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Resumen

Esta tesis describe los procesos que involucran las dinamicas de liderazgo dentro de la
Organizacion Ashéninka del Gran Pajonal (OAGP). Estos procesos pueden abarcar la
historia, la politica de la region y las relaciones de parentesco. La OAGP gano terreno en
la década de 1980 durante la demarcacion de las comunidades nativas. Esto consolidaria
el liderazgo de algunas figuras politicas en la zona, y otorgaria un margen de maniobra
sin precedentes tanto para los dirigentes de la organizacion, como para los jefes de las
comunidades. Esta tesis se centra en analizar como se experimenta el campo politico
desde la perspectiva del lider histérico de la OAGP. Para ese fin, se describen los
momentos claves en el ensamblaje politico ashéninka en las zonas del Gran Pajonal y el
Alto Ucayali, desde los tiempos en los que los franciscanos recién exploraban el territorio.
Esto ayudara a entender los ejes en los que se apoya el lider historico para el despliegue
de su liderazgo, sin embargo, esto implica un contraste con la perspectiva que tiene el
nuevo joven presidente de la OAGP.

Palabras claves: ashéninka, politica indigena, historia indigena, relaciones de
parentesco, gran pajonal
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Glosario de términos

colono

comunidad nativa

chacra

chuncho/a

chori

cushma

gringo

ILV

mezclado

MIR

monte

OAGP

Persona que proviene de la sierra del
Peru y se asienta en algun territorio
amazonico

Asentamiento habitado principalmente
por indigenas de la Amazonia y
reconocido oficialmente por el Estado
peruano

Porcién de tierra limpia para cultivo
Persona que proviene de la region selva
del Peru, usualmente se les dice a

quienes tienen ascendencia indigena

Persona que proviene de la sierra del
Peru

La tunica tradicional ashéninka tejida en
algodon y usada por hombres y mujeres

Persona que se ve fenotipicamente
blanco

Instituto Lingliistico de Verano

Persona que tiene padres indigenas y
no indigenas

Movimiento de Izquierda
Revolucionaria

Forma ashéninka de decirle al bosque
en dénde no hay comunidad

Organizacion Ashéninka del Gran
Pajonal



Lenqua ashéninka

El 30 de abril del 2019, mediante la Resolucion Ministerial N.° 199-2019-MINEDU, se
establecioé un alfabeto oficial de la lengua ashéninka. Son 22 las grafias registradas y
elaboradas en una serie de talleres realizados el 2018 en la zona del Gran Pajonal. La
lengua ashéninka cuenta con dos traductoras registradas en el Ministerio de Cultura de
acuerdo a la Ley N.° 29735,

Tabla 1. Grafias ashéninka (Elaboracion propia).
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En esta tesis, utilizaré las grafias para escribir los términos en lengua ashéninka,

asimismo dichas palabras estaran resaltadas en letra cursiva.

' Ley que regula el uso, preservacion, desarrollo, recuperacion, fomento y difusion de las lenguas originarias
del Peru.



Mapas

Figura 1. Distrito de Raimondi (Gran Pajonal).

Fuente: Gobierno Regional de Ucayali 2023



Figura 2. Comunidades Nativas del Gran Pajonal.

Fuente: Gobierno Regional de Ucayali 2023



Figura 3. Ubicacioén de los pueblos arawak del piedemonte andino (cruz roja).

Fuente: Instituto Nacional de Desarrollo de Pueblos Andinos, Amazdnicos y
Afroperuanos — INDEPA 2010



Introduccion

i. Problema de investigacion

El pueblo ashéninka es la mayor poblacién indigena habitante de los bosques del
Gran Pajonal. Una meseta interfluvial de 360.000 hectareas situada entre los rios Ucayali,
Tambo, Perené y Pichis. A lo largo de su historia, los ashéninkas han sabido hacer frente
a diversas amenazas externas a su territorio, muchas de las cuales han puesto en peligro
sus modos de vida e incluso su propia existencia. Estas tierras se concebian como una
fuente de riqueza en la que solo la aplicacién de infraestructuras adecuadas podria sacar
el maximo provecho a estos "extensos pastizales". Esto se refleja en su propio nombre,
ya que "Gran Pajonal" simboliza una metafora externa de un suefio desarrollista, el que
tenian los misioneros franciscanos cuando comenzaron a colonizar el territorio en la
década de 1730. Asi, diversos aventureros fueron alentados por estas misiones v,
posteriormente, por la naciente republica peruana, con el objetivo de establecer un

sistema econdmico con los ashéninkas como mano de obra preferente.

Ante esta situacion de esclavitud, los ashéninkas consiguieron organizarse
politicamente para enfrentar a un sistema que los encasillaba en una situacion de
desigualdad frente a estos foraneos. El surgimiento de nuevos liderazgos a raiz de
procesos de cambio y transformacion social, los llevd a articularse y ensamblar un
movimiento politico que logré posicionarse como uno de los mas influyentes entre los
pueblos indigenas de las zonas aledafas. La OAGP fue resultado de estos
acontecimientos y tuvo a Miguel Camaiteri como uno de sus principales lideres. La
aparicion de esta organizacion indigena canaliz6 las demandas de titulacion de tierras, lo

que mejoro su situacion hacia fines del siglo XX.

No solamente mediante las estrategias politicas los ashéninkas lograron mejorar
su situacion, sino que tuvieron que formar un ejército indigena para asegurar su territorio
frente a la amenaza del grupo subversivo de Sendero Luminoso. El cual queria hacer del
Gran Pajonal un centro de produccion de alimentos para abastecer a los distintos focos
guerrilleros que se encontraban en los alrededores. Miguel Camaiteri, esta vez como jefe

guerrero, emitié un comunicado concediendo 24 horas para abandonar la zona mediante
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salvoconducto a todos los cooperadores, miembros o simpatizantes con las guerrillas de
Sendero Luminoso. Esta victoria, en tiempos de violencia politica, marcé un hito en la
region, debido a que generd una autonomia politica sin precedentes para la OAGP y abri6
nuevos espacios politicos para que nuevas generaciones de ashéninkas puedan seguir

reclamando por los derechos de las comunidades nativas del Gran Pajonal.

Estos nuevos politicos indigenas tienen que lidiar con diferentes expectativas de
cémo deben operar sus liderazgos. Por esa razon, esta investigacion tiene como objetivo
principal tratar de describir y entender como es que estas dinamicas, es decir, los
procesos de negociacion, las tomas de decisiones y la ejecucion de proyectos desarrollo
a favor de las comunidades nativas atraviesan diversas perspectivas personales de como
se concibe la politica. A partir de estas diversas experiencias y trayectorias, esta tesis
problematizara como se reconcilian estas diferencias analiticamente a la hora de

componer el campo politico ashéninka.

Al ser esta una investigacion basada en el ejercicio del “liderazgo politico
ashéninka”, no se la asumira como parte de un espacio en particular “el espacio de lo
politico”, sino como algo que se encuentra insertado en las practicas de la vida cotidiana
y las relaciones cara a cara. Por ello, y para cumplir con el objetivo principal antes
sefialado, me guio de tres preguntas especificas: ;coémo se ha compuesto el campo
politico ashéninka a través de los distintos momentos de cambios y transformacion en el
Gran Pajonal?, ¢cuales son los vectores mas importantes en el liderazgo de Miguel

Camaiteri? y 4como son las dinamicas de liderazgo actualmente entre los dirigentes de
la OAGP?

ii. Justificaciéon

Esta investigacion resulta relevante ya que se busca describir las dinamicas
politicas de una poblacién indigena, lo que permitira responder a los diversos prejuicios
que se tiene sobre su campo politico. Como los prejuicios indigenistas que romantizan
estos ensamblajes politicos afirmando que representan la “resistencia cultural” de un

pueblo “originario” que practica un modo de vida “exético” y “pristino” (Greene, 2009). O

aquellos que cuestionan la verdadera agencia de las manifestaciones politicas indigenas,
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tratandolas como acciones desestabilizadoras con fines politicos ulteriores, como ocurri
en el caso del “Baguazo" (Espinosa, 2009). También debo sehalar que existen otras
posturas “extremas” que ponen en duda la misma veracidad de lo que es ser “indigena’;
estas opiniones se dan a través de medios de comunicacién masivos, como los
programas de opinién de enfoque politico e “informativo”2. Esta tesis pretende contribuir
a develar estos prejuicios que muchas veces impactan nuestro quehacer como

investigadores y miembros de la sociedad nacional.

La relevancia de abordar este tema radica en poder discutir tedrica y
etnograficamente los liderazgos que surgen en las diferentes poblaciones ashéninkas
como resultado de procesos de transformacion social y politica en las regiones. Por ello,
el caso de los ashéninkas del Gran Pajonal es interesante, ya que existe una experiencia
reciente en la que lograron equiparar sus relaciones asimétricas con los colonos. Por lo
tanto, es este nuevo contexto en el que podemos observar el surgimiento de otros tipos
de liderazgos que cuentan con otro tipo de demandas. En este sentido, los resultados de
esta investigacién podrian ser utiles para comprender los contextos contemporaneos de

las organizaciones indigenas y sus lideres.

Si bien es necesario que estas investigaciones denuncien y visibilicen las
diferentes problematicas que puede enfrentar una poblacion indigena en la Amazonia
peruana, es igualmente importante poder posicionar los relatos que surgen de estas
experiencias como una fuente de conocimiento igual de valida y no menos "confiable"
que lo que conocemos como "eventualidades". Por ello, las narrativas de los contextos
de las correrias, presion territorial y violencia politica necesitan ser escuchadas y situadas
como hechos reinterpretados desde las voces de sus interlocutores. Esto como un intento
de subvertir lo que se conoce como "historia oficial" hacia una narracién indigena de los
acontecimientos, de los tiempos y, como motivo de este trabajo, de lo que significa "lo

politico".

2 Jaime Bayly acerca de la protesta indigena en Ecuador por el alza del combustible dijo «Yo no sé de qué
manera los perjudica. Si son indigenas de verdad, y viven en cuevas, bosques, yo no creo que manejen un
Audi o que usen el transporte publico». Para ver la nota completa: https://caretas.pe/mundo/jaime-bayly-
ecuador-indigenas-protestas/.



https://caretas.pe/mundo/jaime-bayly-ecuador-indigenas-protestas/
https://caretas.pe/mundo/jaime-bayly-ecuador-indigenas-protestas/

iii. El liderazgo en la Amazonia indigena

En esta seccién, procederé a describir como distintos enfoques tedricos y
etnograficos han abordado el fendmeno del liderazgo en el campo politico indigena. Asi,
haré mencion de qué manera el liderazgo ha sido entendido desde los primeros
etnografos de estos pueblos, sus cambios y transformaciones, y dinamicas politicas

contemporaneas.

a. Los jefes desprovistos de poder: la jefatura amerindia

En un intento por sistematizar el conocimiento sobre la jefatura amerindia, Lowie
(1948) elaboro una tipologia de las cualidades del lider en base a material etnografico de
distintas partes del continente. La jefatura amerindia se caracterizaba por tener un lider
que era un habil guerrero, pacificador de conflictos internos, buen orador y generoso con
su grupo. Los antropologos estructuralistas basaron sus estudios a partir de esta
elaboracion. Asimismo, cada uno destaco distintas particularidades del liderazgo

indigena de acuerdo a los intereses centrales en sus investigaciones.

Entre los materiales etnograficos utilizados por Lowie, se encontraba el caso
nambikuara ilustrado por Lévi-Strauss. La estructura politica nambikuara deja al
descubierto algunas funciones que estarian ocultas en mas complejos y elaborados
sistemas de gobierno (Lévi-Strauss, 1944). Durante las épocas de lluvia, un grupo familiar
de alrededor de 20 personas se junta bajo el liderazgo de un jefe que deambula por toda
la region de selva en busca de alimento. Lévi-Strauss a partir de la composicion de estas
bandas afirma que es el lider el que moldea en tamafo y forma al grupo. En otras
palabras, el lider es la causa que constituye al grupo, en vez de que este, por necesidad,
se incline por una autoridad centralizada (Lévi-Strauss, 1944, p. 21). Aquello se refleja en

el término nambikuara para lider uilikande “el que une, el que nos junta”.

Las responsabilidades del liderazgo nambikuara exigen ser generoso, ya que
existe una permanente escasez de alimentos, asi como se tiene que inspirar confianza
en situaciones peligrosas para el grupo. En respuesta al cumplimiento de estas

expectativas, es que existe la poliginia. Vista como el intercambio de esposas por



seguridad alimentaria y fisica ante los peligros latentes (Lévi-Strauss, 1944). A pesar de
este y otros privilegios, el lider solo puede operar a través del consenso. Es decir, toma
decisiones en funcion a lo que el grupo le aconseja. Es esta habilidad lo que representa
la base y el limite del liderazgo, ya que permite mantener unida a la mayoria del grupo
(Lévi-Strauss, 1944, p. 28).

Montaigne, fildsofo y costumbrista francés del siglo XVI, alrededor de 1560, le
pregunta cuales eran los privilegios de la jefatura a un indigena brasilefio que conocioé en
Ruan. El jefe le responde “el caminar al frente del grupo”, casi 400 afios después, entre
los nambikuara, se encuentra la misma respuesta (Lévi-Strauss, 1944, p. 22). Para Lévi-
Strauss, esta anécdota representa la continuidad en el pensamiento politico amerindio.
De la misma forma, su aporte a los estudios del liderazgo indigena, como aquel basado
en el consenso, estara presente en las reflexiones en torno a la vida politica de los

indigenas amazdnicos.

Clastres (1978), a diferencia de Lévi-Strauss, toma como interés central en su obra
la cuestion del poder y la organizacion politica en las tierras bajas en base a su
experiencia de campo con indigenas guayaki? y la revision de otros trabajos etnograficos.
Para Clastres, la institucion de la jefatura y sus caracteristicas tenian la peculiaridad de
ser transitorias y limitadas. Es asi que se distinguian cuando eran tiempos de guerra
donde adoptaban una ortodoxia mas o menos estable (Clastres, 1978, p. 33). Por lo tanto,
Lowie no lograba capturar la realidad sociologica de estas poblaciones, ya que se

concentraba en la institucion y no en la relacion del lider y el resto del grupo.

De esa forma, la relacion entre lider y el resto implicaba un intercambio de bienes,
palabras y mujeres. Sin embargo, es esto ultimo lo que constituye el caracter desigual de
la relacion. Es asi, que la poliginia representa un intercambio asimétrico en tanto que no
puede ser retribuido, dado que el lider apenas contaba con bienes a su disposicidon
(Clastres, 1978, p. 36). El caracter asimétrico de este intercambio constituye el

mecanismo que permite al grupo negar el poder del lider. Evitando, de esa forma, la

3 Conocidos actualmente como el grupo aché.
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acumulacién despotica del mismo, lo que daria como resultado una institucion carente de
poder y autoridad (Clastres, 1978, p. 37).

Esta aversion a la concentracion del poder, asi como los bienes y las personas,
existe porque es un principio general a todos los indigenas amazoénicos (Clastres, 1981).
Es por esto que la guerra expresa el deseo indigena de dispersion en grupos atomizados.
Se piensa la guerra como una voluntad sociolégica que caracteriza el ser mismo de estas
sociedades (Clastres, 1981, p. 199). Para Lévi-Strauss (1943a), la guerra es el resultado
del intercambio fallido, entendiéndose como una negatividad. En cambio, para Clastres,
la posicion estructural de la guerra preexiste a la alianza dejando a esta como tactica

antes que pilar de la sociedad (Clastres, 1981, p. 207).

De esa manera, la guerra sirve para mantener la independencia politica en grupos
atomizados. Ademas de ser el acto consciente por el que se niega “(...) la emergencia
del estado, es [decir] la muerte de la sociedad primitiva” (Clastres, 1981, p. 214). El
pensamiento politico de los indigenas bajo la dptica de Clastres parte por el hecho de
negar una concentracion demografica que permita la emergencia de jerarquias y, aunque
existan lideres, no cuentan con autoridad alguna. Debido a que existen mecanismos
elaborados en el seno de estas poblaciones que los niegan. De esa manera, entre los
investigadores, se entendio la institucion de la jefatura en las tierras bajas sudamericanas

como aquella desprovista de autoridad.

Volviendo a la comunidad indigena, el trabajo de Kracke (1978) entre los kagwahiv
ayuda a aterrizar las ideas expuestas desde las lineas tedricas de Clastres y Lévi-Strauss.
Para este caso, el lider kagwahiv es una figura focal en el proceso formativo del grupo
(Kracke, 1978, p. 83). De este lider existen ciertas expectativas como que dirija el trabajo,
cuide el asentamiento y redistribuya la carne de monte obtenida durante la caceria
(Kracke, 1978, p. 41). La redistribucion de la carne de monte ocupa un lugar especial en
tanto que refuerza las nociones de generosidad y hospitalidad, primero con tu parentela
y luego con los otros. Por lo tanto, la jefatura se asocia al rol de padre debido a que vela
por el grupo, y el evento de la distribucion de carne de monte lo demuestra en tanto que

es una preocupacion cultural (Kracke, 1978, p. 44).
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Kracke no toma el liderazgo como un rol definido, sino como algo determinado por
los distintos procesos del grupo (Kracke, 1978, p. 84). De esa forma, analiza como dos
formas distintas de liderazgo conviven. Un liderazgo basado en el consenso y otro basado
en la coercién*. La redistribucion, no solo de carne de monte, sino de otros bienes, y el
encargarse de las fiestas importantes son componentes centrales en la estructura social
del grupo, ya que se reproduce la vida social del mismo (Kracke, 1978, p. 247). El lider
es nhande mborerekwara’ga “aquel que nos une”, es decir, aquel que hace posible la vida
social. El lider, por un lado, permite el desarrollo del grupo como tal. Por otro lado, sin
embargo, esta sujeto a la colectividad, debido a las obligaciones que debe cumplir con

sus parientes. Este proceso dialéctico no le permite acumular un poder despético.
b. Cambio de paradigma: El surgimiento de las organizaciones y federaciones indigenas

Los estudios antropoldgicos de la comunidad indigena desde el enfoque
estructuralista trataban de no contemplar los “aderezos europeos” para poner énfasis en
las continuidades del pensamiento indigena tradicional (Santos Granero, 1996). De esa
manera, los cambios y transformaciones pasaban desapercibidos metodolégicamente y
etnograficamente. Lo que Clastres (1978, 1981) conceptualizaba como sociedades
atomizadas por voluntad propia en realidad lo eran por los efectos del contacto colonial y
por la explotacién a manos de los patrones caucheros muchos afnos después. Es asi, que
la jefatura amerindia carente de poder y de bienes era algo comun en los materiales

etnograficos utilizados por el autor de la Sociedad contra el Estado.

Las investigaciones en el campo politico de los indigenas amazdnicos se
desempenaron bajo estos preceptos estructuralistas. No obstante, fue imposible negar
los cambios y transformaciones de los manejos politicos en estos pueblos. Muy pronto la
realidad social desbord6 la realidad enactada en estos trabajos antropoldgicos.

Enfocando mi interés en los estudios del campo politico indigena, fue el trabajo de

4 Los kagwahiv adoptan un lider belicoso con tal que los ayude frente a las amenazas de los blancos
brasilefios que rondan sus comunidades.
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Chaumeil (2000) lo que ayudd a marcar el derrotero para conceptualizar estos cambios

y transformaciones en el liderazgo politico.

