, Sogge (2004) va
introduciendo las diferencias de poder entre donantes y receptores, donde los
“periféricos” deben jugar en el marco de las reglas establecidas por el “centro”, como la
acumulacién de obijetivos que se le han ido colgando a la ayuda (sostenibilidad ecologica,
tecnologias apropiadas, impulso del crecimiento con equidad, igualdad de oportunidades
entre los sexos, deuda externa, buen gobierno democratico, etc.), lo que ha producido
que el instrumento “ayuda” creado como una pequefa parte de la solucién a la
desigualdad global, se haya convertido en parte del problema de la asimetria mundial
Norte-Sur.

De este modo, se puede crear una gran distorsion entre los discursos “etnificados” de las
“agencias para el desarrollo” y las expectativas reales y condiciones de vida de las “bases

indigenas” (Breton, 2011); es preciso reconocer:

de qué manera modas intelectuales ajenas a los pueblos indigenas y a los paises
andinos —modas primermundistas, por mas sefias— pueden ejercer una fuerte
influencia sobre las politicas de desarrollo en la regién, considerando la
receptividad de las agencias de cooperacidn internacional a imagenes
estereotipadas que se proyectan sobre determinados grupos (especialmente si

son indigenas). (Breton, 2011, p. 20)
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Esta situacion hace referencia a la construccion por occidente del “buen salvaje

ecologico” o el “nativo ecoldgico”. Como sefala Ulloa (2001):
desde los afos 70, alrededor del mundo, los indigenas han comenzado a ser
situados como actores importantes dentro del discurso ambiental con la
proliferacion de documentos de las Naciones Unidas, las ONG y los programas
ambientales. Los indigenas ahora son vistos por la comunidad académica, las
organizaciones en pro del medio ambiente, los medios masivos de comunicacion y
el publico en general como los guardianes de la naturaleza, eco-héroes o nativos
ecologicos que protegen el medio ambiente y dan esperanza a la crisis ambiental
global. (p. 5)

En esa linea, Ramos (1994) analiz6 el proceso a través del cual, a partir de los afos
ochenta diversas ONG ecologistas o neoindigenistas del Brasil habian construido vy
difundido la imagen de un indigena “hiperreal” que encajaba mucho mejor con las
expectativas de las contrapartes y las agencias gubernamentales del Norte de las cuales
obtenian su financiamiento: de esta manera, dichas ONG, ante el dilema de optar por las
demandas de los indigenas de “carne y hueso” o de satisfacer las fantasias exotistas de
la cooperacion internacional habrian seleccionado un producto acomodado a los

prejuicios y estereotipos de sus patrocinadores (como se cita en Viola, 2013).

Al igual que el caso previamente citado en Brasil, las organizaciones indigenas y las ONG
locales entre los awajun han aprendido a aprovechar esta ventana de oportunidad,
acoplandose a este tipo de discursos impuestos por la agenda de desarrollo internacional,
para asi lograr el financiamiento de sus proyectos y subsistir como organizacién; como
dice Ulloa, “ellos han usado esas identidades conferidas como una estrategia
esencialista” (2001, p. 28).

Como ya se menciond previamente, el uso politico y como recurso esencialista de su
etnicidad (en este caso, como el “nativo ecoldgico”) no resulta problematica para los
locales, siendo, mas bien, considerada como parte del trabajo rutinario y expertise del
lider indigena, y de las organizaciones que dirige, en el mundo de hoy. La critica de la
poblacién local llega cuando esos “fondos” recibidos no son utilizados de formas

esperadas, focalizando a sus beneficiarios y no pudiendo tener una intervencion “masiva”
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y “redistributiva”, como ya se explicd previamente. Nuevamente aparece el tema de la
hipervigilancia, rechazo y desaprobacién hacia lideres y dirigentes indigenas, y las
organizaciones vinculadas (como la ONG), que corresponden a mecanismos tipicos de
control social de sociedades indigenas amazénicas para evitar la acumulacién vy

concentracion del poder.

Sin embargo, y si bien hay mucho de “estratégico” en el uso del discurso ecologista por
algunos lideres y organizaciones locales, no se puede dejar de lado el hecho de que
muchos de estos “fondos” permiten a las organizaciones indigenas avanzar en la
proteccion de sus territorios, al negociar las leyes y/o las politicas sociales que permitan
la defensa de los derechos indigenas en su conjunto. Como sefiala Sogge (2004), si bien
el sistema de “ayuda” padece serias deficiencias, peor es eliminar este instrumento de
relacion internacional; en cambio, habria que reformularlo profundamente. Asimismo, es
necesario evidenciar dos légicas que se yuxtaponen en los discursos de los interlocutores
awajun, i) las necesidades inmediatas de las comunidades locales y la logica de
redistribuir lo mas posible los beneficios de los proyectos de desarrollo econémico (tal
como la produccion de cacao, artesania, crianza de aves, etc.); y ii) las necesidades mas

amplias del movimiento indigena, a nivel de la politica y leyes nacionales.