Chaumeil elabora no una, sino multiples tipologias del liderazgo amazodnico.
Trayendo a colacion de que estamos en la presencia de “nuevos jefes” (Chaumeil, 2000).
Al jefe tradicional (del cual nos ocupamos en el anterior apartado) lo denomina el jefe de
maloca. A esto se le suma que la creaciéon de la Comunidad Nativa® hizo contar
obligatoriamente con la presencia formal del presidente de comunidad. Por ultimo, la
organizacion en federaciones indigenas a nivel regional y nacional supuso la creacién del
dirigente nacional. Un actor politico que rompié con las concepciones tradicionales de
que la politica indigena se ejerce en la comunidad y entre tu parentela (Chaumeil, 2000,
p. 185).

Esta ruptura en la conceptualizacién del campo politico indigena como aquel que
se limitaba alos confines de la comunidad permitié expandir la nocién misma de la politica
indigena (Chaumeil, 2000). Las federaciones regionales y nacionales implican una
complejizacion del sistema politico de las poblaciones amazénicas. Sin embargo, esto
conlleva también desventajas. En la medida que los cargos lo representan personas
juridicas, estos pueden manipular la agenda de las mismas organizaciones (Chirif, 2013).
Es asi que se pueden posicionar como las “voces de los indigenas” aun cuando estos
dirigentes puedan tener intereses alineados con las agendas de las empresas privadas
(Chirif, 2013, p. 157). Posicionando a los dirigentes como una élite alienada de la

cotidianidad indigena.

La creacion de élites indigenas es lo que lleva a los propios indigenas a ser vistos
contemporaneamente como aculturados. Lo que refiere a esta pérdida de lo tradicional
frente a la modernidad. Cabe recalcar que todo esto se da en un contexto de

precisamente reivindicacion de derechos territoriales “ancestrales” y “autodeterminacion

5 La creacion de la Ley de Comunidades Nativas y Desarrollo Agrario de la Selva y Ceja de Selva
(DECRETO-LEY N.° 22175) supuso una reestructuracion en la organizacion politica en la comunidad
indigena. Ahora llamadas Comunidades Nativas esta figura politico-administrativo creada e impuesta desde
las oficinas del Estado peruano supuso la insercién de una nueva logica de gobierno dentro de las
comunidades.
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cultural”. Brown (1993) lleva mas alla lo elaborado por Chaumeil y centra su atencién en

este tipo de lideres indigenas en el escenario internacional.

Davi Kopenawa, lider indigena yanomami, hacia su incursion a Nueva York en
aras de comunicar a la ONU las condiciones en que los pueblos indigenas brasilefios
vivian y morian frente a la extraccion de oro en sus localidades (Brown, 1993: 307). Las
ultimas décadas del siglo XX convivian con estos procesos de globalizacion de los
indigenas en el escenario politico mundial. Es asi que se empiezan a adjudicar ciertas
imagenes y practicas a los indigenas en categorias occidentales que resultan ser
esencialistas (M. Brown, 1993, p. 319): guardianes de la naturaleza, portadores de
saberes ancestrales o que son un grupo homogéneo frente a un mal comun (ej.: el
despojo territorial). Hay que agregar que la aparicion de intelectuales indigenas, tales

como David Kopenawa, ayudaron a reforzar la imagen de un ser indigena unico.

La experiencia de organizacion y los resultados que tuvieron en el contexto
regional y nacional tuvo impacto cuando se tratdé de organizaciones panamazonicas
situadas en el contexto global. No obstante, Brown (1993) advierte que los analisis
institucionales del campo politico indigena tampoco son suficientes. Los investigadores
de los movimientos indigenas muchas veces caen errbneamente en analisis
etnocéntricos en sus elaboraciones. Primero, presentando a estos movimientos como
una colectividad homogénea en su composicion (Rosengren, 2003) y, luego, presentando

sus demandas en los términos de los propios investigadores (Greene, 2009).

En el caso matsigenka, Rosengren (2003) observa como a pesar de organizarse
en federaciones, no existe una solidaridad colectiva que los lleve a considerarse como
iguales y, por ende, actuar como un bloque coherente. Esto se da, aunque se reconozcan
como personas que comparten los mismos valores culturales y el mismo lenguaje
(Rosengren, 2003, p. 237). El caracter individualista y personal con el que los matsigenka
tratan los asuntos politicos diverge con la forma distante e impersonal de la federacion.

Por ello, tienden a dividirse y crear nuevas federaciones.

Por otra parte, durante los tragicos sucesos de Bagua, surgieron muchas

interpretaciones acerca del accionar politico awajun. Greene (2009) destaca una
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interpretacion particular acerca de la protesta indigena. Tomandosela como una protesta
contra el capitalismo y la nocién del desarrollo (Greene, 2009, p. 56). No obstante, la
protesta apuntaba al proceso politico de la toma de decisidon de entrar a su territorio. No
protestaban contra la nocidon del desarrollo, sino contra aquel desarrollo que excluyé

histéricamente su opinion.

c. Lanueva localidad indigena: La politica y el parentesco

El cambio de paradigma en las investigaciones sobre el campo politico indigena
contempla su atencion en el desenvolvimiento de los lideres en nuevos escenarios
regionales, nacionales e internacionales. No obstante, como dijo Brown, era necesario
un retorno a la localidad indigena debido a que centrarse en el analisis de estos nuevos
escenarios ignoraba la cotidianidad de la comunidad (Brown, 1993, p. 320). Las
relaciones de parentesco forman parte de la cotidianidad de la politica indigena en tanto
que recaen expectativas en la forma de actuar e interactuar de estos lideres con sus

seguidores, también parientes.

La creacion de la comunidad nativa conllevé a una formalizacion de la politica
indigena a nivel comunitario. Aquello determinaba un presidente de comunidad elegido
mediante asamblea. Rosengren (1987) llamo a esta figura politica el lider formal. El lider
tradicional matsigenka, tinkamintsi “aquel en el que descansa el grupo”, quedé como un
lider informal. Los lideres informales figuran como foco de residencia para sus parientes.
Es asi, que el lider informal puede llegar a tener igual o mayor poder de decisién en tanto
que moviliza a su parentela en las faenas de la comunidad (Rosengren, 1987, p. 185). El
presidente, por su parte, puede actuar solo mediante canales formales. Esto limita su
capacidad de accién derivando a un liderazgo impersonal y mal visto entre los

matsigenka.

El presidente para contar con un liderazgo legitimo debe cumplir con ciertas
obligaciones con sus parientes: comer con ellos, visitarlos, regalarles cosas y otorgarles
consejos (Rosengren, 1987, p. 199). Esto implica un relacionamiento cara a cara que en
el caso del presidente matsigenka no se daba. Es asi, que el llamado a la colaboracion

en las faenas de la comunidad era visto como una imposicién antes que un pedido. Este
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lider formal opera bajo una logica jerarquica que representa un orden social distinto al
orden social matsigenka. Este orden considera a todos en relaciones de “iguales”
(Rosengren, 1987, p. 187). Por ello, el lider deseado entre los matsigenka era el lider

informal ya que este cumplia las funciones del lider tradicional.

Existen otras ocasiones en los que la elecciéon del presidente de comunidad
mediante asamblea es considerada una mera formalidad. En ese sentido. Codjia (2016)
observa que el cargo de apu ha sido ocupado por diferentes personas del mismo grupo
familiar. Los wampis conciben el liderazgo como algo transmitido por los lazos de
parentesco, ya que esta capacidad es mas facilmente transmitida entre familia. EI pamuk
‘nuestro padre”, nombre que se le da a los lideres tradicionales fundadores de la
comunidad, sirve como punto de referencia para clasificar a los parientes aptos de ocupar
el cargo de apu (Codjia, 2016, p. 87). Dado que los familiares de los fundadores
representan en gran numero a los miembros de la comunidad, estos terminan siendo
elegidos.

Existen tareas que realiza el apu a saber: el organizar las actividades y trabajos
comunales, escuchar los problemas personales de los comuneros, realizar gestiones
externas y coordinar con las escuelas (Codjia, 2016, p. 91). Quedando poco tiempo para
que el apu pueda trabajar en su chacra y cazar animales. Esto dificulta el mantenimiento
de su hogar si se le suma que su cargo no es remunerado. Es asi, que los talleres
participativos que realizan las federaciones wampis o el estado peruano les otorga una
pequeia remuneracion a estos lideres para fomentar su asistencia a los mismos. Sin
embargo, existe la idea wampis de que lo obtenido en pleno desempefio de su cargo
debe ser compartido con sus parientes (Codjia, 2016, p. 92). Ya que esto demuestra su
intencion de unir y trabajar para todos y no solamente para su interés personal o el de su

familia nuclear. De ser asi, se le considera un lider avaro o corrupto.

Las relaciones de parentesco operan directamente en el campo politico indigena;
sin embargo, no funcionan con la misma légica relacional. Es decir, las relaciones de
parentesco funcionan bajo una logica asimétrica (ej.: padres-hijos) mientras que el

liderazgo en la Amazonia se ejerce bajo una légica simétrica. No obstante, el trabajo de
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Cecilia McCallum entre los cashinahua propone entender la politica como una metafora
de las expresiones asimétricas del parentesco (McCallum, 1990, p. 419). Los padres
cashinahua aseguran que sus hijos aprendan la manera correcta de vivir a través de la
repeticion de sermones moralizadores. Lo que conlleva reprimendas que, sin embargo,

no desembocan en agresiones.

Los lideres cashinahua cuentan con el deber de sermonear bajo un lenguaje y
entonacion que no represente agresividad alguna. Es asi, que hablan por todos y para
todos sobre lo que significa pertenecer al grupo (McCallum, 1990, p. 424). Para McCallum
la repeticién de sermones produce personas en tanto que las personas verdaderas son
consideradas parientes. De esta manera, los sermones producen parentesco dado que
construyen conciencia acerca de la naturaleza social de las acciones que los individuos
cashinahua realizan. Complementariamente, la reparticion de alimentos y el consumo de
los mismos crea socialidad. Debido a que lideres y sus seguidores, ahora parientes,
contribuyen en la preparacién de la comida para su posterior consumo (McCallum, 1990,
p. 425). Reproduciéndose la vida social del grupo en tanto que las acciones individuales
repercuten en el bienestar colectivo. De no ser asi, el lider sera considerado malo y, por

lo tanto, nawa “un extrano”.

Cabe resaltar que la forma en que operan las relaciones de parentesco en las
dinamicas politicas no solamente compete al interior de la comunidad, sino que puede
trasladarse a otros espacios politicos como el municipio (Lauer, 2005). Lauer, en el caso
ye’kwana, observa que las relaciones de parentesco forman parte de la construccion
identitaria de este grupo. De esta manera, el solo hecho de no casarse con una mujer o
con un hombre de afuera determina que la persona siga siendo ye’kwana (Lauer, 2005,
p. 10). Esta concepcion identitaria explica el hecho de que un alcalde ye’kwana pueda
seguir siendo considerado como tal, aunque este no pase mucho tiempo en la comunidad.
El cajichana neene “lider auténtico” o lider tradicional contaba con una gran habilidad
para construir casas grandes y viajar al exterior. Por ello, el no estar en la comunidad -

ademas- era visto como algo propio de un buen lider.
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Otros signos de ser un buen lider para los ye’kwana tienen que ver con la
opulencia: ropa lujosa, seguridad personal, autos enormes, joyeria y relojes costosos. Es
asi, que el alcalde debe portar estos signos si es que quiere ser reconocido como un lider
de verdad (Lauer, 2005, p. 9). La gordura también representa un signo de opulencia en
tanto que simboliza culturalmente vigor, salud y poder. Estas expectativas ye’kwana sobre
el liderazgo entran en contradiccién con diferentes puntos de vistas como el de las
organizaciones indigenas y la sociedad nacional. Los primeros veian al alcalde como
alguien no indigena debido a que parecia utilizar el cargo para su beneficio personal. Sin
embargo, los segundos lo consideraban muy indigena en tanto que, en tiempo de

campafa electoral, compartia gusanos con los ye’kwana de su comunidad.

iv. Acercamientos tedricos

En esta seccidn, expondré un conjunto de conceptos realizados desde la
Amazonia indigena, que considero pertinentes para esta investigacion y que permitiran
aprehender la cuestion del liderazgo ashéninka. Principalmente, definiré lo que entiendo
por “politica indigena”, debido a que la investigacion se enmarca en este campo politico
en particular. Asimismo, el concepto de “liderazgo indigena” y sus “dinamicas en
movimiento” permitira esclarecer de qué manera se toma el liderazgo indigena
contemporaneo. Finalmente, el concepto de “relaciones parentesco” sera un concepto
operativo en tanto que se busca entender el desenvolvimiento de las dinamicas politicas

en la cotidianidad indigena.
a. Politica indigena

Los cambios y transformaciones de la “politica indigena” suscitaron problemas
metodolégicos y etnograficos en tanto que operaba en el limite entre lo “tradicional”’ y lo
‘moderno” (Brown, 1993). De esa manera, los estudiosos del movimiento indigena
situaron su analisis en las instituciones, los discursos y las demandas en este “nuevo”
contexto del multiculturalismo. Brown (1993) observa que el reclamo por la reivindicacion
de su identidad y su territorio en el escenario local, nacional e internacional representaba

una paradoja en la medida de que los lideres del movimiento indigena se posicionaban
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como una élite intelectual y politica. Por esa misma razon, se veian a los pueblos

indigenas, errébneamente, como aculturados.

No obstante, es necesario remarcar que los cambios y transformaciones de la
“politica indigena” no son un fendmeno reciente. Cada proceso de contacto ha modificado
la organizacién social y politica de estas poblaciones (Santos Granero, 1996). Por ello,
en vez de cuestionar la pertinencia del concepto, hay que tomarlo como algo que existe
y se manifiesta en contextos cada vez mas amplios y que opera con su propia logica.
Para Espinosa (2016a), la complejizacion de la “politica indigena” ha creado distintos
ambitos con dinamicas especificas que son necesarios desarrollar para poder “ver y
entender” este concepto: la politica interna, la politica en relacion con el estado vy, por

ultimo, la participacion indigena en espacios formales de la politica.

En primer lugar, la politica interna supone la politica de la aldea o la comunidad
que fue objeto de estudio de los trabajos clasicos desde el estructuralismo (Clastres,
1978; Kracke, 1978; Lévi-Strauss, 1944). En este espacio, se priorizan las relaciones cara
a cara y el parentesco juega un rol organizador importante (Espinosa, 2016a, p. 130). En
segundo lugar, la politica en relacion con el estado supone al ambito de las federaciones
u organizaciones indigenas que surgieron a fines de la década del setenta. Esto implico
organizarse bajo una agenda politica que contaba con intereses contrapuestos (Chirif,
2013). Por ultimo, la participacion de los indigenas en espacios de la politica nacional se
dio a medida de que los lideres eran elegidos autoridades u ocupaban cargos estatales
(Espinosa, 2016a, p. 131). Estos tres ambitos conforman lo que entiendo por “politica

indigena”.

Espinosa (2016a) recalca que estas separaciones analiticas de la “politica
indigena” se entrecruzan y no tienen limites establecidos en la vida real. De esa manera,
el fendmeno politico de los indigenas de la Amazonia combina elementos tradicionales
(p.€j.: relaciones de parentesco) con elementos modernos de la politica (p.ej.: democracia
participativa). Por ello, existen distintas interpretaciones de las manifestaciones politicas
de los indigenas amazénicos (Greene, 2009; Rosengren, 2003). Es asi que conceptos

hechos desde las ciencias sociales como “clientelismo” y “corrupcion” deben tomarse con
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cuidado cuando nos referimos a este campo politico en particular (Espinosa, 2016a, p.
132). Asimismo, es importante no caer en el “esencialismo” de lo indigena en tanto que
enmascararia las desigualdades adentro de los grupos (Espinosa, 2016a, p. 138). Por
ultimo, es de resaltar el pragmatismo de las alianzas y el accionar politico indigena dado
que los resultados de las mismas pueden responder a logicas propias y no de un

partidismo o militancia.
b. Liderazgo indigena y sus dinamicas en movimiento

La institucion de la jefatura indigena se desliga del liderazgo en tanto que el
analisis no se centra en la posiciéon de esta figura en la estructura social, sino en sus
dinamicas y desenvolvimiento en el campo politico. Los estudios del liderazgo indigena
en la Amazonia resaltaron como caracteristicas principales su proactividad y carencia de
poder autoritario (Clastres, 1978; Lévi-Strauss, 1944). No obstante, las transformaciones
del ejercicio del liderazgo se dieron a medida de que los lideres indigenas se
posicionaban en el escenario nacional e internacional (Brown, 1993; Chaumeil, 2000).
Reconfigurando aspectos tradicionales del liderazgo indigena, asi como cambiando sus

funciones en estos nuevos contextos.

No obstante, las transformaciones del liderazgo indigena en la Amazonia no
conlleva a pensarlo como uno totalmente modificado por cuestiones “externas”, sino que
mantiene y preserva cuestiones “internas” (Calavia, 2010). Para entender lo que
presupone el liderazgo en la Amazonia contemporanea, Calavia elabora tres tipos de
autoridad politica en su trabajo con los yaminawa: diyewo, tuxaua vy lideranga. El primero
se refiere al lider “tradicional” o nativo que posee una familia extensa y la mantiene unida
por sus habilidades en la caza, asi como en otras actividades economicas. El segundo
término se refiere a un lider politico genérico en tanto que era utilizado por los patrones
caucheros u otros agentes coloniales para designar a su patron y asi facilitar la
explotacién de recursos. Asimismo, era un lider puramente externo ya que su prestigio
se lo otorgaban personas fuera del grupo, lo que repercutia en el interior del mismo. Por

ultimo, lideranca “liderazgo” se utiliza contemporaneamente para referirse al lider.
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Calavia entiende el liderazgo contemporaneo como aquel que se asocia con las
politicas multiculturalistas. Estas son las politicas reivindicativas, proyectos de afirmacion
étnica y desarrollo sostenible (Calavia, 2010, p. 53). Otro rasgo de este liderazgo es que
es proyectado en personas jévenes que desarrollan sus carreras en instituciones fuera
de las comunidades (desde escuelas, institutos de educacion superior y partidos
politicos). A diferencia del liderazgo tradicional que lo personificaban personas de edad y
con experiencia. Por ello, el liderazgo actual poco se adecua al modelo tradicional de las
aldeas (Calavia, 2010, p. 54). Sin embargo, Calavia cuestiona el hecho de querer
conceptualizar el liderazgo indigena como algo puramente externo. Las fronteras cada
vez mas cercanas de la comunidad con el mundo globalizado permite que los indigenas
adopten modelos nuevos sin “(...) convertirse de forma estable a cualquier nueva
ortodoxia” (Calavia, 2010, p. 54). Esta conceptualizaciéon del mundo indigena permite
entender los nuevos liderazgos no como algo moderno y aculturado, sino como algo mas

complejo y hecho a la medida de la poblaciéon que los adopta.

De esa manera, los liderazgos indigenas se situan en esta nueva era en el que la
dicotomia entre lo de afuera y lo de adentro es cada vez mas problematica. La
convivencia normalizada con las ONG introdujo grandes novedades en el panorama
indigena (Calavia, 2010, p. 55). Ahora el liderazgo se guia bajo conceptos externos a
estas sociedades: la cultura, la ecologia y la practica administrativa de la ONG. Los
proyectos llevados a cabo bajo estos conceptos crean élites indigenas en tanto que
producen nuevos lideres resultado del empoderamiento de grupos o figuras dentro de las
comunidades (Calavia, 2010, p. 55). Sin embargo, estos lideres aparentemente externos
en sus inicios pueden resultar densamente “nativos” posteriormente (Calavia, 2010, p.
57). El planteamiento de Calavia permite conceptualizar los cambios y transformaciones
del liderazgo a través de sus implicancias para las propias poblaciones indigenas de la

Amazonia.

Sin embargo, este fendbmeno no es reciente o se adscribe solamente a los
indigenas amazdnicos. En grupos tswana de Sudafrica, Comaroff observa que el ascenso
a cargos de liderazgo combina elementos tradicionales, como las relaciones de

parentesco, con elementos modernos, como el reglamento de la oficina de asuntos
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nativos (Comaroff, 1978). De esta forma, determina que las dindmicas politicas
constituyen niveles superpuestos de una sola realidad (Comaroff, 1978, p. 16). Es asi
que el liderazgo tshidi no puede ser tomado como uno escogido ni por el reglamento ni
por la tradicion, sino que es su composicion dialéctica lo que permite la manipulacion de
las reglas a su incumbencia (Comaroff, 1978, p. 18). Esta interaccidon continua entre
elementos externos e internos que permiten situar las dinamicas politicas indigenas como

cuestiones complejas y negociadas en el seno de estas poblaciones.

c. Relaciones de parentesco

Existe un consenso entre muchos investigadores de que las relaciones de
parentesco se encuentran en el corazén de la socializacion en la Amazonia indigena
(Overing & Passes, 2002; Viveiros de Castro, 2001). A su vez, existen dos corrientes
distintas sobre como entender estas relaciones. Por una parte, se entiende el parentesco
como aquel basado en la consanguinidad creada mediante el ejercicio de practicas
positivas (el cuidado, la alimentacion, los buenos sentimientos) que puedan producir
buenos y hermosos seres humanos (Overing & Passes, 2002, p. 2). Por otra parte, se
toma a las relaciones de parentesco como una construccion en base a la incorporacion
del otro peligroso, el otro que es un afin potencial (Viveiros de Castro, 2001, p. 22). No
obstante, ambas posiciones ponen énfasis en la produccién de parentela a través de

procesos de actualizacion de relaciones.

Sin embargo, esto no siempre fue asi. Los estudios dedicados a esta area se
centraban principalmente en la terminologia y reglas matrimoniales. Sin tomar en cuenta
que la relacion y la expresion de la relacion entre parientes constituyen cuestiones mas
complejas y elaboradas (Lévi-Strauss, 1943b). Por ello, las investigaciones sobre estos
“sistemas elementales” no contemplaban las variaciones en sus estructuras como aquello
hecho mediante estrategias propias (Taylor, 1983). Desligados de estos preceptos
estructuralistas, el enfoque en las practicas y discursos permitid que el parentesco se
tome como algo hecho desde la cotidianidad. Lo que implicé tomar estas relaciones como
construidas mediante “la convivialidad” (Overing & Passes, 2002) o por “la predacion”
(Viveiros de Castro, 2001).
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Por un lado, la convivialidad se centra en la practica de condiciones afectivas como
el amor, la tranquilidad, la generosidad y la reciprocidad (Overing & Passes, 2002, p. 18).
Asimismo, este enfoque se centra en la observacion de la esfera doméstica como el
espacio donde se producen parientes, a través de relaciones de cuidado y de
comensalidad entre personas (Overing & Passes, 2002, p. 2). Por otro lado, la predacion
se centra en la incorporacion de agentes externos (humanos y no humanos) mediante la
afinidad, es decir, la alianza (Viveiros de Castro, 2001, p. 22). La relacién con el afin
potencial sea este extranjero, enemigo, aliado politico, animal o espiritu, se ubica por
fuera de la esfera doméstica. Por ello, la consanguinidad se da a partir de la construccion
y supresion de la afinidad (Viveiros de Castro, 2001, p. 28). Ambas propuestas permiten
conceptualizar los lazos de parentesco como algo entre lo dado y lo construido. Lo que
resulta en tomar a estas relaciones como plasticas y permeables, ya que se tratan de

mantener mediante practicas culturales.

Asimismo, el parentesco esta ligado a las dinamicas politicas en tanto que puede
tejer alianzas. Por ejemplo, el matrimonio (entendido como una estrategia politica) o la
alianza politica con alguien fuera de tu circulo parental (Taylor, 1983, p. 345).
Precisamente, las alianzas con personas fuera de tu parentela operan en términos de
parentesco, sin embargo, no siempre tienen que estar ligadas a esta forma de
relacionarse (Killick, 2009; Santos Granero, 2007). De esa manera, las relaciones de
“amistad” pueden representar una alternativa en tanto que implican un escape a las
restricciones y obligaciones de la consanguinidad y la afinidad (Killick, 2009, p. 702). Lo
que puede tejer “mas y mejores” alianzas politicas, en especial, con aquellos agentes
externos que se catalogan como peligrosos, pero que representan beneficios para los
indigenas (Santos Granero, 2007, p. 3).

La amistad se muestra como un mecanismo social que transforma a los
extranjeros peligrosos en “amigos formales” (Santos Granero, 2007, p. 3). Se caracteriza
por ser una relacién de intercambio entre individuos, lideres o personas destacadas
priorizando el valor de la relacién antes que el de los bienes. Asimismo, es una eleccion
libre que se mantiene por demostraciones repetidas de confianza y generosidad (Santos

Granero, 2007, p. 11). De esa manera, la amistad simboliza una relacién con un mayor
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nivel de intimidad en comparacién a los lazos de parentesco (Santos Granero, 2007, p.

14). Que, sin embargo, se expresan en un lenguaje similar.

Este tipo de relaciones afectivas no necesariamente deben ser generadas a partir
de la proximidad de los cuerpos (Vilaga, 2002, p. 352), sino que se dan mayormente entre
individuos lejanos geograficamente (Santos Granero, 2007, p. 4). Los socios comerciales
ayompari ejemplifican esta forma de relacién entre individuos distantes basados en la
confianza, intimidad y generosidad (Killick, 2009). Para Killick, los ashéninka prefieren
incorporar a los forasteros no en términos de parentesco, sino en términos de ayompari,
esto es, una amistad formalizada. De esa manera, pueden controlar a “los otros
peligrosos” sean estos ashéninka o no ashéninka (Killick, 2009, p. 713). El intercambio
unilateral, o la generosidad, se establece como primordial entre aquellas personas no
parientes (madereros, antropélogos y otros indigenas). Esto debido a que la amistad
ofrece un lazo infranqueable durante un tiempo extendido, sin la preocupacion que

implicaria si esta fuese una relacion entre parientes (Killick, 2009, p. 711).

Por lo tanto, conceptualizar la socializacion indigena o las relaciones de
parentesco en base a la consanguinidad y la afinidad (la convivialidad y la predacion) no
permite explorar otras posibilidades que operan bajo la misma terminologia, pero que
cuentan con distintas implicancias (Killick, 2009; Santos Granero, 2007). De esta forma,
la amistad se posiciona como una relacidén politica en tanto que ayuda a extender las
redes de intercambio. Formando alianzas que, en el futuro, pueden desembocar en
ensamblajes politicos de ser necesarios (Killick, 2009, p. 714). La amistad es deseada
porque opera bajo la premisa de ser una relacion voluntaria, flexible y limitada que otorga

un margen de autonomia importante para ambas partes.

v. Metodologia y Trabajo de campo

Este proyecto de investigacion tiene como pregunta principal “;Como las
dinamicas de liderazgo operan en las relaciones de parentesco en la OAGP?”. Para ello,
se intentara mapear la actualidad de las dinamicas politicas entre los principales
dirigentes de la OAGP y su liderazgo en movimiento. Por ello, se analizara el

desenvolvimiento que tienen los principales dirigentes al representar a las comunidades
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ashéninkas y sus demandas, como se vera en el ejercicio politico de los mismos en el
momento de la toma de decisiones. Ademas, se buscara cuales son los proyectos a futuro

que se ejecutan actualmente en nombre de la organizacion.

Debido al contexto de la pandemia por la COVID-19, el trabajo de campo no se
pudo realizar en los plazos que dictaba la especialidad. Sin embargo, pude realizar un
reducido trabajo de campo de 4 semanas, con motivo de cumplir el cronograma que el
Programa de Apoyo a la Iniciacién en la Investigacion® me habia proporcionado. De
manera que, durante todo el mes de enero del 2020, pude ir al Gran Pajonal y trabajar
en el centro poblado de Oventeni y las comunidades de Ponchoni, Manarini y Catoteni.

Asimismo, pude participar en la asamblea por la celebracion de los 41 afos de la OAGP.

El enfoque metodoldgico de la investigacion ha sido de corte etnogréfico y se
aplicé las siguientes técnicas de investigacion como las entrevistas, conversaciones
informales y observaciones. Debido a que este trabajo de campo no solo fue presencial,
la “fisicalidad” del trabajo de campo solo fue uno de los ejes en los que se apoya esta
tesis, el resto fue complementado con la informacién brindada en varias conversaciones
con especialistas de los ashéninkas del Gran Pajonal, asi como llamadas telefonicas a

diferentes contactos en Oventeni y el actual presidente de la OAGP.

vi. Los ashéninkas

A lo largo de esta tesis, me referiré a mis colaboradores e interlocutores como “los
ashéninkas”. Tal referencia a este tipo de poblacion podria considerarse, de alguna
manera, esencialista ya que la realidad social resulta ser flexible y cambiante
dependiendo del contexto. Sin embargo, en el caso del Gran Pajonal, son los ashéninkas
quienes se autodenominan asi, debido a que este término que designa a esta poblacion
indigena en particular, lleva una connotacién positiva por los beneficios que ha traido ser

“ashéninka”.

6E| proyecto se titulé “Las relaciones de parentesco en las dinamicas de liderazgo en la Organizacién Ashéninka del Gran Pajonal”.
Link de la relacion de ganadores: https://investigacion.pucp.edu.pe/convocatoria/ganadores-pain-padet-paip-2019/.
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Los ashéninkas forman parte de un pueblo indigena de mayor alcance que se le
conocia anteriormente como Campa. El etnbnimo Campa servia para denominar
principalmente a los pueblos arawak del piedemonte andino, los cuales se ubican en el
territorio peruano conocido como Selva Central. Esta denominacién servia para designar
a un conglomerado de pueblos indigenas que, muchas veces, no tenian nada en comun.
Bajo esta consideracion se encontraban pueblos como los yanesha, yine y matsigenka,
los cuales presentan una identidad étnica y una frontera social muy marcada (Santos
Granero & Barclay, 2005, p. xvii). Para Santos Granero & Barclay (2005) no ocurre lo
mismo en el caso de los ashaninkas, ashéninkas, kakintes y nomatsiguengas, los cuales
siempre han sido considerados como parte de un pueblo mucho mas grande, por lo que
existe una dificultad para establecer las diferencias correspondientes entre un pueblo y

otro.

Si bien para los yaneshas, yines y matsigenkas la denominacion Campa queda
obsoleta, este término se seguia utilizando para los ashaninkas y ashéninkas hasta
aproximadamente la década de 1980. No obstante, el antropdlogo Manfred Schafer
(1982) pudo registrar el rechazo de estas poblaciones al etnénimo utilizado hasta ese
entonces por antropologos, misioneros, funcionarios estatales y la sociedad nacional.
Bajo el titulo “{No Soy Campa, soy Ashaninca!”, este articulo demuestra las
connotaciones peyorativas y discriminatorias que se alinean al término Campa: las ideas
de poblaciones “salvajes”, “primitivas” y “no civilizadas” (Schafer, 1982, p. 30). Por esa
razon, una de las propuestas de Schafer fue utilizar la misma nomenclatura que los
indigenas proponian seguido de la region en donde estos se encontraban: “ashaninca del
rio Perené, ashaninca del rio Ucayali, ashaninca del Gran Pajonal, ashaninca del rio
Tambo, ashaninca de la regién de Satipo, ashaninca del rio Ene, ashaninca del rio
Apurimac, ashaninca del rio Urubamba, ashaninca de la regién de Pangoa-Tingabeni”, y
asi hasta donde los indigenas lo demanden (Schafer, 1982, p. 31). Esta propuesta no

dejo de ser revisada con escrutinio por parte de los indigenas.

Los “ashanincas del Gran Pajonal” rechazan esta denominacién y exigian que se
les llame y reconozca como “ashéninkas” (Hvalkof & Veber, 2005). Los antropdlogos

Hvalkof & Veber definen el término ashéninka como “nuestros paisanos” (Hvalkof &
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Veber, 2005, p. 159). Asimismo, por lo que he podido comprobar durante mi trabajo de
campo, es que existe otro término que utilizan los lideres de la OAGP para referirse a los
ashéninkas el cual es noshéninka, esto sirve también para referirse a la familia mas
cercana o aquellos con los que se comparte vivienda. Tengo que agregar que existe una
fuerte connotacion politica en la utilizacion del término ashéninka por parte de distintos
lideres indigenas, no solo del Gran Pajonal, sino también de otras zonas del Ucayali. Por
lo que se exige una diferenciacion linguistica, no solo en la cotidianidad, sino ademas por
parte del Estado peruano. Por ello, el reconocimiento linguistico y étnico es marcado por

una agenda politica definida.

De esta manera, puedo decir que, a partir de la revision de distinta literatura
académica y con una pequefia muestra de mi trabajo de campo, el término ashéninka o
noshéninka puede referirse a la familia de uno, a los miembros de una asamblea politica
0 a todo un pueblo indigena. Es esta terminologia lo que se vera a lo largo de estas

paginas.
vii. El territorio del Gran Pajonal

Los ashéninkas habitan las zonas de selva de los departamentos de Ucayali,
Junin, Huanuco y Pasco. Esta investigacion se centrara en el territorio del Gran Pajonal
el cual cuenta con una extension de 360 000 hectareas y, aunque ocupe distintas
regiones, se situa geopoliticamente en la provincia de Atalaya en Ucayali. El Gran Pajonal
es un altiplano o meseta interfluvial que se ubica en la parte oriental de la Amazonia
peruana entre los rios Ucayali, Tambo, Perené y Pichis. En medio de este territorio, se

ubica el centro poblado de Oventeni.

La topografia en esta zona tiene muchas pendientes pronunciadas, por lo que es
bastante montafiosa. Ademas, esta cubierto por una vegetacion forestal frondosa
clasificada como vegetacion de bosque humedo subtropical. Del territorio en su totalidad,
el tipo de “bosque humedo subtropical” representa el 73%, en estas tierras no se
concentra mucha poblacion indigena. El “monte y pajonal”, por otra parte, conforman el
24% del territorio, y es aqui donde existe una mayor densidad poblacional y donde se

conforma el nucleo del territorio ashéninka. Por ultimo, lo que se refiere a “pajonal puro”
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representa menos del 3% del territorio. Por ello, resulta irdnico que al lugar se le
denomine “Gran Pajonal” cuando pajonal es lo que menos representa a este territorio
(Hvalkof & Veber, 2005).

En un estudio de las practicas econdmicas de cultivo entre los ashéninkas
pajonalinos, Hvalkof (2013) argumenta que la formacion de “bosques” se da por razones
antropogénicas, es decir, el hecho de que el lugar se presente como “bosque” se debe a
las practicas forestales de los ashéninkas. Es decir, los bosques del Gran Pajonal son
modificados a partir de las practicas indigenas de agrosivilcultura o agroforesteria. Por
otra parte, el “pajonal puro” ha sido un deseo exclusivamente colono, puesto que ellos
siempre han buscado el progreso a través de la crianza de ganado a lo largo de la “gran
sabana” (Hvalkof, 1992). Pude comprobar, durante mi estancia en el Gran Pajonal, que
la comunidad de Mafarini cuenta con algunas cabezas de ganado, asi que esto no es

exclusivamente de los colonos.

Figura 4. Ganado en Manarini (archivo personal, enero 2020)

Los habitantes colonos que en su mayoria se ubican en el centro poblado de
Oventeni, o en ashéninka owinteni “depresion plana en el paisaje”, han sido de origen

andino y por ello tienen al ganado como simbolo de desarrollo (Hvalkof, 1992). Por su
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parte, los ashéninkas a lo largo de su historia han demostrado que de-sabanizan el
terreno cuando lo trabajan (Hvalkof, 2013). Es por esta razén que en la actualidad les va
mejor econdomicamente, debido a que los proyectos de desarrollo sostenible, como el
café, cuentan con un énfasis en el cuidado del medioambiente a expensas del desarrollo
econdmico. No obstante, esto se da por periodos, ya que cuando los ashéninkas cuentan
con mas dinero (como el dinero de la venta del café) gastan todo lo que ganan para hacer
fiestas con parlantes estéreo, grandes de arroz y mucho pescado para todos, lo que los
deja sin dinero al cabo de unas semanas, después de un arduo trabajo de meses. Esto
queda aun por ser comprobado, ya que esto me lo dijeron varios colonos con los que

converseé.

Igualmente, el Gran Pajonal es un lugar en el que se han dado y se dan una
multiplicidad de relaciones interétnicas: entendidas como las interacciones entre las
distintas comunidades ashéninkas y la poblacion colona de Oventeni’. El solo motivo por
el que los ashéninka reconocen el Gran Pajonal como parte de Atalaya dice mucho de
las relaciones entre estos dos grupos (Hvalkof, 1998). Los colonos buscan asociar el
territorio del Gran Pajonal con Satipo, provincia de Junin, debido a que tienen mayores
simpatizantes con su agenda politica en el municipio de esa provincia. En el caso de
Atalaya, los ashéninkas encuentran alianzas con otras poblaciones indigenas y otros
ashéninkas que ocupan puestos de poder en la municipalidad (Hvalkof, 1998). Entender
este espacio como lugar de relaciones interétnicas sirve para poder conceptualizar mejor

este territorio indigena.

Los colonos durante mucho tiempo marcaron este lugar como propio, debido a que
los ashéninkas se relacionaban con ellos a través de la relacion patron-esclavo. Es asi
que utilizaban el sistema de peonaje-deuda para subyugar a los ashéninkas pagandoles
una cantidad infima respecto a lo que merecian (Hvalkof, 1998). Sin embargo, el contexto
actual en el marco de proyectos de desarrollo sostenible ha servido para que los

ashéninkas se posicionen como agentes activos de su propio desarrollo.

" Tanto en el territorio indigena como en el territorio colono conviven indigenas y colonos. Durante mi
instancia, pude comprobar que la comunidad nativa de Materiato cuenta con un jefe de comunidad colono:
Reinaldo Gomez.
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viii. La organizacién social y politica de los pueblos ashaninka
a. La politica ashaninka de la aldea: dioses, guerreros y chamanes

Los estudios etnograficos de las poblaciones ashaninkas hechos en la década del
sesenta se mantuvieron en el ambito comunal, centrandose en la unidad familiar como
base de la organizacién social y politica. En esa linea, Stefano Varese (1968) menciona
que la organizacion politica de grupos densos demograficamente era algo poco comun,
dado que los grupos de familias ashéninkas vivian dispersos a lo largo de la region del

Gran Pajonal.

Para Varese, la unidad familiar es “(...) la base de la sociedad y de la economia
campa” (Varese, 1968, p. 17); debido a que la escasez de recursos dificulta que estos
grupos familiares se concentren en unidades sociales mayores. De manera que la unidad
social y economica que cuenta con mayor estabilidad durante un periodo de tiempo
extendido es la unidad familiar. Estos grupos familiares (aproximadamente de 5 a 6
personas), sin embargo, pueden organizarse en pequefas aldeas en torno a diferentes
figuras de liderazgo. Primero, cuando ambas familias conyugales se unen en la
residencia virilocal, debido a que el padre fundador cuenta con un “prestigio ganado” vy,

por ende, “autoridad” (Varese, 1968, p. 18).