A partir de lo analizado, se evidencia que, en realidad, la critica y desaprobacion de Lucia
y su familia (y de hecho, varios otros awajun), esta dirigida al sistema de cooperacion
internacional para el desarrollo; no obstante, en el espacio local, esto se tiende a
personalizar, y quien termina representando y “proponiendo” (o incluso, imponiendo)
estas reglas del juego es la ONG y sus dirigentes, los “favoritos”. Una vez mas es
interesante ver como las percepciones locales se tejen en torno a la representacion de la
iglesia catdlica (y las instituciones que ha fundado, siendo el caso de la ONG) como una

entidad poderosa en su imaginario social.

5.3.4. Sintesis

Volviendo al punto de partida, Lucia, su familia y “paisanas” (quienes le critican)

desaprueban el método “ONG jesuita” porque sus mecanismos para: (1) la eleccion de
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representantes en eventos nacionales e internacionales, (2) medir el impacto y logro de
los proyectos sociales, y (3) el uso y destino de los “fondos econémicos” recibidos, no son
compatibles con el principio de “redistribucion” del poder y de los recursos que atraviesan

sus percepciones, Y la de varios awajun.

Y de hecho, las “reglas del juego” de la ONG en cuestidon corresponden a mecanismos
tipicos del sistema de cooperacion internacional para el desarrollo que muchas otras
ONG latinoamericanas y proyectos de desarrollo deben acoplarse; sin embargo, en el
espacio local, estas se atribuyen exclusivamente a la susodicha ONG y a sus dirigentes,
los “favoritos”, considerando la importante presencia y representacién de la iglesia

catolica como entidad poderosa en el imaginario social de las personas.

5.4. Las sospechas que genera la figura de un antiguo misionero jesuita, en
un contexto de “acoso” a la selva

En Santa Maria de Nieva, es comun escuchar diversos rumores sobre un antiguo
sacerdote jesuita quien ha residido en esta ciudad por varias décadas. Este antiguo
sacerdote también es conocido por su interés por las plantas medicinales, la espiritualidad
indigena y la conservacion del ecosistema amazénico. De hecho, en una breve
conversacion que tuve con este antiguo misionero, me planted lo siguiente: “a mi hablame
de plantas, no de Antropologia (...) La Antropologia (se queda pensando) es una carrera
muy dificil la que tu has escogido, porque el hombre cambia constantemente, se
transforma, pero las plantas no. A mi hablame de botanica, de eso nos podemos quedar

toda la tarde conversando, no de Antropologia”.

Asi, me animé a preguntarle sobre las plantas alucindégenas; él no me oculté en absoluto
su conocimiento y fascinacion por este campo de la botanica. Me indicé que el toé
(brugmansia suaveolens), una planta tradicional de la zona, la considera peligrosa y que
prefiere el uso de la ayahuasca para fines espirituales; luego de ello, me preguntd si

conozco el centro Takiwasi® en Tarapoto, indicandome que el proyecto le parece

> Takiwasi, o "La Casa que Canta" en idioma quechua, es una asociacién civil sin fines de lucro
(ONG), ubicada en la ciudad de Tarapoto en la Alta-Amazonia peruana, la cual combina el uso de
la psicoterapia y plantas medicinales para el tratamiento de la salud mental (Centro Takiwasi,
2023).
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excelente y lo valora bastante. Ademas de resaltarme las propiedades curativas de
diversas plantas, me indicd como es posible prevenir y curarse del COVID-19 solamente

con estas; sefiala que: “la mayoria de gente de aca, de la zona, asi se ha curado”.

El caso de este antiguo misionero despierta muchas sospechas y rumores entre los

awajun; por ejemplo, una persona me comento lo siguiente:
“Yo he llegado a la conclusion que él es del servicio de inteligencia.
Conversando con él, lo estaba observando y estudiando, y me di cuenta
que eso de venir como padre fue solo una excusa, pero, en realidad, él
responde al servicio de inteligencia de su pais (...) ¢Por qué él no es de
acd, sabias no? ¢;quién se alejaria de su familia de esa forma? ;de su
tierra, para venirse hasta aca? Yo me puse a pensar y llegué a esa

conclusioén.”