Estos grupos se unen transitoriamente bajo otra figura que es la del ovayeri o
guerrero, debido a las expediciones de guerra y las correrias que las organizan estas
figuras. Finalmente, existe un tipo de jefe mitico que es el chaman o sheripiari “el que
chupa tabaco”; este tipo de lider es, a su vez, portador de los conocimientos del mundo
y representa la salvaciéon (Varese, 1968, p. 137). La salvacién del mundo o la esperanza
de ello, implica un fuerte componente mesianico inserto en el liderazgo del sheripiari. Es
necesario agregar que este componente mesianico no solamente se encuentra presente
cuando un lider es sheripiari, asi que no se adscribe solamente a su figura, sino que
forma una parte importante de las reflexiones en torno a la organizacion politica de los

pueblos ashaninka.
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De manera similar, Weiss (1975) encuentra entre ashaninkas riberefios -de los rios
del Ene, Perené y Tambo- a grupos de familias conyugales unidas bajo la jefatura de un
hombre poderoso: el curaca. Este lider es un hombre con caracteristicas excepcionales
y de actitud dominante que asciende para gobernar la comunidad. El liderazgo del curaca
aparece de manera esporadica y momentanea, aunque exista una fuerte autonomia
politica de parte de las familias (Weiss, 1975, p. 239); por ello, es importante considerar
que este tipo lider era una posibilidad, mas no algo obligatorio. Segun Weiss, los curacas
trabajaban para los propietarios blancos cuidando sus plantaciones. De manera que el
término curaca es también utilizado por los propietarios para nombrar a sus capataces

ashaninka.

Weiss nota que existe otro término para referirse a estos lideres, pinkatsari “aquel
que es temido”, también, esta es la denominacion que se le otorga a los dioses mas
poderosos del pantedn ashaninka (Weiss, 1975, p. 240). No obstante, estos lideres estan
desapareciendo. Si bien el trabajo de Varese considera la unidad familiar como la base
de la sociedad ashaninka, Weiss considera que la familia nuclear es ademas la unidad

“politica” mas estable (Weiss, 1975, p. 237).

En grupos ashaninka del rio Pichis, Elick (1969) nota que los nampitsi o
asentamientos familiares son creados en torno a la figura del pinkatsari. Agrega que este
lider ejerce su autoridad sobre el grupo a través de su “carisma” y no por la fuerza. El
pinkatsari aparte de asumir su liderazgo politico, puede converger con otros roles, como
ser un destacado chaman, un cazador exitoso o un gran guerrero; de ser asi, el alcance
de su liderazgo sera mayor y duradero, ya que estas cualidades “atraen seguidores”
(Elick, 1969, p. 191). De manera que, aparte de su rol en la jefatura del grupo, cuenta con
una posicion prestigiosa en la guerra 'y en el mundo espiritual. La valoracion de las tareas
del pinkatsari pasan por su gestion con el mundo exterior para la obtencion de bienes y
el aseguramiento del territorio frente a forasteros, ademas de la resolucién de conflictos
al interior de la comunidad (Elick, 1969, pp. 191, 193). De no cumplir con esto, el liderazgo

del pinkatsari no sera posible y sera reemplazado.
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Finalmente, Elick menciona que la influencia de estos lideres se reducia debido a
la reciente llegada de los misioneros durante su trabajo de campo en la zona; esto
permitido que reevalue el rol del pinkatsariy con ello, los estandares que normalmente se
tenian sobre esta figura (Elick, 1969). Es de notar que los pinkatsari del Pichis también
eran figuras que participaban en la explotacion cauchera, lo que los asemeja a los
guerreros ashéninkas del Gran Pajonal, que participaban de las correrias por esos

tiempos.

Para estos autores, la agrupacion en pequefas aldeas, o nampitsi, en torno al
pinkatsari o curaca no es posible si no se le reconoce como alguien poderoso, influyente
o carismatico. Esto se da, debido a la autonomia politica presente en los grupos familiares
ashaninka, asi como en sus formas de conceptualizar el mundo social; lo que permite
que estos tipos de liderazgo sean transitorios y no permanentes. De esa misma forma,
Varese (1968) conceptualiza que estas “alianzas” en grupos familiares extensos son
posibles, pero solo temporalmente. De esta manera, la mayoria de estas etnografias,
toman la organizacién social y politica ashaninka a través de la aldea, lo que no otorga

un margen para pensar en un ensamblaje politico mayor.
b. El ensamblaje politico ashaninka: de la comunidad a la federacion

A mediados del siglo XX, los pueblos ashaninka experimentarian cambios y
transformaciones en su organizacion social y politica. Permitiendo pensar la organizacion
ashaninka mas alla de los confines de la aldea. Las transformaciones de la politica
ashaninka frente a estos nuevos contextos precisaron adoptar formas jerarquicas vy
altamente densas en su composicién demografica. Fernandez (2016) encuentra una
explicacion para este fendbmeno en su trabajo de campo entre grupos ashaninkas de Rio
Negro. El nota cémo estos grupos, a pesar de resistirse a caer bajo la autoridad de sus
pares, elaboran estrategias indigenas para organizarse jerarquica y densamente
(Fernandez, 2016, pp. 281-283). Fernandez llama a este ejercicio “mecanismo de
externalizacién de la jerarquizacion”, en el cual, no se da una institucionalizacién del
modelo jerarquico de organizacién social y politico, sino, que es una solucion temporal

frente a una situacion de peligro. Esto se puede ver en los afios sesenta cuando los
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ashaninka adoptan como lider a Guillermo Lobaton, dirigente del frente guerrillero MIR,
debido al hecho de quedar fascinados por su discurso acerca de un futuro mejor en donde
los cambios eran inevitables (Fernandez, 2016, pp. 297-299). Una caracteristica
fundamental de este mecanismo es que los lideres que emergen, resultado de este

contexto, no perduraran en el tiempo, como fue el caso del dirigente del MIR.

Lo que esta solucion temporal representa es la no-institucionalizacion de las
jerarquias en la vida social ashaninka, sin embargo, si se encuentran frente a un contexto
de crisis (territorial o espiritual) es probable que se busque a este lider potencial. Hay que
agregar que otro rasgo fundamental es que este lider debe ser externo, es decir, no
ashaninka. En tanto quieren preservar la estabilidad de su mundo social (Fernandez,
2016, p. 283). Esta caracteristica es central, ya que son lideres externos los que han
ocupado lugares importantes en la historia de este pueblo y otros grupos indigenas (p.gj.:
Juan Santos Atahualpa y Ferdinand Stahl). Otra caracteristica de estos lideres, es que
deben presentar un discurso mesianico que mencione la alteracién del mundo actual para
la llegada de un futuro mejor; lo que determina que este liderazgo propicie un ensamblaje

politico denso, que permita aglutinar los asentamientos dispersos bajo un solo mando.

En esa linea, Hvalkof & Veber (2005) notan como el despojo territorial a manos de
la poblacién colona llevé a que los ashéninkas del Gran Pajonal se articulen en un
ensamblaje politico denso. La formaciéon de maestros bilingles, a cargo del ILV, y la
experiencia en el servicio militar de algunos jovenes ashéninkas jugaron un papel
importante para la formacion de estos nuevos lideres. De manera que el surgimiento de
estos, dentro de los nampitsi, hizo posible emprender la tarea de demarcar el territorio y
reclamar los titulos de propiedad para las nuevas comunidades nativas. Por ello, la
fundacién de la OAGP tuvo como objetivo principal asegurar los titulos de propiedad de
las comunidades ashéninka (Hvalkof & Veber, 2005, p. 156). La OAGP ayudd a que estas
comunidades puedan mantener su independencia politica, en tanto no se compromete

Su organizacion interna, manteniendo asi su identidad colectiva.

Hvalkof & Veber (2005) mencionan la existencia de una multiplicidad de lideres

que organizan a sus parientes desde sus asentamientos locales. En la cotidianidad de
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estos espacios, los conocen como jewari “el que guia y tiene iniciativa”; el cual se encarga
de coordinar a los grupos dispersos en asentamientos locales, asegurando su bienestar
y comunicandoles los asuntos de la comunidad. Por ello, la organizacién politica de la
OAGP no se impone como una institucion por encima de las comunidades dictando una
“agenda politica”. Lo que hacen es otorgar un margen de maniobra para que los lideres
y sus familias puedan actuar liboremente, de acorde a la légica de autonomia politica
presente en sus modos de vida (Hvalkof & Veber, 2005, p. 172). Hay que agregar que los
Jewari que destacan entre sus comunidades pueden posicionarse como primus inter
pares, adquiriendo un prestigio mayor en todas las comunidades. En la cima de la escala

de liderazgo, se tiene al pinkatsari “aquel que es temido y respetado”.

El pinkatsari hace su reaparicién en escena cuando esta institucion se utiliza para
referirse al nuevo dirigente de la OAGP. Este lider, ahora presidente de la organizacion,
tiene que ser reconocido por la mayoria de comunidades del Gran Pajonal. Ciertos
momentos historicos del movimiento politico ashéninka incrementaron gradualmente el
poder de estas figuras (Hvalkof & Veber, 2005, p. 172). Para los autores, esto demuestra
que las nuevas organizaciones indigenas pueden revitalizar instituciones tradicionales,
ademas de generar una integracién social que comprenda a la mayoria de comunidades
del territorio. Segun ellos, esto demuestra que dentro de la poblacién ashéninka existen
principios de asimetria e incorporacion jerarquica (Hvalkof & Veber, 2005, p. 173). Llegan
a esta conclusion debido a que no se puede ejercer un liderazgo centralizado, ya que no
existe una proximidad geogréfica entre los asentamientos locales. Al incorporar principios
de un ensamblaje politico denso, demuestran que la organizacion politica y social
ashéninka invita a pensar que el ensamblaje politico, es una posibilidad recurrente, y no
una causalidad histérica. Ademas de no necesitar lideres externos (no-ashéninka) para

Su ejecucion.

Estos autores demuestran que la organizacion en ensamblajes politicos densos
es posible, y son procesos por los que pasan los pueblos ashaninka. De manera que
reconocen que existen estrategias para la incorporacion de formas jerarquicas de
organizacion en torno a lideres externos no-ashaninka (Fernandez, 2016) , asi como con

propios lideres ashéninka (Hvalkof & Veber, 2005). Es interesante ver como estos
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trabajos resaltan la organizacion politica frente a contextos dificiles, lo que demanda
respuestas y acciones que hacen emerger tipos de organizaciones jerarquicas, bajo
concepciones asimétricas. Sin contemplar la posibilidad de observar la asimetria y

jerarquia en la organizacion de la vida cotidiana ashaninka.
c. El bienestar ashaninka: liderazgo en los tiempos de la comunidad

Conceptualizar los cambios y transformaciones de la politica ashaninka permitio
expandir las posibilidades de registrar otras formas de organizacion ya no enraizadas
solamente en las nociones de autonomia y dispersion de los grupos familiares, sino mas
bien, ensamblajes politicos complejos que aglutinan distintas comunidades bajo una
federacion indigena (Veber, 1998). En ese sentido, el proceso de registro de la comunidad
nativa, aparte de asegurar el territorio, representaba para algunos pueblos ashaninka una
condicién obligatoria de “civilizacion” (Veber, 1998, p. 403). De manera que la comunidad
nativa representara una preocupacion cultural; ya que se muestra como fundamental para
cumplir con sus expectativas de vida, por lo que el liderazgo ashaninka contemporaneo

debe convivir con estas expectativas.

El activismo politico de los ashéninkas del Gran Pajonal no necesariamente
constituye una forma generalizada que otros grupos ashéninka optan por seguir. En su
trabajo de campo en comunidades ashéninka del rio Ucayali, Killick (2008a) explora otra
posibilidad al decir que, mas que asegurar sus derechos territoriales y proteger su
identidad colectiva, es la educacion lo que los moviliza a organizarse en comunidades.
La escuela y el maestro representan el deseo ashéninka de alcanzar el estatus de
“civilizados”, lo que los diferenciaba de aquellos que vivian en el monte (Killick, 2008a, p.
32). Por ello, a pesar de no contar con un sentimiento politico fuerte, los grupos familiares
cedian su autonomia para algo que se presenta como una preocupacion mayor (Killick,
2008a, p. 33). Es por ello, que logran incorporar la estructura jerarquica de la comunidad

a su modo de vida tradicional.

El énfasis cultural que le otorgan a su independencia y autonomia, tanto individual
como colectiva, presenta a los ashéninkas como un grupo que se encuentra compuesto

por iguales. El liderazgo debe entenderse, al menos en los contextos de las comunidades,
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bajo esta perspectiva de las relaciones sociales (Killick, 2007). En las comunidades de
Pijuayal y La Selva, a la hora de las faenas, las recomendaciones del presidente de la
comunidad facilitaban las tareas de los comuneros; no obstante, los ashéninkas negaban
que hayan recibido ayuda y mas bien resaltaban el cumplimiento de estas tareas como
un logro personal. La falta de reconocimiento y desprestigio del liderazgo servia como
mecanismo de control en la emergencia de jerarquias (Killick, 2007, p. 470). Sin embargo,
las ayudas y consejos del patron maderero y el maestro de la escuela -ambos mestizos-
los recibian y tomaban sin problemas; es asi que a estas personas no-ashéninka eran
aceptadas como figuras de liderazgo. A diferencia de lo expuesto por Fernandez (2016),

estos mecanismos tradicionales funcionan en contextos cotidianos.

Killick (2005) encontraba que, pese a vivir en comunidades nativas, las familias
se encuentran dispersas aun cuando estaban relacionadas mediante lazos de
parentesco; sin embargo, no es el caso de las comunidades de los rios Bajo Urubamba,
Ene y Tambo, ya que las casas ashaninka se encuentran proximas las unas de otras
formando “barrios”. Para Sarmiento Barletti (2011), esto se puede explicar, debido a que
la vida social ashaninka se centra en el kametsa asaiki “el vivir bien juntos”, antes que
preservar su autonomia en grupos dispersos por la region geografica. Esto implica la
produccion del ashaninka sanori “la persona legitima” que se da mediante el control de
emociones antisociales (p.ej.: ira, celos o avaricia) priorizando emociones socialmente
constructivas (p.ej.: amor y felicidad). Los ashaninka sanori cuentan con una ética de
trabajo centrada en la fabricacion de bienes que puedan compartirse con otros
ashaninkas. Por ultimo, las relaciones de cuidado (p.ej.: la comensalidad) forman parte

de este relacionamiento entre parientes.

Sarmiento Barletti (2016) nota que, antes que la defensa de su territorio y el acceso
a la educacion, el kametsa asaiki es el principal motivo de vivir en comunidad; esto se da,
debido a que el costo del material de las viviendas y la acumulacion de bienes duraderos
no les permite resolver los conflictos como antafio, es decir, abandonando la zona. Por
ello, para controlar el conflicto interno, en las asambleas comunales se suspenden las
relaciones de parentesco para presentar quejas formales e incomodidades (Sarmiento

Barletti, 2016, p. 168). Por otra parte, es esta abstraccion de las relaciones parentales en
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los espacios politicos formales, lo que contribuyé a que surja un “liderazgo tiranico”,
porque los presidentes de comunidad cuenta con un cargo legitimado por el exterior
(Sarmiento Barletti, 2017). Este poder otorgado por el Estado peruano permite que los
presidentes utilicen los contactos y sus recursos para beneficiarse a si mismos
(Sarmiento Barletti, 2017, p. 103). Los ashaninka, conscientes de esto, permiten que este
lider tirano acumule poder y recursos en tanto evite la intromisién de agentes externos

que dificulten la obtencion del kametsa asaiki.

Desde una perspectiva ashaninka, las estrategias resaltadas por Sarmiento
Barletti, es decir, la aceptacién de relaciones desiguales con los lideres, son concedidas
en tanto puedan llegar a ser positivas. No obstante, estas desigualdades generadas al
interior de las comunidades, no necesariamente tienen repercusiones positivas para sus
habitantes. Pimenta (2017) nota, en el caso de los ashaninka del rio Amonia de la frontera
brasilefia, que la creacion de una cooperativa por parte de la familia del pinkatsari
fundador, convirtid6 las relaciones sociales dentro de la comunidad en relaciones
asimétricas (Pimenta, 2017, p. 186). Esta cooperativa fue posible gracias a la ayuda de
empresas extranjeras, amigas de estos lideres, lo que les proporcionaba bienes y dinero
que podian repartir entre los comuneros si estos lo requerian (Pimenta, 2017, p. 185).
Sin embargo, el acto de “pedir cosas” demuestra que las relaciones entre ashaninka no
son igualitarias, lo que devino en un malestar generalizado de la poblacién que se

encontraba en una situacion vergonzosa.

Pimenta entiende que el liderazgo ashaninka emerge a raiz de contextos historicos
que lo demandan; es asi que los pinkatsari tradicionales construyen su liderazgo en tanto
que defendian su territorio de la ocupacion colona. La Fundacion Nacional do indio
(FUNAI) le permitié a este lider obtener poder, debido a que aseguré su territorio con la
ayuda recibida. Esto implica la adaptaciéon a formas externas de organizacion
incorporadas por los ashaninkas para su beneficio propio (Pimenta, 2017, p. 178). De esa
manera, el pinkatsari tiene que especializarse en el mundo externo para poder
defenderse de los blancos y colonos en el futuro; debido a que el mundo de los blancos
-figuras ambivalentes- es visto como fuente de conocimiento. ARos mas tarde, el hijo del

pinkatsari, se casoé con una blanca brasilefa y, luego de dos generaciones abajo, la
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familia del pinkatsari incorporé el conocimiento de los blancos en su vida diaria; lo que
contribuy6 a que en la comunidad se concreten los proyectos con mayor facilidad, debido

a los conocimientos de las gestiones, entre ellos, la creacion de la cooperativa.

Para estos autores el liderazgo ashaninka en la cotidianidad de las comunidades
implica lidiar con las expectativas de los comuneros; de manera que estos lideres cuentan
con distintas expectativas de acuerdo al contexto en el que se desenvuelven. Por un lado,
existen estrategias indigenas cotidianas que logran evitar la emergencia de jerarquias
(Killick, 2007); también existen momentos en que los ashaninkas reconcilian vivir con
estas relaciones desiguales para poder conservar sus modos de vida (Sarmiento Barletti,
2017). Finalmente, existen comunidades que no pueden lidiar con estas relaciones
asimétricas, lo que genera molestia en la poblacion (Pimenta, 2017). En conclusion, el
liderazgo ashaninka en los tiempos de la comunidad es una cuestion compleja, ya que
no siempre las diferencias seran resueltas mediante estrategias indigenas. Se debe
tomar en cuenta estas posibilidades a la hora de analizar las relaciones cotidianas con

los lideres.
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Capitulo Uno: Las transformaciones del campo politico ashéninka

Resulta interesante poder observar el ensamblaje politico de los distintos pueblos
ashaninkas a través de los anos, debido a que es el resultado de muchas alianzas inter-
étnicas e intra-étnicas. Sin embargo, en el caso de los ashéninkas del Gran Pajonal, ellos
manifiestan pertenecer a un ensamblaje politico propiamente indigena (Hvalkof & Veber,
2005). Pese a ello, estas alianzas con distintos agentes histéricos (misioneros,
antropdélogos, gringos, etc.) han transformado su organizacién social y politica en la zona.
En ese sentido, este capitulo tratara de analizar estas transformaciones, partiendo de
discusiones tedricas sobre los pueblos ashaninkas y comparandola con las trayectorias

de vida de los distintos lideres histoéricos de la OAGP.

1.1. El campo politico ashéninka a través del tiempo

“Todas son tierras de campas, paganos y libres, que no han podido ser
dominados desde la rebelion de 1742” - Padre O. Saiz (Ortiz, 1961, p.
245).