Ante este testimonio, le pregunté a mi interlocutor por qué creia que quisiera el servicio de

inteligencia venir a Nieva a investigar. Su respuesta inmediata fue:

“Aqui en la zona, en la selva, esto es selva virgen, de las pocas que
quedan, aqui hay muchos recursos que muchos quieren, mucho oro, (...)
muchas plantas y animales que la ciencia todavia no ha descubierto (...)
[Este misionero] se dedica a estudiar eso, a averiguar todo eso (...)
También yo he llegado a la conclusién que él quiere sacar espermatozoides
de los awajun, porque [dicen que] él tiene relaciones [sexuales] con
hombres, y los vende en el mercado negro. Yo creo que también quieren

clonar awajunes, nos quieren clonar”.

No es la primera vez que los pueblos indigenas amazdnicos sefialan la aparicion de seres
malignos, que procuran robar sus fuerzas de vida (que en este caso surgen a partir de la
alusion a “extraer espermatozoides”) o introducir sustancias patégenas en sus cuerpos.
Por ejemplo, Santos y Barclay (2010, p.26) comentan cémo, durante la década de 1980,
“en el marco de los agresivos proyectos de colonizacién, deforestacion y construccion de
carreteras impulsados por los gobiernos de Fernando Belaunde y Alan Garcia, circularon

en la regidon amazénica una serie de historias sobre ‘pishtacos’ y ‘pelacaras’, personajes
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con apariencia de gringos que, segun se decia, mataban a los indigenas para extraer su

grasa o su piel con una variedad de propdsitos”.

En esa linea, varios awajun de Nieva me cuentan que “los gringos han declarado esta
zona como de alto riesgo, ya que los nativos los matan porque los confunden con
pelacaras”. También, durante mi estadia en campo, se ha escuchado rumores sobre
“pelacaras” en las comunidades de la cuenca del rio Domingusa; uno de mis
interlocutores me dice:
“ahora en Domingusa hay un tema delicado sobre pelacaras que vienen en una
especie de drones y que sacan los intestinos, son traficantes de 6rganos, por lo
que ahora mejor hay que avisar a los lideres cuando alguien extrafio quiere entrar
a esa zona, y mejor si llevas nombre de conocidos, que conoces a la familia de

Lucia”.

En ese contexto, es importante notar cémo la figura estereotipica del “misionero jesuita”
también se entrecruzan con las otras caracteristicas que lo representa, como ser de

origen “extranjero”, fenotipicamente “blanco” y tener contactos con el mundo “extranjero”.

Estas ideas se articulan con otras experiencias donde se extraen recursos o
conocimientos de la Amazonia y sus pueblos indigenas: “de recursos naturales (como
oro), de conocimiento y poderes que otorga el contacto con la selva (las plantas vy
animales)”. Por ello, hay que mirar este discurso desde el contexto de la violencia
capitalista que se ha venido intensificando en la Amazonia en las ultimas décadas,
frente a la entrada de las industrias extractivas transnacionales respaldadas por el Estado.
Como indican Santos Granero y Barclay (2010):
La relacién entre indigenas y blancos se ha basado, al igual que aquella entre
humanos y no humanos, en una competencia por fuerzas de vida en la que hasta
ahora se ha mantenido cierto balance que ha posibilitado la supervivencia y
reproducciéon de ambas partes. El problema en la actual coyuntura es que los
ashaninka, awajun y wampis sienten que este balance se ha roto. Desde su
perspectiva, los blancos -crecientemente identificados con los proyectos estatales

y las empresas extractivas- (...) estan explotando a los indigenas, tal como han

143



venido haciéndolo desde hace mucho tiempo, y despojandolos de sus recursos y

fuerzas de vida. (p. 43)

De este modo, algunas personas awajun interpretan la presencia de misioneros
extranjeros como otro intento de los “blancos” de apropiarse de los saberes y poderes de
la Amazonia y de los indigenas; frente a ello, varios awajun indican que “a los gringos y

blancos les gusta mucho acosar a la selva”.

También, a algunos awajun, les parece sospechoso el interés de este antiguo misionero
por la apicultura. Se sabe que contrata personas para que lo ayuden con esta labor, la
cual supervisa casi diariamente. En algunos casos se menciona que “el padre ya pueda
comunicarse con ellas [las abejas]’. Como se ha mencionado antes, la comunicacion con
seres no humanos, como las plantas y, en este caso, los animales, son capacidades

extraordinarias que pueden llegar a ser vistas como peligrosas.

En relacién a ello, algunas personas creen que este antiguo misionero estad buscando “la
receta de la inmortalidad”, y por eso, esta trabajando con las abejas, ya que ha
encontrado una forma de hallar esta receta mediante la comunicacién con estos
animales. Este pensamiento apunta a reforzar una percepcion de esta persona como
alguien que podria llegar a acumular mucho poder en algun momento, incluso ante la
muerte misma. Sin embargo, también es cierto que no he escuchado que se le haya
acusado de brujeria a esta persona, aunque esto podria ocurrir eventualmente en el

futuro.
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CONCLUSIONES

La presente investigacion ha tenido como interés comprender en profundidad la
asociacion que varios awajun de Santa Maria de Nieva tienden a establecer, en sus
discursos, entre Iglesia catdlica, riqueza material, liderazgo indigena, las ONG vy
acusaciones de brujeria, el cual normalmente se evidencia en los rumores que son
expresados, repetidos y difundidos sobre eventos y personajes especificos vinculados a

estas dinamicas y procesos locales.

Para ordenar el analisis, se propuso la siguiente pregunta-guia de investigacion: ¢;Bajo
qué ldgicas y supuestos morales y ontoldgicos los awajun residentes de Santa Maria de
Nieva perciben el control y manejo del poder de la iglesia catdlica local, particularmente de

la mision jesuita?

Tomando como principales referentes: (i) una revision histérica de la relacion establecida
entre la iglesia catdlica, particularmente la mision jesuita, y el pueblo awajun del Alto
Marafién; (ii) una aproximacién etnografica y a las propias ontologias y éticas que
caracterizan a varios awajun residentes de Nieva, teniendo como eje de analisis el
discurso de dos lideresas clave, en el marco de estas dinamicas locales; asi como (iii)
haber considerado el balance bibliografico y las categorias teéricas de la disciplina
antropoldgica para el estudio del “poder” y el “rumor” en sociedades indigenas

amazonicas; se puede concluir lo siguiente:

En cuanto a la revision histoérica, se pone en evidencia el rol tremendamente crucial que
ha jugado la misién jesuita en i) la provision de la educacion oficial en el Alto Marafion, ii)
el surgimiento de nuevos liderazgos indigenas, adaptados a su nuevo posicionamiento en
la sociedad y campo politico a nivel nacional e internacional, iii)) y a la promocién de
proyectos y organizaciones para el desarrollo local, a lo largo de la historia de la misién,
empezando porque la propia Santa Maria de Nieva se refunda como puesto misional del
Vicariato en 1949, donde se implementan los primeros internados escolares y se
brindaron titulos de propiedad en este centro poblado y alrededores. Paralelamente,
comenzaron a asentarse comerciantes, y posteriormente, sobre todo desde los ochenta,

familias awajun.
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Es preciso mencionar que la iglesia evangélica (el ILV) fue el actor que tuvo un rol
predominante hasta los afios 70, adentrandose a varias comunidades del Alto Marafén y
brindando mayores oportunidades de viaje de estudios a diversos awajunes que luego se
convirtieron en maestros y lideres politicos; sin embargo, los jesuitas también fueron
participes de ese proceso. Ademas, después en los ochenta, los jesuitas renovaron su
presencia, a través de cambios internos en la misién, y en el marco de grandes cambios a
nivel nacional e internacional. De ese modo, empezaron a trabajar codo a codo con
lideres indigenas y sus organizaciones, mediante las ONG, fondos econémicos para el
desarrollo y asociaciones civiles. Estos son elementos del contexto histérico cruciales
para comprender el imaginario social de la poblacién local al dia de hoy sobre los actores

mencionados.

En cuanto al andlisis etnografico, sobre todo nos hemos centrado en el analisis de los
discursos y experiencias de dos lideresas clave en cuanto a su intervencion y relacion
con la mision jesuita, para asi comprender a profundidad los rumores que circulan en la
zona. Asi, se observa que lo implicitamente esperado (el principio ideal) que rige a varios
awajun son las relaciones basadas en el parentesco y en una ética de la redistribucion,
entendiendo el parentesco, no como atributos bioldgicos y consanguineos intrinsecos,
sino como una intensidad y cercania afectiva en las relaciones de mutualidad vy
reciprocidad. En ese sentido, los awajun muestran su desaprobacion al no percibir en la
intervencién de la misién como un flujo cotidiano de acciones basadas en la generosidad,
el compartir y la redistribucién de oportunidades y beneficios entre sus “paisanos”; y en
lugar de ello, se ha visto reducido a un grupo de “favoritos”, que es el trabajo dirigido

hacia lideres y organizaciones indigenas.