Existe una tendencia de los antropélogos estudiosos de los pueblos ashaninkas a
entender su ensamblaje politico a partir de su “tradicién guerrera”; no obstante, esta
caracteristica es mas una construccién histérica, que una cuestién cultural (Espinosa,
2012, pp. 287, 288). En el caso del Gran Pajonal, esta “tradicion guerrera” surgi¢ desde
los primeros intentos de colonizacién por parte de los franciscanos, asimismo, existieron
otros intentos de “conquista” del territorio del Pajonal a través de distintos agentes
externos. Es asi que esta seccion se enfocara en analizar el ensamblaje politico
ashéninka que les hizo frente a estos intentos de “conquista”, dado que estos procesos

terminaran reconfigurando el campo politico en la zona.

1.1.1. La organizacidén politica ashéninka durante las primeras misiones

El Padre Juan de la Marca, encontrandose en la mision de San Tadeo de los Antis
en el Perené, se enterdé de los miles de indigenas habitantes del territorio del Gran
Pajonal. Con el fin de contactarlos, le comunica al curaca ashaninka de la mision de
Metraro y Eneno la posibilidad de poder penetrar el territorio indigena y tener
‘comunicacion con aquellos infieles” (Ortiz, 1961, p. 38). Este primer contacto se resuelve

de manera pacifica ya que los ashéninkas, contando con buenos espiritus, aceptaron
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“amablemente” la invitacion a la misibn de San Tadeo. De esta manera, el curaca
ashaninka de Metraro y Eneno -junto a los jefes del Gran Pajonal- lograron movilizar a
una poblacion de 172 ashéninkas, entre hombres y mujeres, rumbo hacia el Perené; sin
embargo, esta empresa termind siendo un desastre, debido a la muerte de
aproximadamente cuarenta ashéninkas, bajo la razon de que el clima “no les asentd”
(Ortiz, 1961, p. 38). En otras palabras, el clima tropical del Perené, a diferencia del clima
de montafia que presenta el Gran Pajonal, fue la causa de sus muertes. Pueden
aventurarse otras explicaciones, a raiz de lo que conocemos sobre la historia de los
pueblos indigenas amazonicos, como el acceso a nuevas enfermedades, quizas
desconocidas por los cuerpos ashéninkas durante ese periodo. El fracaso de esta
empresa hizo que los ashéninkas regresen a los bosques de la montaia a finales de
1730.

Las relaciones de amistad del Padre De la Marca con algunos jefes del Gran
Pajonal permitieron encomendar al Padre Lorenzo Nufez la tarea de volver a llamarlos,
para proseguir los planes de penetrar el territorio mediante el establecimiento de
misiones. Dos afos después, los jefes ashéninkas accedieron al llamado misionero y
fueron recibidos con bastantes regalos de parte de los franciscanos (basicamente
herramientas). Sin embargo, los franciscanos tuvieron que descartar los planes de reunir
a las familias ashéninkas, debido a la negativa indigena de encontrarse de nuevo con la
“‘muerte”, y también por la dificultad de reunirlos por encontrarse dispersos por todo el

territorio del Pajonal.

Pese a las dificultades, el deseo de fundar misiones en la zona nunca decayé. Por
lo que, en 1733, el Padre De la Marca opt6 por reunirse con cuatro jefes ashéninkas para
acordar la creacion de la primera mision y asi subsecuentemente otras, hasta contar con
doce misiones establecidas para asegurar la “conquista” definitiva del territorio. El
objetivo de estas misiones era educar a los ashéninkas mediante la palabra de Dios, la
escuelay la ensenanza de la agricultura y ganaderia. Igualmente, los franciscanos tenian
la mision de introducir distintos tipos de tecnologias, cultivos (maiz, trigo, papa, habas,
cafa de azucar, entre otros) y otros oficios, los cuales, segun ellos, generarian fidelidad

hacia a la misién. Aquello se planteaba, porque el Gran Pajonal era visto por los
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franciscanos como un “lugar prospero” (Ortiz, 1961, p. 48). Esto puede verse reflejado en
el nombre que le dan al territorio “Gran Pajonal”, ya que esto significa literalmente “gran
llanura”. Este nombre no es gratuito, puesto que representa la concepcién de un territorio
qgue cuenta con riqueza en sus suelos, lo que demostraba -mas bien- la metafora de un

suefio desarrollista que tenian los franciscanos.

La convivencia relativamente “pacifica” entre ashéninka y misioneros hizo que se
avizore con optimismo la colonizacion del territorio en su totalidad, lo que implicaba trazar
objetivos aun mas ambiciosos. Sin embargo, la aparente convivencia “pacifica” con los
ashéninkas era una vana ilusion. Debido a que la mision, con el apoyo de las tropas
espafolas del Virreinato, habria ejecutado a cuatro jefes del Gran Pajonal, colocando sus
cabezas y manos en postes como signo de autoridad. La fragilidad de este “trato de paz”
quedod expuesta cuando en 1742 ocurrié la rebelion de Juan Santos Atahualpa. Es
interesante notar como la misma dinamica que ocurrié casi una década atras volvio a
repetirse, puesto que esta vez fue uno de los jefes ashéninka, Don Mateo Santabangori,
el que sirvid como guia de Juan Santos en su entrada al territorio del Pajonal. Por esa
misma razén, como era de esperarse, los franciscanos cambiaron el tono de sus crénicas
resaltando el caracter de “barbaros” y “salvajes” de los indigenas que abandonaban las
misiones para “darle obediencia” al rebelde (Ortiz, 1961, p. 53). Es asi que tanto los

misioneros como las tropas espafolas fueron expulsados de la zona y sus alrededores.

La rebelion indigena se organizé alrededor de la figura de Juan Santos Atahualpa,
llegando a juntar miles de ashéninkas y otros pueblos indigenas bajo su liderazgo. Es
importante recalcar que el ensamblaje politico de Juan Santos fue basado en un discurso
con componentes mesianicos que sefalaba un cambio en el orden de las cosas, lo que
genero fascinaciéon en muchos pueblos indigenas®. Al respecto, Veber discute si, en el
caso del pueblo ashéninka del Pajonal, fue mas un movimiento politico pragmatico, antes
que un movimiento mesianico® (Veber, 2003). De todas formas, esta insurreccion causo

la perdida absoluta de las misiones ya establecidas, y la influencia ganada por los

8 No solamente en otros pueblos arawak, sino en otros pueblos de la Amazonia peruana, como los shipibo
y los conibo (Morin, 1998).
9 Esto se discutira en el capitulo 2 de esta tesis.
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misioneros; por ello, los franciscanos atribuyen tal éxito al hecho de que la rebelidn tuvo
jefes ashéninkas “para nada ignorantes”, ya que contaban con la educaciéon de los
misioneros (Ortiz, 1961, p. 63). Por otra parte, la influencia de los misioneros perduré en
el tiempo debido a que se pudo comprobar que, casi dos siglos después, todavia
conservaban algunos cultivos que habian sido impartidos por los franciscanos en la

época de apogeo de las misiones (Ortiz, 1961, pp. 104, 105, 106, 107).

En suma, la organizacion politica ashéninka, durante el tiempo de las primeras
misiones franciscanas, oper6 bajo los liderazgos de jefes que juntaban a los grupos en
forma de pueblos para poder crear las misiones. Pese a las consecuencias negativas,
como la muerte de cuarenta ashéninkas por su traslado a otras zonas, esta alianza con
los misioneros trajo ciertos beneficios para los indigenas en tanto se introdujo nuevos
sistemas de agricultura y cultivo, asi como el aprendizaje de nuevos oficios y la curacién
de algunas enfermedades nunca antes realizados en el territorio. Estas alianzas fueron
rapidamente descartadas debido a la rebelion de Juan Santos Atahualpa, por
consiguiente, la organizacién social y politica impuesta por los misioneros se descartd
para dar de paso a formas conocidas por los ashéninkas: el de vivir dispersos por toda la
regiéon geografica. Tuvo que pasar mas de un siglo para que vuelvan las misiones

franciscanas al Gran Pajonal, esta vez, al mando del Padre Gabriel Sala.

1.1.2. La época del caucho y el liderazgo ashéninka

Tras una larga guerra por la independencia de la Republica, el naciente Estado
peruano se enfocaba en explorar y colonizar los territorios de la selva peruana, que
habian sido esquivos por la rebelion indigena de Juan Santos Atahualpa. Entre los
objetivos para su exploracién se encontraba el Gran Pajonal, del cual la capital del
gobierno en Lima no habia recibido noticias hasta el momento (Ortiz, 1961, p. 102). El
Estado peruano, debido a la informacion vertida por los misioneros, sabia de la existencia
de los “salvajes” indigenas, y de la tierra fértii del Gran Pajonal, por lo que una
colonizacion definitiva del territorio indigena era impostergable. De manera que el
presidente en ese entonces, Nicolas de Piérola, encomendaria al Padre Gabriel Sala la

tarea de realizar las expediciones en la zona. Por esos afos, los misioneros catélicos
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eran vistos como conquistadores, no solamente por el Estado, sino por algunos medios
de prensa como El Comercio: “No son los aeroplanos los que conquistaran estos
territorios; no. Son los misioneros y los caminos que a manera de arterias llevaran la vida
y el trabajo al Peru desconocido” (Los Misioneros y los Caminos. “El Comercio”, Lima en
Ortiz, 1961, p. 102). Es bajo esta premisa que los misioneros funcionan como agentes
colonizadores de gran parte de la Amazonia; por lo que el Padre Sala emprendera la

tarea por querer “ensanchar” el territorio de la patria (Ortiz, 1961, p. 248).

A finales del siglo XIX, el Gran Pajonal era considerado como un territorio aislado
a comparacion de otros lugares de la selva central peruana, sin embargo, para los
ashéninkas, esta zona se encontraba interconectada con otras, no solamente por los
grandes sistemas fluviales; sino por las relaciones a distancia que eran posibles gracias
a las redes de intercambios con otros pueblos ashaninkas'®. De esa manera, las
estrategias de intercambio indigena, como la relacidon entre ayompari “ el que me da las
cosas”, servian para poder relacionarse con el mundo exterior y obtener bienes que se
consideraban imprescindibles (Bodley, 1973; Schafer, 1991). Asimismo, en la region,
surgia una época de bonanza economica debido a la extraccidon de caucho de los
bosques de la Amazonia peruana, conocida como la Epoca del caucho; esto transfigurd
las relaciones de los ashéninkas con otras poblaciones ashaninkas y otros pueblos
indigenas en general, debido a que se desarrollaban practicas esclavistas. Gracias a la
empresa de la explotacion cauchera, se utilizaba mucha mano de obra indigena para
poder maximizar la extraccién de la materia prima. Entre los mas grandes empresarios,
o barones del caucho, se encontraba Carlos Fermin Fitzcarrald, quien utilizaba
frecuentemente las correrias como una estrategia para la obtencion de mano de obra

indigena en el Alto Ucayali:

“Las «correrias» consistian en asaltos armados a lo largo de los rios con la finalidad de capturar a indigenas,
sean adultos, jovenes o nifios, muchos de los cuales morian o caian heridos, quedando a salvo solo aquellos
que lograban fugar. Los que dirigian las «correrias» eran en unos casos los mismos patrones y en otros casos

contrataban a mestizos o a otros indigenas. «Luego los prisioneros eran vendidos en las llamadas «camperias»

0 Con esto nos referimos a otros pueblos dentro del Gran Pueblo Ashaninka.
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de caucheros a cambio de armas de fuego, cartuchos, tocuyo, espejos, machetes, etc.” (Espinosa, 2016, p.
149).

El territorio del Gran Pajonal servia como lugar para la caceria de esclavos
indigenas y su posterior transporte por los grandes sistemas fluviales que conectaban
hacia el Alto Ucayali (Hvalkof, 1998, p. 97). Estas correrias eran hechas por los propios
ashéninkas que, instaurandose como los nuevos patrones de los caucheros,
posteriormente intercambiaban a los indigenas cautivos por objetos codiciados. Aquello
constituiria un cambio drastico en la organizacion social ashéninka, ya que familias
enteras serian desintegradas y la gente expulsada de sus hogares. La ocurrencia de
estas practicas afecto la organizacion social y los sistemas tradicionales de alianza entre
las familias del Pajonal (Hvalkof, 1998, pp. 97, 98, 99, 100). Estos esclavistas, que servian
a los patrones caucheros, fueron roles adoptados por una figura tradicional en la vida
social ashéninka: el ovayeri. Este guerrero era el que guiaba al grupo local a las
expediciones militares hacia otros asentamientos no conocidos por los ashéninkas. Es a
raiz de la Epoca del caucho, que el ovayeri se asociaba a estas practicas esclavistas, lo
que desemboco en la connotacidn negativa de esta figura. De tal forma que los ovayeri
del Gran Pajonal eran famosos por realizar las correrias en otras localidades.
Generalmente, eran los ashéninkas pajonalinos a quienes se les asociaba estas
practicas. Por esa misma razén eran vistos con temor, no solamente en la zona, sino por

otros pueblos indigenas del Alto Ucayali.

Bajo este contexto, arriba el Padre Gabriel Sala al territorio del Pajonal con la
consigna de identificar los caminos y mapear la situacién de la zona, para poder asi
establecer misiones y, bajo estos preceptos, civilizar a los indigenas. En pleno desarrollo
de sus tareas, el Padre Sala identifico a un curaca’ de nombre José que resaltaba por
encima de otros ashéninkas que habia conocido. Al respecto manifesto: “Si este hombre
supiera leer y escribir podria ser tan fatal como Santos Atahualpa; es preciso pues
mejorarlo, utilizarlo 6 exterminarlo, dado el caso de que asi conviniese a la civilizacion y
bien general de la sociedad” (Sala, 2003: 878 citado en Espinosa, 2016c). Lo que resulta

interesante de este encuentro es que efectivamente el curaca José tuvo posteriormente

" Término que los mestizo o los blancos utilizan para designar a los jefes ashéninka.
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un rol importante en la revuelta de varios pueblos indigenas del Alto Ucayali frente a la

explotacion de los patrones caucheros y sus haciendas.

Santos Granero (2018) realiza un trabajo historico y de archivo para documentar
la revuelta que se origina a partir de este curaca José del Gran Pajonal. Es asi que José
Carlos Amaringo Chico o simplemente José Tasorentsi es uno de los jefes mas importante
del Pajonal, el cual movilizé a los pueblos ashaninkas (riberefios y pajonalinos) y otros
pueblos indigenas (yine, amahuaca y conibo) del Alto Ucayali, para formar un ensamblaje
politico denso que logre rebelarse ante los abusos que los patrones caucheros cometian
a la hora de la extraccidon de esta materia prima. El movimiento politico de José Tasorentsi
se realizé bajo los mismos componentes mesianicos que Santos Atahualpa, ya que se
presentaba como un transformador del mundo que traia un nuevo futuro libre de abusos
para los indigenas (Santos Granero, 2018, p. 56). Este punto es interesante, porque es
necesario asimilar la dimensién de este discurso cuando fue José Tasorentsi “quien unié
a las tribus antagdnicas del Ucayali y Gran Pajonal y se mantuvo como su lider

”m

‘obligandolos a desenterrar el hacha de guerra contra los blancos™ (Santos Granero,
2018, p. 39). Cabe resaltar, que la figura de José Tasorentsi es una figura ambivalente,
ya que él mismo era un ovayeri que operaba como “jalador de nifios” de las zonas del
Perené y Pangoa (Santos Granero, 2018, p. 53). El haber sido cometedor de estas
fechorias, lo llevd a experimentar en primera persona los abusos que los patrones

cometian en las haciendas.

La figura de este poderoso transformador del mundo fue clave para la organizacion
politica en grupos mas alla del ambito familiar y ayudé a activar aquellas alianzas que
habian sido destruidas por las tragedias de la Epoca del caucho, logrando movilizar mas
de 2000 indigenas que en su mayoria provenian del Gran Pajonal (Santos Granero, 2018,
p. 189). De igual forma, es interesante notar como estos pueblos ponian sus rivalidades
interétnicas e intraétnicas de lado para movilizarse por una causa que amenazaba el
despliegue de sus formas de vida. EI componente mesianico se vera muchos anos
después, cuando los ashéninkas pajonalinos se encontraban en los peores momentos de

presion territorial por parte de los colonos, este mesianismo se podia observar en los
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discursos politicos de los lideres, algunas veces haciendo referencia directa a Juan

Santos Atahualpa (Seren Hvalkof, Comunicacion personal, 2020).

Pese a notar la presencia del que seria el futuro transformador del mundo, el Padre
Sala prepar6 una serie de apéndices sobre la manera en cdémo se debia establecer el
patrén de asentamiento en el territorio. Esto con el objetivo de asegurar sendas misiones
que lleven a la conquista total de la regidon geografica. El Padre Sala operaba bajo la
l6gica desarrollista con la que se ve al Gran Pajonal, que es rastreable desde las primeras
misiones franciscanas: “(...) es llegado el tiempo de tomar posesién pacifica'? de dicho
territorio y de formar alli hermosisimas ganaderias y vifiedos” (Sala, 1997, p. 52 en Ortiz,
1961, p. 105). Otra cuestion a resaltar es la prioridad que pone sobre la colonizacién del
Pajonal mediante la poblacién de colonos de otras regiones para que cultiven la tierra y
se establezcan durante un largo periodo de tiempo. Estos nuevos patrones deben estar
debidamente convertidos a la religion y los pueblos que resulten de esto deben estar
liderados por los Padres Misioneros (Ortiz, 1961, p. 106). De esa forma, delinea un plan
de colonizacién mediante un detallado informe sobre la geografia del lugar. Pese a haber
logrado el “redescubrimiento” del Gran Pajonal, el Padre Sala no pudo llevar a cabo los
planes que avizoraba para el territorio, debido a que cay6 enfermo y murié al poco tiempo
de su expedicion. Desde el gobierno de Nicolas de Piérola, expresaban sus condolencias
ante este “valiente peruano” que pudo dar a conocer la “temible” e “inexplorada” tierra
indigena (Ortiz, 1961, p. 106). La figura del Padre Sala, bajo el lema “Religion, Ciencia y
Trabajo”, marcaria la pauta de lo que serian los siguientes procesos de colonizacién de

la zona, que seran imitados a lo largo de todo el siglo XX.

1.1.3. La “nueva” colonizacién bajo “viejos” pretextos

Fue en la misién de Puerto Ocopa que el Padre Gabriel Sala pasaria sus ultimos
dias, no obstante, sus planes serian continuados por otro misionero que se encontraba
en el Convento y, ademas, contaba con la misma meta: poder colonizar y llevar la patria
a las tierras del Gran Pajonal. De esa manera, Monsefior Irazola seria el que se

encargaria de proseguir con la empresa colonizadora. Habiendo sobrevolado varias

12 Resaltado propio.
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veces en avioneta el territorio, Irazola dispone de un hermano ancashino, el Fray Antonio
Rojas, para que haga la primera exploracién en la zona. Tras haber elaborado un plan
detallado de la informacion que tenia que recoger, en 1933, el hermano Rojas emprende
en rumbo al Pajonal (Ortiz, 1961, p. 248).

Después de un primer viaje exitoso por los margenes del rio Unini, llegando hasta
lo que seria después Monte Tabor, lugar en el que el Hermano Rojas puso una cruz,
Monsefior Irazola viajé a los adentros del Gran Pajonal, continuandose asi, los planes de
fundar el primer pueblo misional en el territorio. En el afio 1935, navegando por la boca
del rio Chitani, se iban a encontrar a un grupo de ashéninkas pajonalinos, los cuales
lograron convencer, tras largas jornadas de celebracion con una victrola o tocadiscos de
por medio, para que los guien a la entrada del Pajonal. Ahora bien, estos ashéninkas
advertian que era zona enemiga, debido a que se encontraban en conflicto con los
ashéninkas del area conocida posteriormente como Oventeni. Los ashéninkas que
sufririan la emboscada enemiga, fueron mandados por los misioneros como sefiuelo
(Ortiz, 1961, p. 249). Asi, el equipo franciscano conformado por el Hermano Rojas,
Monsefior Irazola y el ingeniero Bécquer fueron recibidos por un grupo de ashéninkas
con arcos y flechas. Estos pensaron que los franciscanos iban a realizar las famosas
correrias, lo que explica la actitud belicosa por parte de los ashéninkas; sin embargo,
pasado este malentendido, ellos mismos les ofrecieron a los misioneros masato, yuca y
gallinas para una celebracidén que duro dias. Para que los indigenas los acompanaran a
las llanuras de Oventeni, los misioneros tuvieron que ofrecerles espejos, agujas y otros

artefactos.