Esto, porque los lideres criticados e hipervigilados por los locales son vistos como
personas que han llegado a acumular bastante prestigio, poder y acceso a diversos
bienes y servicios del mundo “occidental” (sobre todo vinculado a estudios profesionales,
cargos de trabajo representativos, experiencias de viaje, propiedades y dinero; también
se menciona de “mujeres” en el caso de los varones), gracias a sus vinculos con los
jesuitas, pero sin haber cumplido con su deber con el colectivo, al no haber distribuido
dichos bienes y servicios entre los suyos. Esta expectativa proviene de una ética basada
en relaciones de reciprocidad y jerarquia, donde se legitima que una persona goce de

mayor poder y estatus pero que, a la vez, sea generosa y cooperativa con sus “paisanos”.
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Entonces, precisamente lo que se critica, es la concentracion y acumulacién de un lider
que ya se comienza a percibir como desmedida y peligrosa, cayendo en la mezquindad y

egoismo.

En ese marco, las acusaciones de brujeria a ciertos lideres (o el temor de ser acusado
como tal) es el resultado de i) las reacciones emocionales, como la envidia, ira y recelo
de sus paisanos, en tanto mecanismos de control social para evitar la acumulacién
desmedida y peligrosa del poder, buscando demostrar como la mezquindad hiere
intensamente a otros y genera una reaccion o respuesta igualmente violenta; asi como ii)
del conocimiento y estudio para el uso de plantas medicinales, el cual es promovido por
algunos padres jesuitas muy entusiastas del tema, en el marco de una ontologia que
justifica el poder y peligro que supone el uso de plantas, asociado con dominios
chamanicos. Los chamanes son vistos como personas ambivalentes, ya que obtienen su

poder curativo de la misma fuerza con la que podrian danar.

De igual manera, se observa la desaprobacion de las formas de operar de la ONG
fundada por jesuitas porque sus mecanismos para: (i) la eleccién de representantes en
eventos nacionales e internacionales, (ii) medir el impacto y logro de los proyectos
sociales, y (iii) el uso y destino de los fondos econdmicos recibidos, no son compatibles
con el principio de redistribucion del poder y los recursos que tienen los awajunes. En
cambio, las reglas del juego de la ONG corresponden a mecanismos tipicos del sistema
de cooperacion internacional para el desarrollo, a los que muchas otras ONG

latinoamericanas y proyectos de desarrollo deben supeditarse.

Frente a ello, también se evidencia como estos rumores, juicios, acusaciones y rechazos
de los locales se recrean en el marco de (i) un contexto de presencia intensiva de
capitalismo, entendido como el “acoso a la selva” y los “blancos extranjeros” que lo
personifican, y (ii) de incremento de carencias, aglomeraciones y desigualdades urbanas,
suponiendo légicas de migracion y coexistencia con otros “paisanos” no awajunes, de
ocupaciones informales, de ideales, oportunidades y modelos de negocio, entre otros;
todo ello, incrementa el temor e incertidumbre asi como altas expectativas (normalmente

no suplidas), entre las personas.
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Finalmente, y tal como lo pone en evidencia la revision historica, es preciso evidenciar
que la presencia jesuita siempre ha despertado apoyo pero también criticas, tensiones y
desencuentros, desde sus inicios, con la poblacién awajun y otros actores que han

intervenido en la zona; tal como cualquier relacion humana de armonia y conflicto.

Sin embargo, este tipo de conflictos se han ido transformando conforme también la
sociedad awajun y la misién jesuita ha ido cambiando, en el marco de cambios sociales,
econdémicos y politicos mas amplios. De este modo, la tesis busca evidenciar las
percepciones, discursos y logicas culturales que se tejen entre los awajun en torno a ello,
en contextos actuales de pobreza y carencias urbanas, desigualdades historicas y de

presencia intensiva del capitalismo.

Es innegable que la iglesia catdlica y sus centros sociales han ocupado, y continuan
ocupando, una posicion clave en el tejido social y la oferta de servicios (materiales y
espirituales) para el pueblo awajun del Alto Maranén; y justamente por ello, que, en este
escenario contemporaneo, y considerando las lecciones aprendidas del pasado, seria
importante repensar continuamente su relacion, negociacion y convivencia con este grupo
étnico, entendiéndose desde su propia autonomia y heterogeneidad social. Espero que

esta tesis pueda aportar un granito de arena en ello.
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