Habiendo identificado a Oventeni como el lugar ideal para llevar a cabo la misién,
Monsenfor Irazola continué operando bajo la misma légica desarrollista de los primeros
franciscanos durante el siglo XVIII, a saber, que la principal meta era colonizar el lugar
de familias para poder introducir la ganaderia y agricultura que tanto ansiaban, que se
fundamentaba en el supuesto de que el territorio contaba con grandes y extensos
pastizales. De manera similar, el Ejército peruano, a cargo del teniente coronel de
Infanteria Manuel C. Marquez (2001), llama a la conquista del territorio, para poder crear

grandes granjas como las que existian en Holanda. Este mito presente en distintos
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aparatos estatales, es facilmente contestado cuando estudios geograficos de la Oficina
Nacional de Evaluacion de Recursos Naturales, realizados en la década del sesenta,
demuestran que la zona cuenta con un aproximado de 3% de territorio de pajonal puro
(Hvalkof & Veber, 2005); lo que representaria una contradiccion con el nombre del Gran

Pajonal, puesto por los misioneros franciscanos.

El establecimiento de la mision de Oventeni dio pie a subsecuentes misiones en
las comunidades nativas que actualmente se conocen como Pauti, Quirishari y
Shumahuani. Para finales de 1938, la construccion de una pista de aterrizaje supervisada
por el Monsefior Irazola cimentaba las chances de poder realmente completar los planes
de conquista del Gran Pajonal (Ortiz, 1961, p. 260). Esta pista de aterrizaje fue hecha
con la finalidad de poder enviar al Ejército, si es que los ashéninkas intentaban rebelarse
(Hvalkof, 1998, p. 100). Son estos procesos de aseguramiento del territorio mediante las
misiones, lo que constituiria el plan para controlar a los indigenas mientras se colonizaba
la zona. Este proceso coincidia con grupos familiares ashéninkas aun reducidos debido

a los estragos que dejé el tiempo de la explotacion cauchera.

Los planes de los misioneros franciscanos y el Estado peruano tenian como meta
poblar de colonos extranjeros el territorio del Gran Pajonal, lo que no pudo concretarse
debido a la dificultad para movilizar a colonos extranjeros interesados en habitar estas
tierras. En vez de ello, se resolvio traer campesinos pobres de la sierra del Peru, los
cuales se encontrarian en una situacion de servidumbre con la iglesia y con el pueblo de
Oventeni. Por otra parte, la explotacion indigena surgia como parte esencial de la
dominacion colona, esto proveniente de las directrices franciscanas, como si fuese parte

del contrato con los colonos.

Los colonos que se aduefiaban de la tierra tenian como mision utilizarla para la
ganaderia y agricultura, operando bajo la misma logica desarrollista de los misioneros
(Hvalkof, 1992), esto mediante la mano de obra “barata” que presentaban los ashéninkas.
Los pagos eran minimos por semanas o0 meses de trabajo: a veces algunos artefactos,
espejos o tocadiscos. De esto se resalta la cuestion del territorio ashéninka, ya que los

foraneos habian tomado apoderamiento de sus tierras, ademas de que el ganado
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estropeaba sus cultivos. Resulta evidente por qué los indigenas se veian constrefiidos al
trabajo en las tierras ahora colonas, en tanto era la unica fuente de ingreso con la que
contaban. La organizacion politica ashéninka se encontraba trastocada por la falta de una
articulacion de un ensamblaje politico denso en su composicién, lo que no permitia la
expulsion de los invasores. Es asi que la animosidad interétnica iba creciendo

rapidamente.

Pese a que esta explotacién del terreno ocurria, entre los colonos y franciscanos
no existia un establecimiento formal que contribuya a una explotacién “racional” de los
recursos del Gran Pajonal. En 1950, en respuesta a esta preocupacion, y en alianza con
inversores limefos y extranjeros, en Shumahuani' se establece la compaiiia Florestal'
Ganadera S.A. con la meta de hacer del Pajonal un establecimiento ganadero grande y
moderno. Esta empresa requeriria de la construccion de una imponente infraestructura,
ademas de traer a distintos trabajadores y especialistas a la zona. Este nuevo auge
economico resultado de la creacién de la nueva hacienda, signific6 otra ola de
colonizacion en el Pajonal, solo que esta vez de caracter espontaneo, por parte de
campesinos serranos que buscaban un mejor futuro. Esto terminé por agudizar la

situacién de los ashéninkas pajonalinos, llevandola a ser insostenible.

1.2. Nuevas alianzas, nuevos liderazgos

A mediados del siglo XX, los ashéninkas se encontraban con una fuerte presion
territorial a manos de empresas colonizadoras en el Gran Pajonal (la hacienda ganadera
y los colonos de la zona). Estas dinamicas terminaran influyendo en la formacién de
nuevos liderazgos entre las nuevas generaciones de ashéninkas que se encontraban
conscientes de la situacion de explotacion en la que vivian. Otro factor importante, en la
formacion de estos nuevos lideres, es el establecimiento de un colegio franciscano en
Oventeni. Este colegio servia también como internado para los nifios huérfanos o

aquellos que habian sido abandonados por distintas razones (brujeria’, una de ellas).

'3 También se establecen en las zonas de pastizales extensos del Gran Pajonal y al norte de Oventeni.
4 Es peculiar que tenga un nombre de origen brasilefio.
'S El fendmeno de nifios brujos es comun entre los arawaks de la Selva Central (Santos Granero, 2005).
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Por ultimo, la llegada a la zona de los misioneros del ILV tuvo un rol indirecto en la
consolidacion del movimiento politico ashéninka, el cual iba a encontrar su apogeo desde
los afios ochenta hasta finales de siglo. Para poder entender como estos procesos
influyen en la emergencia de nuevos liderazgos, analizaré los casos de la familia
Camaiteri, la familia Ingrimari, algunos colonos y otros mezclados. Estos nuevos
liderazgos ayudaran a consolidar este nuevo movimiento politico que intentara frenar los

abusos colonos y asegurar las formas de vida de los ashéninkas del Gran Pajonal.

1.2.1. Los hermanos Camaiteri y el Instituto Linguistico de Verano

En el internado de la mision franciscana es donde se educan los hermanos
Camaiteri: Nicolas, Miguel y Pascual. Ellos llegan al Gran Pajonal, siendo todavia nifios,
provenientes de Chicosa en el Alto Ucayali, los motivos por los cuales llegaron huérfanos
son debido a acusaciones de brujeria a su madre, por lo que su padre es quien los lleva
al Pajonal. Al poco tiempo de su llegada a la zona, su padre muere y por esa razon son
criados por Rosa, una colona mezclada de madre yine y un cauchero mestizo del Alto
Ucayali. Rosa de nifia habia visto como eran llevadas mujeres y nifios en grandes canoas
para ser vendidos a las haciendas y patrones que la habitaban, por lo que ella tenia la
voluntad de criar a los huérfanos ashéninkas que eran abandonados a su suerte, con el

pretexto de la “salvacién” (Hanne Veber, Comunicacion personal, 2020).

La escuela de Oventeni ayudo a los hermanos Camaiteri tener educacién y ser
considerados como “civilizados” respecto a otros ashéninkas, por lo que su estatus era
algo preocupante desde la perspectiva de los colonos de Oventeni (Ingrid Kummels,
Comunicacion personal, 2020). Entre los hermanos, el mayor de ellos, Nicolas, resaltaba
como lider, al menos para los antropologos Ingrid Kummels y Manfred Schafer. De esa
manera, Nicolas se encontraba como el agente que comunicaba al exterior la situacion
de explotacién y abuso por parte de los colonos. Es necesario agregar que los ashéninkas
tenian como patrones a los colonos, porque eran su unica fuente para obtener cierto tipo
de bienes: herramientas, medicinas, armas, municiones, etc. (Hvalkof, 1998, p. 108). Por
esa misma razoén, segun Nicolas y sus hermanos, era necesario buscar alguna forma de

equiparar las relaciones asimétricas con los colonos.
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Los procesos para equiparar estas relaciones se dieron en parte por las alianzas
estratégicas que realizaban los ashéninkas con agentes externos. Entre ellos, el ILV logro
involuntariamente impulsar estos nuevos liderazgos, pese a que esto no formara parte
de su agenda politica. El ILV implementaria un plan de accion distinto a la educacién
catdlica, ya que priorizaria la educacion bilingue, antes que una educacion colona o
mestiza. Es necesario agregar que contaban con la misma intencion: la de colonizarlos
mediante el credo religioso. Es asi que Ricardo Rutter y Allene Heitzman fueron los
misioneros gringos que ayudaron a los ashéninkas a transfigurar sus relaciones. De tal
forma, se desplegaron las distintas directrices que tenian planeadas entre los ashéninkas.
En primer lugar, las campanas de vacunacién contra enfermedades virales, como el
sarampion, fue algo clave para el repoblamiento de la zona. El sarampion fue una
epidemia brutal que, a la ya fragil organizacién social de los ashéninkas, representé una
amenaza para la vida en el territorio. Las vacunas puestas por los misioneros y
adventistas en los afios sesenta permitieron un crecimiento demografico hasta una
poblacion de dos mil indigenas que habitaban el Gran Pajonal en ese entonces. Hay que
tomar en cuenta que para comienzos de 1950 era una poblaciéon de seis mil ashéninka,
encuesta realizada por el antropélogo John Bodley (Hvalkof, 2006). Tras controlar el
descenso demografico de la poblacion indigena, el siguiente objetivo de los misioneros

era el establecimiento de escuelas.

Lo que querian los misioneros gringos era poder traducir la biblia al idioma nativo,
por lo que necesitaban personas educadas que puedan ayudarles con la tarea. Nicolas
Camaiteri fue el principal traductor del Padre Rutter, esto ayudé en su reconocimiento
como figura de liderazgo fuera de la cotidianidad indigena. Muchos afios mas tarde,
Pascual -su hermano- seria uno de los principales traductores de la linguista Judith
Payne, por lo que no resulta una coincidencia que las figuras de liderazgo tengan este
tipo de trayectoria, ya que los misioneros los ayudan a posicionarse como lideres en sus
comunidades a través de este reconocimiento. Al identificar a los principales traductores
de la biblia, era necesario que se creen escuelas bilingues en los lugares donde vivian
estos. Los primeros asentamientos, que luego se identificarian como las primeras
comunidades surgidas de este proceso, fueron las de Chequitavo y Ponchoni, donde

vivian los hermanos Camaiteri. Por lo que los lideres representaban el punto en donde
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se reunian las casas y se creaba la escuela del ILV. Los misioneros identificaron a los
ashéninkas que se encontraban a favor de esta idea, tomando en cuenta que la Unica
escuela de Oventeni era un espacio de discriminacion abierta contra la poblaciéon
indigena. Aqui es necesario problematizar las intenciones del ILV, aunque ellos contaban
con un fin colonizador, esto otorgo un tipo de conocimiento sin precedentes, ya que los
indigenas se iban educando en temas de derechos humanos, debido a que lo primero
que tradujeron los del ILV fue la Declaracién Universal de los Derechos Humanos (Sgren

Hvalkof, Comunicacion Personal, 2020).

Mientras que la influencia del ILV les otorgaba otra perspectiva de vida a los
ashéninkas, reconociéndose ellos mismos como personas con derechos, desde el Estado
peruano, el Gobierno Revolucionario de las Fuerzas Armadas, de Juan Velasco Alvarado,
promulgaba la Ley de Comunidades Nativas que otorgaba derecho al acceso de tierras
por parte de los indigenas. De manera que, no solo los ashéninkas tenian conocimiento
de sus derechos, sino que ahora contaban con un marco normativo que los respaldara.
Estos procesos hicieron que los colonos vean amenazada su hegemonia en la zona, lo
que los llevo a agudizar su conflicto con los ashéninkas con mas maltratos y abusos. Las
autoridades colonas de Oventeni empezaron a encarcelar a los ashéninkas “rebeldes” y
todos los domingos en la mafana habia castigo con el latigo llamado chicote (Hvalkof,
2006, p. 209). A esto se le sumaba el sistema laboral de deuda-peonaje o enganche que
era propio de los fundos colonos. Es esta combinacion de aumento de conciencia politica
entre los lideres ashéninka de Oventeni: Nicolas, Pascual y, en un futuro, Miguel; y el
aumento de abuso colono, lo que activa la organizacion politica en el Gran Pajonal. Es
preciso agregar que la conciencia politica que se origina a raiz de este contexto, fue la

que determino las raices del movimiento politico mas adelante.

Aunque la titulacion de tierras y creacion de comunidades haya sido apoyado por
los del ILV, el reclamo ashéninka ha sido originado desde las experiencias de ellos
mismos Yy, por eso, no ha llevado ninguna bandera politica como han sido las raices de
otros movimientos indigenas, p.€j., en el caso de los awajun del Marafidon (Romio, 2016).
Por lo tanto, lo que empezd con una clara intencion despolitizada y con intereses ocultos

por parte de los misioneros, termino siendo apropiado por los ashéninkas para defender

52



la autonomia de su territorio, de sus modos de vida, sin que ello implicara estar
subyugados al trabajo con los colonos. Es decir, este movimiento politico que podia
presentarse como algo nuevo, en realidad tenia motivos bastante indigenas, es decir,
querer conservar sus modos de vida, lo que los ashéninkas se refieren como su cultura.
La conservacion de la cultura de ninguna manera apela a la conservacion de tradiciones
o practicas culturales como congeladas en el tiempo, sino que la cultura, en el caso
ashéninka, es simplemente vivir bien dentro de sus comunidades y sin estar subyugados

a los colonos, es decir, vivir como ashéninka (Hvalkof, 1998, 2013; Veber, 1998, 2009).

1.2.2. Los ashéninkas y Werner Herzog

Afinales de los afios setenta y comienzos de los ochenta, el movimiento ashéninka
experimentaba distintas transformaciones a partir de un despertar de su conciencia
politica en las experiencias de sus lideres con los misioneros gringos y la lectura de la
Declaracion de los Derechos Humanos. De esa forma, distintos lideres del Gran Pajonal,
entre ellos los hermanos Camaiteri, se posicionaban como referentes hacia el exterior
sobre la situacion de esclavitud y violencia que vivian a manos de los colonos y distintos
capitales limefos en la zona. Sin embargo, no es sino a mediados de los ochenta que su
ensamblaje politico se consolida, a razén de la coyuntura de la titulacion de comunidades
y su respuesta militar contra Sendero Luminoso. Por otra parte, existieron distintos
antecedentes a estas movilizaciones, que se originaron a partir de la labor de juntar gente
bajo los liderazgos de esta nueva generaciéon de ashéninkas, lo que se presentara en el

caso de la realizacion de la pelicula “Fitzcarraldo”.

El cineasta aleman Werner Herzog buscaba lugares para su nuevo proyecto de
filmar una pelicula sobre el mas famoso cauchero del rio Ucayali, Carlos Fermin
Fitzcarrald. En 1978, “Fitzcarraldo” lo llevaria a embarcar una nueva expedicién en la
selva peruana para encontrar el lugar ideal para la realizacion de su pelicula. Por esa
razon, Herzog buscaba distintas poblaciones indigenas con quienes trabajar para que
sean mano de obra, ademas de participar como extras en distintas escenas de la pelicula.
En las ansias de filmar una pelicula bajo sus requerimientos “(...) funda la Wildlife Film

Company, reuniendo profesionales peruanos y alemanes, y pasa a explorar en
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helicdptero algunas zonas consideradas interesantes” (Romio, 2016, p. 209). Es asi que
se intereso por la zona de la cuenca del rio Cenepa, donde habitaba poblaciéon awajun.
Sin encontrar ninguna oposicion por parte del Estado peruano, Herzog tenia solamente
que ganarse la confianza del Consejo Aguaruna Huambisa para poder trabajar en esa
zona. Sin embargo, los aspectos geoambientales que consideraba idéneo se
encontraban en el territorio correspondiente a la comunidad nativa de Wawaim, una
comunidad titulada y reconocida por el Estado peruano. El apoyo legal y politico que
otorgaba la Ley de Comunidades Nativas, fue un obstaculo mayusculo para Herzog,
debido a que tuvo que lidiar con lideres indigenas que eran conscientes del respaldo del
marco normativo. EI Consejo Aguaruna Huambisa, presidido por Evaristo Nukuag, se
oponia a la realizacién del filme en la comunidad (Romio, 2016, p. 211). Tras muchos
intentos rechazados, el conflicto escald al punto del uso de un arma militar'® por parte de
Herzog. Lo que termino siendo un intento fallido de intimidacion, puesto que los awajun
igualmente desalojaron a todos los foraneos en los dias siguientes. Los awajun tenian
conciencia del acto politico que representaba rechazar a los gringos, lo que se
manifestaba en una sesion de fotos posterior al conflicto en la que ellos sostenian los
titulos de propiedad de sus comunidades como armas de guerra (Romio, 2016, p. 224).
Sin embargo, el caso awajun se diferencia de lo que sucede con los ashéninkas del Gran

Pajonal.

La conciencia politica awajun permiti6 que su organizacion frente al conflicto
contra Herzog y su equipo pueda resolverse de la mejor manera: fortaleciendo su
movimiento politico en la zona y asentandose como referentes politicos en la regién. Este
“‘pretexto” para llamar la atencion de distintos medios de comunicacion masiva
desemboco en el desarrollo de algunos “caminos de liderazgo” como el de Evaristo
Nukuag (Romio, 2016, p. 226). Al estar atado de manos frente a la fuerte organizacion
politica de los awajun, Herzog decidié trabajar con los ashéninkas, ya que le fue
recomendado porque estos indigenas eran mas “exoéticos” (Sgren Hvalkof, Comunicacion
personal, 2020). Siendo la grabacion ahora entre Camisea y el rio Urubamba, Nicolas

Camaiteri se encargd de ser el contratista de Herzog para poder movilizar a los

'6 Herzog estuvo en Wawaim con militares de la base Chavez Valdivia de El Cenepa.
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ashéninkas hacia el lugar de filmacion. Para ello, Nicolas le pide ayuda a su hermano
Miguel, ya que este habia regresado de su experiencia afuera del Pajonal. Los detalles
de la experiencia de Miguel afuera del Pajonal seran tema del capitulo 2, sin embargo,
es necesario decir que Miguel contaba con alguna experiencia de liderazgo en
comunidades indigenas, pero esto no se reflejaba en su influencia en el Gran Pajonal,

todavia.

De esa manera, se movilizaron entre 600 u 800 ashéninka hacia la zona de
Camisea y Urubamba. Herzog habia elegido este lugar de filmacién porque desde Lima
le advertian que era la auténtica zona del mas famoso cauchero del Ucayali. Los
ashéninkas se movilizaron con una avioneta desde Oventeni hasta Camisea. Esto causé
amargura y frustracion entre los colonos, porque los ashéninkas se encontraban
abandonando sus chacras, lo que dificultdé la produccion colona que se cefiia de la
explotacion. Si bien “Nico” fue el que contacto y contraté por Herzog, Miguel se encargo
de movilizar a la gente, por ello, muchos afos después, esta experiencia sera
fundamental para el desarrollo de sus habilidades como “juntador de gente” (Saren
Hvalkof, Comunicacién personal, 2020). Nicolas se encontraba como una de las figuras
prominentes del liderazgo en el Pajonal, sin embargo, un accidente de la avioneta que lo
transportaba, lo paralizé de la cintura para abajo hasta su muerte luego de algunos afios.
Es un secreto a voces el hecho de que los colonos estuvieron detras de esa aparente
falla de la avioneta, puesto que ellos son los que se encargaban del equipo. Para Miguel,

ellos son los culpables.

Este tragico accidente que acabd con varios ashéninka heridos, entre ellos
Nicolas, fue uno de los motivos que inst6 a Miguel a tomar su accionar politico de una
manera “personal’, ya que contaba con una motivacion que hacia su desdén por los
colonos justificado. Sin embargo, esto seria un tiempo después. Durante el rodaje de la
pelicula, el rol de Miguel iba a pasar de ser un extra’ mas, con achiote en la cara y las
flechas que le gustaban a Herzog, a inclusive lograr compartir interaccion en escena con

Klaus Kinski, actor principal del filme. Este papel en la pelicula le otorgd confianza a

7 Persona sin categoria de actor que solo aparece de fondo y no pronuncia ningun dialogo.
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Miguel para lo que serian sus futuras acciones politicas. Es interesante, entonces, poder
observar como el desarrollo de la pelicula Fitzcarraldo ha logrado generar un impacto en
las vidas de distintos lideres como lo son Evaristo Nukuag y Miguel Camaiteri. Sin
embargo, lo que resulta aun mas increible es la forma en como esto jugd un rol importante
para ambos lideres de una manera, por asi decirlo, diametralmente opuesta. Por un lado,
la experiencia del rechazo de los awajun, otorgd una visibilidad politica en Evaristo que,
incluso, lo llevé a ser considerado uno de los maximos representantes politicos de toda
la cuenca amazonica. En el caso ashéninka, la aceptacion y posterior movilizacion de la
gente, dio experiencia a jovenes lideres a la hora de reunir las comunidades dispersas
del Gran Pajonal. Por otro lado, Miguel gané mucha confianza a la hora de desenvolverse
como alguien importante, por ello, su liderazgo futuro tendra que ver mucho con la
confianza a la hora de tratar con distintos agentes estatales que iran a cuestionar las
decisiones de los ashéninkas pajonalinos. Asimismo, la tragica experiencia de Nicolas, a
la hora del accidente, le otorgd una razén a Miguel para movilizarse en contra de los
colonos, sin importar las implicancias que esto tenia, como el acceso a la economia de

mercado por parte de los ashéninkas.

Muchos afios después, Miguel se pronuncia ante los medios de comunicacion
regionales acerca de su experiencia en el desarrollo de Fitzcarraldo: “Tu sabes sefior
periodista [que] cuando se hace algo, sea construccién, sea un proyecto, sea una
empresa, alguien tiene morir. No es todo felicidad, no es todo alegria”'®. Esto que dice
Miguel muy bien puede compararse a cuando los ashéninkas hicieron frente a la guerra
interna contra Sendero Luminoso en los bosques de Puerto Ocopa o, también, en otros
momentos historicos de organizacién indigena que no necesariamente tengan que haber
ocurrido en la trayectoria de este lider. Lo que nos viene a decir esto es que Miguel, a
través de esta experiencia, ha sabido lidiar con las dificultades para poder organizar “a
su gente”, “a su pueblo”, por eso mismo, esta organizacién de los ashéninkas para el
desarrollo de la pelicula de Herzog tendra que tomarse en cuenta cuando se analice el

surgimiento de la OAGP que, al ser una organizacidon, en su origen y concepcion,

'8 Entrevista a Miguel Camaiteri: https://www.youtube.com/watch?v=Y9TZPGCnosQ
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netamente indigena, tomara esta experiencia de movilizacion para poder expandir y

desarrollar su agenda politica en todo el territorio del Gran Pajonal.

1.2.3. La consolidaciéon del movimiento politico y el surgimiento de la OAGP

Si bien se estaba cocinando la ebullicion del movimiento politico ashéninka,
mediante los marcos normativos que ofrecian la Ley de Comunidades Nativas y las
experiencias de liderazgo de estos nuevos lideres, derrocar el poder de los colonos era
aun una tarea compleja, debido a que existia apoyo de los gobiernos locales de Satipo
que exhortaban que cualquier proyecto de desarrollo e integracién territorial sea bajo la
mira de sus oficinas. Otro aliado o afin de la causa colona fue el colegio catdlico de
Oventeni que, si bien fue un legado franciscano, estaba dirigida por un catélico peruano.
Es asi que el Padre Mario, en nombre de la buena fe y costumbres, mandé a quemar las
escuelas de educacion bilingle que los indigenas estaban creando con la ayuda del ILV.
Estas dos instituciones estaban en contra de cualquier organizacion politica de los
ashéninkas. Pero estos adversarios, se encontraron con procesos sociales y politicos que
pudieron dar origen un movimiento politico indigena que se consolidaria con el
surgimiento de la OAGP y el aseguramiento de su territorio frente a las amenazas

externas.

Las primeras reuniones se dieron en la comunidad de Chequitavo y fueron
llamadas por aquellos misioneros del ILV como “Congresos Campa” (Ingrid Kummels,
Comunicacion personal, 2020). EI motivo de la realizaciéon del Congreso en esta
comunidad fue porque los misioneros contaban con su casa, radio y pista de aterrizaje
(Hvalkof, 1998, p. 112). Los gringos estaban de acuerdo que la presion territorial por parte
de los colonos era insostenible, por esa misma razén estaban a favor de que los
ashéninkas empiecen a organizarse para demarcar su territorio. Sin embargo, lo hacian
bajo la motivacion de que los indigenas no se adhieran a ideologias politicas de izquierda
marxista, como lo profesaban otros gringos del Gran Pajonal que se encontraban
“azuzando” a los indigenas bajo discursos politicos que rozaban el dogma (Sgren
Hvalkof, Comunicacion personal, 2020). De manera que los misioneros del ILV no tenian

una identificacién pura con la causa indigena, sino era mas el temor de la radicalizacion
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de los mismos. En cuanto a eso, solo era un aspecto del asunto, ya que, desde la
perspectiva de Nicolas, Miguel y Pascual, el ILV era un aliado clave, debido a que los
proveyo de la validacion de sus intenciones politicas, aparte de que los formaron y
educaron para ser maestros bilinglies en Yarinacocha. Por esa misma razén, su
adherencia hacia los misioneros no era de alguna afinidad espiritual, como los gringos

creyeron en algun momento, sino con intenciones claramente politicas.

En 1984, el ILV apoyé para la titulacién de las primeras cuatro comunidades en el
Gran Pajonal, el resto fue un esfuerzo continuo de los ashéninkas y sus aliados. Por el
lado peruano, se encontraba la naciente organizacién indigena AIDESEP, con su base
regional OIRA en Atalaya. Esta region era la que mas favorecia la causa indigena, por lo
que anos mas tarde el Gran Pajonal, pese a su cercania con la frontera de Junin, sera
politicamente georreferenciado en el departamento de Ucayali, bajo la administracion de
Atalaya, siendo parte del distrito de Raimondi. Esto, en mi tiempo de estancia en la zona,
fue altamente criticado por Saul Sanchez, un colono que llegé al Pajonal tras la invitacion

de su padre por parte de Monserior Irazola.

Saul considera que el Municipio de Atalaya es corrupto y deja de lado las
demandas colonas, para priorizar la de los indigenas. Asimismo, el Proyecto Especial
Pichis Palcazu (PEPP) también fue el que puso los recursos para la titulacion y
reconocimiento de las comunidades. Actualmente el PEPP (Junin-Chanchamayo) vela
por el cuidado del ganado y cultivo del café, actividades que realizan ahora los
ashéninkas. Por el lado extranjero, la Agencia Danesa de Desarrollo Internacional
(DANIDA, siglas en inglés) delegé la funcidén de apoyar econdmicamente esta causa al
Grupo de Trabajo Internacional para Asuntos Indigenas (IWGIA, siglas en inglés), que
con Sgren Hvalkof, Hanne Veber y otros antropdlogos fueron apoyo para alcanzar la meta
de titular 26 comunidades para establecer un territorio indigena casi continuo en el Gran
Pajonal. Resultaria mezquino catalogar el triunfo ashéninka como algo puramente
externo, ya que han sido los lideres y su movilizacién a distintas regiones, e incluso la
capital de Lima, la que ayudo a acelerar los procesos de toma de decisién del gobierno
peruano para entregar la tierra a los indigenas. De esa manera, es necesario observar

los procesos internos que los han llevado a organizarse de una manera efectiva.
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Resultado de estos procesos internos, tenia que surgir una organizacion que
pueda canalizar el proyecto ambicioso de la titulacién de las comunidades, por ello, la
OAGP se consolida a mediados de los anos ochenta para poder establecerse como el
aparato representativo de todas las comunidades ashéninka bajo el liderazgo de jovenes
lideres pajonalinos. Nicolas, Miguel y Pascual seguian siendo referentes de liderazgo en
la zona. No obstante, la lesion de Nicolas le impedia asumir la jefatura de la organizacion,
ya que él no podia caminar®. Nicolas continué siendo atendido por el ILV que se ocupaba
de los estragos que le ocasiono el tragico accidente, sin embargo, esto no le impidioé
mantenerse al tanto de las decisiones politicas de la organizacién. Es asi que Miguel y
Pascual asumian la jefatura de la reciente OAGP para organizar a las comunidades y
comunicarles que abandonen a sus patrones para vivir exentos de abusos y esclavismo.
La titulacién de las primeras cuatro comunidades conllevé a mas represion por parte de
los colonos, lo que produjo que distintas ONG tomen cartas en el asunto a través de la
comunicacion con los lideres Miguel y Pascual. El contexto hizo que la respuesta de la
poblacion indigena sea mediante el conflicto, por esa razén, la realizacion del proyecto
de titulacion de tierras era la Unica forma de acabar con la guerra abierta entre ashéninkas

y colonos?°.

Por otra parte, estos procesos histéricos hicieron que la OAGP tenga aliados
nunca antes pensados hasta ese momento, como lo representan algunos colonos que se
vieron afines a la causa indigena por el establecimiento de alianzas matrimoniales. Si
recordamos la figura de Saul Sanchez, es interesante notar que este colono, a mediados
de la década del 2000, haya sido administrador de la Municipalidad de Oventeni en la
gestion de Miguel Camaiteri como alcalde del centro poblado. Saul y su familia son
colonos provenientes de Jauja, y él sera primo de la que sera la esposa de Pascual
Camaiteri, Ninfa Sanchez. Ella sera parte importante del movimiento ashéninka, ya que
es la que se encargara de organizar a las mujeres indigenas del Gran Pajonal. Ninfa ha
sido importante para el establecimiento de la identidad politica ashéninka, debido a que
hay que tomar en cuenta que el etndnimo es también una categoria politica que denota

el querer un reconocimiento por el aparato oficial del Estado. Dejando de lado su estatus

' La nocion de caminar y el liderazgo seran explorados en el capitulo 3 de esta tesis.
20 El rol de la guerra y los conflictos en el Gran Pajonal se vera en el capitulo 2 de esta tesis.
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de colona, Ninfa habla ashéninka y ha adoptado practicas ashéninka, como las
masateadas?' que se realizan en su comunidad de Ponchoni (Elsa Vilchez, Comunicacién
personal, 2020). Incluso, ante la inminente llegada de las discotecas al centro poblado de
Oventeni, ella personalmente iba a sacar a las adolescentes ashéninkas del lugar,
recalcando que “esas costumbres son de colonos” (Maggie Romani, Comunicacién
personal, 2020). Ninfa también ha sido impulsora de la OMAGP (Organizaciéon de Mujeres

Ashéninkas del Gran Pajonal), junto con Victoria Ingrimari.

La historia de Victoria Ingrimari sera contada desde una perspectiva de una
persona mezclada y con los prejuicios que ello conlleva. Victoria es una ashéninka que
ha sido, al igual que los hermanos Camaiteri, educada y criada en el colegio catdlico de
Oventeni bajo las ensefianzas de catdlicos peruanos. Algunos colonos comentan que la
llegada de Victoria al internado ha sido por ser acusada de “nifia bruja”, eso explicaria
también su condicién de huérfana. La brujeria es considerada un tabu social en el Gran
Pajonal, tanto por ashéninkas como colonos, por lo que las personas acusadas
usualmente son asesinadas o son abandonadas. Se ha registrado que hasta los afos
setenta los acusados por brujeria eran mayormente niflos pequefios o adolescentes
(Santos Granero, 2005). Los ashaninkas creen que esto se debe a que los brujos visitan
en suefnos a los nifios o algun ente no-humano diabdlico se les presenta bajo un aspecto
humano (Weiss, 1975, pp. 292-293).

De esa manera, Victoria pasa su nifiez en la escuela de la mision que servia como
internado para varios nifios ashéninka, y que ha sido objeto de varias denuncias por los
hermanos Camaiteri, como un lugar de esclavitud, siguiendo la misma Idgica de los
“patrones”. Ella crece y viaja a Lima, debido a la insistencia de un hermano de la misién
para que se vaya con él. Ya estando en Lima se separa de este hermano, porque este no
se “acostumbraba” a la forma de vida de Victoria. Luego de probar suerte en la ciudad,
ella logra conocer a Ydelfonso Campos, y es asi que ambos regresan al Gran Pajonal.
Victoria ha sido la impulsora de la OMAGP, lo que denota que existe un liderazgo no

solamente masculino, sino también femenino en la zona. Existen liderazgos femeninos

21 Sobre el rol del masato en las relaciones sociales ashéninka se hablara en el capitulo 3 de esta seccion.
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entre los ashéninkas, no solo del Pajonal, este es el caso de Amalia Casique Coronado,

impulsora del reconocimiento lingtistico en los ultimos afos.

Ydelfonso Campos es un limefio del Callao o de Barrios Altos. El, a diferencia de
muchos colonos en el Gran Pajonal, cuenta con una profesion, ya que tiene estudios en
contabilidad. Esto no es algo menor, porque cuando conversé con otros ashéninkas,
como Juan Coronado, se valora que tenga estudios, lo que lo hace una persona
respetable. Segun esta valoracién, el tener estudios lo coloca en una posicion social por
encima de otros colonos en la zona. Ydelfonso, como cualquier otro colono, no apoyaba
a la causa indigena en un principio. Sin embargo, anos después y con el surgimiento de
la OAGP, Ydelfonso decide tomar partido de los reclamos ashéninkas vy, por ello, ayudar
a estos nuevos dirigentes indigenas a cumplir los objetivos de la organizacién. De manera
que Ydelfonso se alia con los hermanos Camaiteri y se encarga de ser el tesorero y
administrador de la organizacién. La figura de Ydelfonso no es bien vista por los colonos,
ya que lo acusan de ser corrupto y que se aprovecha de los indigenas y su organizacion,
y que él secretamente dirige la OAGP. Saul lo compara incluso con Vladimiro Montesinos
que, en el caso del Peru, es el sindonimo de la corrupcion en la politica. EI motivo de este
razonamiento, segun el antropologo Sgren Hvalkof, es porque los colonos se sienten
traicionados que alguien de su misma condicion se alinee con los indigenas (Saren
Hvalkof, Comunicacién personal, 2020). El rol y figura de lider de Ydelfonso lo ha llevado
a incluso ser confundido por ashéninka por otros investigadores (Maggie Romani,

Comunicacién personal, 2020).

Conclusiones del capitulo

En suma, las transformaciones en la organizacion social y politica de los
ashéninkas del Gran Pajonal se dan por estos distintos periodos descritos anteriormente:
los primeros intentos de colonizacién, la Epoca del caucho, el naciente Estado peruano,
entre otros. De acuerdo al contexto vivido, ellos han sabido reconciliar sus formas
tradicionales con las formas contextuales que han tenido que adoptar. Asimismo, es
necesario notar que los procesos histéricos de los multiples agentes colonizadores

terminaron jugando un rol importante en la emergencia de nuevos liderazgos. El colegio
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de la mision, el Instituto Linguistico de Verano, el Estado peruano, los antropologos en la
zona y los gringos generaron una multiplicidad de relaciones, manifestadas en la
consecucion de hechos que desembocaron en la consolidaciéon de la OAGP como la
organizacién politica mas importante del Gran Pajonal. Por lo que ahora se puede hablar
de una elite indigena en el Gran Pajonal que tiene el poder politico y poder de negociacién
que facilmente no tiene otro ashéninka. Eso hace que los colonos, desde su perspectiva,
se vean en una posicién subalterna y ellos mismos cuestionen si apoyar o no el
movimiento indigena. Existen distintas narrativas alrededor de los dirigentes de la OAGP,
ya sea por corrupcion u otros motivos, que emerge de los colonos o indigenas como un
mecanismo de control hacia las personas externas, esencialmente, los investigadores
gue van a la zona. Es necesario entender estos procesos politicos para poder tener un

panorama completo del campo politico en la zona.

Como se vera mas adelante, existira una voluntad por parte del joven y nuevo
presidente de la OAGP en el aio 2020, en poner de lado las fricciones interétnicas para
trabajar conjuntamente con los colonos. Eso es lo que note durante mi estancia de
campo, ademas, aquellos colonos que son de la generacion de Miguel Camaiteri también
viven las fricciones interétnicas de antafio, como por ejemplo Saul Sanchez. Es bastante
revelador que esto suceda, por ello, es necesario preguntarse si las nuevas generaciones
lograran la sinergia interétnica que busca la nueva junta directiva de la OAGP. Los
ashéninkas, lejos de ser salvajes, ahora cuentan familias mezcladas (p.ej.: el matrimonio
de Pascual y Ninfa; Ydelfonso y Victoria); por lo que cuentan con nuevas perspectivas sin

dejar de lado sus formas de vida.

Lo que se ha podido ver a lo largo de la historia es que los ashéninkas
suspenderan su forma de organizacion tradicional en aras de poder conservar su cultura.
Por esa razén, se organizaron alrededor de Juan Santos Atahualpa, se organizaron
alrededor de José Tasorentsi, se organizaron alrededor de la OAGP y sus nuevos lideres,
como una instituciéon que cuenta con la fuerza para poder titular comunidades y crear
escuelas, asi como conservar sus modos de vida, es decir, vivir como ashéninka. Esta
busqueda por “vivir bien”, “vivir como ashéninka”, se puede encontrar en otros pueblos

ashaninka del Bajo Urubamba (Sarmiento Barletti, 2011). Hay que tomar en cuenta que
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estas formas de organizacion responden a cuestiones no solo eventuales, sino que se
insertan en sus practicas, lo que los lleva a poder organizarse sin perder sus costumbres

o su identidad como ashéninka.
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Capitulo Dos: La construccion del liderazgo de Miguel Camaiteri

En el capitulo anterior, he discutido sobre las transformaciones del movimiento
politico ashéninka, el cual vio la emergencia de ensamblajes politicos densos y nuevos
liderazgos indigenas en el Gran Pajonal. En esta seccion, me centraré en la figura de
Miguel Camaiteri, especialmente en su desarrollo como lider y como supo reconciliar
distintos aspectos de la jefatura tradicional con su rol mas progresivo de “politico” en la
region. A saber, que estos aspectos tienen que ver con los conocimientos cosmolégicos

de lo que actualmente es referido por los ashéninkas como cultura.

2.1. Los origenes de un lider

Miguel Camaiteri es uno de los mas respetados lideres ashéninka del siglo XXI,
no solo dentro de su comunidad, sino dentro de todo el territorio del Gran Pajonal. El
nacié en Chicosa, Alto Ucayali, un lugar conflictivo, debido al tiempo del caucho y sus
rezagos (haciendas que se rehusaban a morir) que todavia impactaba en las vidas de los
indigenas de la region (ver Hvalkof, 1998). La infancia de Miguel ha sido marcada por
vivir en este contexto de conflicto permanente con los patrones caucheros (0 sus
remanentes) y los distintos grupos indigenas que seguian con las rivalidades de antano.
Por esa razon, el padre de Miguel huyé con todos sus hijos, tras un conflicto familiar, al
Gran Pajonal. Los detalles exactos de esta historia me han sido reservados, sin embargo,
en este conflicto indigena la mama de Miguel resulta ser asesinada; lo que representa el
motivo de la huida de su papa a la zona del Pajonal (Seren Hvalkof, Comunicacién
personal, 2020). Sin saberlo, Miguel y sus hermanos quedarian huérfanos al poco tiempo

de haber llegado, ya que su papa terminé muriendo de “pena”.

La sefiora Rosa albergaria a muchos ashéninkas huérfanos entre ellos a Miguel y
sus hermanos, ella es una indigena mezclada entre yine (madre) y mestizo (padre) que
vivia en el Alto Ucayali. Rosa acabd residiendo en Oventeni, porque su esposo trabajaba
en la misidon franciscana. La antropologa Hanne Veber atribuye la formacion de Miguel
como lider a la crianza de Rosa, debido a que ella era bastante critica de las acciones
colonas, las cuales hacian con el fin de civilizar a los ashéninkas (Veber, 2007, p. 18).

Estas acciones ella las consideraba de “barbaros” y no de “gente civilizada”, como
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pregonaban los colonos. Debido a los abusos que se cometian en Oventeni como, por
ejemplo, los encierros en el calabozo, los chicotazos, etc., era defensora de la causa
indigena, al menos en sus términos. Este fue el primer encuentro de Miguel con el
sentimiento anti-colono; hasta cierto punto, porque tampoco se le puede atribuir
enteramente a su crianza, antes que a sus experiencias personales. Asimismo, la nifiez
de Miguel también es influenciada por sus encuentros con antropélogos, como es el caso

de Stefano Varese:

“En esos afios, en los afos 1960 estaba también el antropdlogo Stefano Varese presente. Yo trabajé
con él, un muchacho de siete afios. El me preguntaba cémo se dice esto. ibamos por Mafarini,
ibamos por Catoteni. Estaba alojado donde mi madrina Rosa. Le ayudaba. Ahi es donde escribe un
libro “La Sal de los Cerros”. Alli lo escribe. El me iba llevar a su pais. No sé de dénde es él. Pero me
iba a llevar. Mi madrina no queria, no me dejaba pues, ;cémo le vas a llevar? Yo ahorita donde
estaria. Yo queria ir para conocer. Pero vino ya cuando era un muchacho nomas” (Veber, 2009, p.
107) .

En mi estadia en Oventeni, Miguel me contaba de su experiencia con distintos
antropdlogos: Sgren Hvalkof, Hanne Veber, Ingrid Kummels, Manfred Schéfer e incluso
Stefano Varese; asi como linguistas: Maggie Romani y Elsa Vilchez, y otros profesionales
de las ciencias naturales. Para poder materializar estas experiencias frente a mis ojos,
Miguel saco un libro de fotografias tomadas por Manfred Schafer para ensenarme las
fotos donde estaban él y sus hermanos noshéninka, tras esto saco otro libro sobre la
fauna y las plantas del Gran Pajonal. Es necesario destacar que estas experiencias,
desde temprana edad, influiran en su trato con distintos agentes externos. Por ejemplo,
cada vez que Miguel me presentaba a otros ashéninkas, Miguel tenia que remarcar que
yo era antropdlogo y asi empezaba a mencionar todos los antropdlogos con los que
trabajo. Esta sutileza en el trato que tiene frente a personas externas, se manifestara en
otros espacios en los que tendria que reclamar por la situacién de los noshéninka. Por lo
que esta experiencia temprana con antropologos y otros investigadores en la zona sera
importante para la consolidacion de su liderazgo y su posicion como referente de la

cultura ashéninka.
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Miguel conto con la educacion de la escuela de la mision de Oventeni que, pese a
que contaba con estudiantes ashéninkas, era un espacio hostil para los indigenas, por la
discriminacion que recibian por parte de los padres de la mision. Pese a esta mala
experiencia durante su etapa escolar, Miguel quiso profundizar sus estudios, pero al no
contar su madrina Rosa con recursos econémicos, €l no pudo obtener una profesion a
diferencia de los lideres indigenas actualmente. Esto no impidié que él continte su
formacion en otras instituciones, fuera del Gran Pajonal, es asi que se inscribi6 a la edad
de 18 anos en el Ejército del Peru, cuando se encontraba en Puerto de Ocopa a finales
de la década del sesenta. Por ese tiempo, existia el Batallon de Ingenieros de
Construccion “La Brefia” N.° 2 del Ejército, que se instalé en Paratushiali (Satipo) en
noviembre de 1965, para dar inicio a la obra del tramo Satipo-Chanchamayo de la
Carretera Marginal de la Selva (Veber, 2009, p. 83). Por esta razén, Miguel estuvo
destacado ocho meses en Jauja y cumplié dos o cuatro afos de servicio en el Ejército.
No obstante, en este espacio tampoco podia contar con grandes aspiraciones, debido a
su estatura y su condicion como indigena, lo que lo obligo a tener que dejar la institucion.
Conversando con Miguel, muchos afios después, es interesante ver como recuerda su

salida del Ejército y las razones de ello:

"De servicio cumpli 4 afos, y solicité una audiencia publica con el jefe de la segunda region militar
para pedir mi baja. Y pucha me dice: "Hijo ¢qué te falta?" Ya es ahi "si vas a ir, mejor no". Como
mejor alumno yo estuve en esa escuela no? "Te doy 3 meses para que lo pienses bien, después
no te arrepientas, no sé". Ya no, porque ya me ha chocado. 3 meses le digo, le digo: “jefe, no puedo,
yo voy a ir a defender mi pueblo”. Y me dijo: "Muy bien, si ya no [quieres estar en el Ejército]... “Eso
si, hijo...", me dice, "no quiero que vayas a tu pueblo a abusar de tu gente ¢ ya? Vete, te voy a felicitar
cuando escucho Miguel Camaiteri esta haciendo algo por su pueblo". Esa consigna me ha dado mi
jefe, jel general! Yo le digo: "General, yo realmente te he pedido permiso no para ir a abusar a mi
gente. Yo voy a ir a hacer algo por ellos. Por los atropellos con las autoridades". Por cualquier cosa.

Me naci6 eso. Me ha dado mi baja”.

Para el antropdlogo Sgren Hvalkof siempre existié en Miguel la motivacién y ganas
de poder llegar a ser general de un ejército, lo que se manifestaria con la creacion del
Ejército Ashéninka (Sgren Hvalkof, Comunicacién personal, 2020). Por ello, la
experiencia de Miguel en el Ejército va a marcar lo que sera su trayectoria de liderazgo.

Esto puede notarse en el momento en que posiciona al jefe de la segunda region militar
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como alguien que le ensefio como tratar a los noshéninka. De manera que es necesario
mencionar, a pesar de que pueda haber sucedido o no, el ejercicio consciente de querer
posicionar esta experiencia como algo que lo marcdé a él. Su influencia se vera
manifestado cuando Miguel se encontraba organizando algunas comunidades afuera del

Gran Pajonal.

A mediados de los afos setenta, mientras Miguel se encontraba trabajando para
colonos madereros en Satipo, el Sistema Nacional de Movilizaciéon (SINAMOS) se
encontraba comunicando la Ley 1940022, esta ley se encargaba de crear la Confederacion
Nacional Agraria como forma de articular a los campesinos del Peru y también exhortaba
a las comunidades nativas de la Selva a unirse como “unidades de base”. En primera
instancia, a Miguel “no le interesaba” conocer esta nueva ley, sin embargo, fue en
comunidades ashaninkas (fuera del Gran Pajonal) donde aprendi6 lo que era actuar bajo
esta nueva legislacion con la ayuda de SINAMOS. Es asi que, estando en Rio Negro, fue
convocado mediante asamblea por Alberto Quinchoquer para que se incorporara a la
comunidad de Yavirironi como delegado. Esta experiencia permitira a Miguel profundizar
y aprender las artes del liderazgo y el trabajo como dirigente en un espacio politico que

cuenta con un lenguaje particular:

“Llegamos a Huancayo al dia siguiente. Estaban los de SINAMOS, los dirigentes, jefes, y los que
estaban alli esperandonos. Entonces empezamos. Era pues la primera vez que yo representaba a
una comunidad y no conocia bien las leyes de las comunidades nativas. Entramos al seminario.
Algunos dirigentes mas o menos conocian las leyes de comunidades nativas y empezaron a hablar.
Hablaban, hablaban y reclamaban sus derechos, decian que teniamos una ley, la ley 19400, en que
estabamos juntamente con los colonos y comunidades campesinas de la sierra. Y claro, yo
escuchaba alli a todos los dirigentes, a los delegados de cada comunidad, las exposiciones y los
reclamos que ellos hacian. Y bueno, también en aquellos tiempos tomé la palabra pero no estaba
bien enterado de las leyes y todas las problematicas de las comunidades, porque recién empezaba
a entrar en el ambiente de una comunidad” (Veber, 2009, p. 58).

Miguel ofrece algunos detalles acerca de esta experiencia, su primera como

dirigente, la cual recuerda de manera negativa (Veber, 2009). Los ashaninkas de

22 “Estructura y funcionamiento de las organizaciones agrarias”, fue promulgada el 9 de mayo de 1972.
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Yavirironi se expresaban sobre él diciendo cosas como “Tal persona que viene de afuera
no va a dirigirnos a nosotros porque tenemos gente que nos pueden dirigir” o “Tu has
venido de lejos. Es sobrepasarse con nosotros porque estas haciendo trabajar a la gente”
(Veber, 2009, p. 58). En este tiempo pareciera que Miguel actuard en nombre de
SINAMOS y que por ello su deber era poner a la gente a trabajar, antes de velar por la
situacién de la comunidad (Veber, 2007, p. 21). Por esa misma razén, Miguel termin6
yéndose de Yavirironi, sin embargo, su recorrido lo llevaria a la comunidad de Pumpuriani,

en el Perené, donde aprenderia a hacer las cosas “bien” (Veber, 2009).

Era 1975y, en Pumpuriani, Miguel encontraria otra suerte en su aprendizaje como
lider. Esta experiencia seria distinta porque, a diferencia de Yavirironi, fue dirigente y
miembro de la comunidad con la aprobacion de todos los comuneros ashaninkas. Otra
diferencia al respecto, es el compromiso que tenia con la gente, debido a que esta vez
se le otorgaban los recursos econdmicos necesarios para que pueda realizar las
“gestiones” para la mejora de la situacion de la comunidad. Este apoyo implicaba un
compromiso de Miguel, en tanto no podia mas que retribuirles de manera simétrica, el
poder que le otorgaban los ashaninkas de Pumpuriani. Por ello, ya no “puso a trabajar” a
la gente, sino que él mismo empezd a hacer “los trabajos” (Veber, 2009, p. 59). Como
parte de esas gestiones, él acudi6 a la sede del Ministerio de Agricultura en San Ramon,
para que diferentes topdgrafos los ayudaran en la demarcacion de las tierras; de esa

manera, medio aino después, les entregaron los titulos de propiedad a la comunidad.

La demarcacion del territorio tuvo que ir de la mano con el desalojo de los colonos,
segun cuenta Miguel, es por ello que estos tomaron represalias no solo por la via legal,
sino destruyendo la escuela de la comunidad y dejando nada mas que las casas (Veber,
2009, p. 59). Este pequenio relato finaliza con la insistencia de la directiva con el Ministerio
de Educacion para que al aio siguiente puedan recuperar la escuela y poner un profesor
del Estado. Lo que resulta revelador de esta historia, dejando de lado la eventualidad de

los hechos, es las diferentes concepciones de liderazgo que saltan del relato de Miguel.

En comunidades ashéninkas del rio Ucayali, Killick nota algo similar a lo que le

ocurre a Miguel en Yavirironi, en tanto “ningun individuo esta dispuesto a decirle a otro
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qué hacer” (Killick, 2005, p. 100, mi traduccion). Esto lo nota varias veces durante su
trabajo de campo, por esa razon, es dificil que un ashéninka se posicione por encima de
otros al senalarles el qué y como se deben hacer las cosas. Lo mencionado por Killick
resulta interesante, debido a que, incluso si los ashéninkas se encuentran en una
situacion dificultosa (p.ej.: transportando madera) se rehusan a recibir ayuda y consejos
de otros ashéninkas. E incluso si acceden a esa ayuda, ellos no reconocen la guia del
que los ayudo durante ese periodo. Es posible, a mi parecer, que Miguel haya operado
bajo estos términos en Yavirironi, es decir, ser alguien que “da 6rdenes”; esto se puede
conectar a como las relaciones se dan en el Ejército, en tanto existen jerarquias marcadas
y posiciones sociales fijas durante un extenso periodo de tiempo. Lo importante de esto
es que, en Pumpuriani, Miguel aprendi6 a desenvolverse de una forma distinta, esta vez

mediante el consenso de toda la comunidad. Al respecto, Killick observa:

“En Pijuayal, esta habilidad era una caracteristica de lideres aparentes como Agustin y Antonio. No
es que les digan a los demas qué hacer, sino que son los mas persuasivos a la hora de proponer
una idea sobre lo que se debe hacer. Cada individuo puede entonces elegir por si mismo qué accién
es mejor tomar. Este medio indirecto de persuasion, mas que el uso de la coercion o el ordenamiento
directo, mantiene el principio de igualdad entre los individuos al tiempo que proporciona un medio

para emprender acciones directas y coordinadas” (Killick, 2005, p. 103, mi traducién) .

Lo expuesto en el caso de los ashaninkas de Pumpuriani, aparte de que es similar
a lo expuesto por Killick en Pijuayal, puede encontrarse en distintas poblaciones
indigenas de la Amazonia; en tanto que el “consenso”, es decir, tener el acuerdo de todos
para maniobrar, es uno de los principales aspectos con el que el lider tiene que operar
(Clastres, 1978; Kracke, 1978; Lévi-Strauss, 1944). Existe un aspecto fundamental, y que
se ha tratado cuando se examina el liderazgo en los distintos pueblos ashaninka, que es
el de la “autonomia”. Los distintos grupos ashaninkas valoran ante todo su autonomia
personal, lo que los lleva a elaborar distintos mecanismos de control social en situaciones
en las que el orden jerarquico se impone (Fernandez, 2016; Hvalkof & Veber, 2005;
Pimenta, 2017; Rojas Zolezzi, 1994; Sarmiento Barletti, 2016). Entre estos mecanismos,
Killick encuentra una manera “tradicional”; la expulsién del jefe o la movilizacion total de
la comunidad (Killick, 2005, p. 106). En el caso de Miguel, fue él quien se fue de

Yavirironi, lo que me invita a pensar que el hecho de que su estatus de persona de
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“afuera” generd un antagonismo con la gente de “adentro”. Por ende, su salida de la
comunidad, a diferencia de Pumpuriani, en donde Miguel se manej6 de una manera mas
“ashéninka”, es decir, acorde a la concepcion indigena de lo que tiene que ser el
liderazgo. Este aprendizaje o, quizas, “reaprendizaje”, lo ayudara a marcar su trayectoria
de liderazgo. En la cual tendra que aprender y reaprender distintas concepciones
indigenas y no indigenas de cédmo hacer politica en distintos espacios locales, regionales

y nacionales.

2.2. Conoya, el jefe guerrero del Gran Pajonal

En el capitulo 1 de esta tesis, he descrito y analizado las transformaciones del
movimiento politico de los ashéninkas del Gran Pajonal frente a las distintas amenazas
de despojo territorial a manos de los misioneros, colonos, capitalistas limefios y los
gobiernos de turno. Algo en comun que tienen todas esas empresas es que han sido
motivadas por un despertar politico de distintos actores indigenas y han tenido que ser
lidiadas con distintas “armas” como lo son las nuevas legislaciones, alianzas con ONG
internacionales e incluso antropodlogos extranjeros. Caso contrario, sera lo que se
expondra en esta seccidon, ya que existié una amenaza que implicé una respuesta
indigena a través de la guerra y la tactica militar, la cual tendra a Miguel como su jefe

maximo.

Habiendo demarcado y titulado poco mas de 26 comunidades en el Gran Pajonal,
la OAGP vy los ashéninkas habian asegurado la creacion de un territorio continuo en el
que los indigenas puedan desplegar sus formas de vida. Paralelamente, Sendero
Luminoso se establecia en las regiones ashaninka de los rios Perené, Tambo, Ene y
Pangoa, y no se encontraban a favor de este equilibrio de poderes entre los ashéninkas
y los colonos pajonalinos. Puesto que, al ser un movimiento con origenes andinos, se
identificaban mas con la causa colona. Por eso mismo, los senderistas veian con
preocupacion la titulacion de las comunidades pajonalinas. El interés de Sendero en el
territorio indigena, era poder hacer un centro de produccion de alimentos para abastecer

a las otras guerrillas de las zonas circundantes (Hvalkof, 1998, p. 150). Estos planes
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senderistas convertirian al Pajonal en una zona roja, lo que implicaria una intervencion

estatal que causaria su declaracion como zona en Estado de Emergencia.

En Satipo, fue el primer encuentro de Miguel con los senderistas, donde le
obligaron a que los apoyé a través de su capacidad de convocatoria. Miguel rechazo
cualquier acercamiento senderista, lo que desaté distintos tipos de amenazas hacia él.
Estas escalaron hasta el rapto de Miguel con el solo motivo de que movilice “a su gente”.
Es interesante sefialar que, en esta porcién del relato, Miguel posiciona su ser, posiciona
su cuerpo, como un bien dispensable ante el beneficio de los noshéninka (Veber, 2009,
pp. 85, 86, 87,). Es necesario tomar en cuenta esta autoconcepcion de Miguel, como
alguien que prioriza el beneficio de los ashéninkas, lo que se puede comprobar a través
de su relato. Esto da luces de como posiciona su figura de liderazgo para el

funcionamiento de la vida social ashéninka.

Las amenazas senderistas no desembocaron en el asesinato de Miguel, lo que le
dio la oportunidad de que pueda organizar un plan de accion para lo que parecia una
guerra inevitable. Existi6 un momento clave para este despertar guerrero entre los
ashéninkas y fue el asesinato del lider ashaninka Alejandro Calderdén en el valle del
Pichis, a manos del Movimiento Revolucionario Tupac Amaru. Esto cimentd preocupacion
y alter6 el estado emocional de los ashéninkas pajonalinos, porque Alejandro Calderdn
era un lider conocido por todos (Sgren Hvalkof, Comunicacién personal, 2020). En
respuesta al ataque emerretista??, los ashaninkas del Valle del Pichis se levantaron y
tomaron el control de la zona. Esto sirvid como inspiracién para los ashéninkas
pajonalinos, que pensaron necesario organizarse en torno a los ovayeri. Este guerrero
tradicional ashéninka ha sido durante mucho tiempo una figura ambivalente en el Gran
Pajonal y en otras regiones del Ucayali. Anteriormente, la organizacion en torno a esta
figura ha sido para la realizacion de guerras intraétnicas con otros grupos ashéninkas. La
guerra entre las poblaciones indigenas de la Amazonia ha sido ampliamente tratada
desde distintos enfoques, como la consecuencia del fallo de los sistemas de intercambio

(Lévi-Strauss, 1943a) o el deseo de mantener la independencia politica en grupos

23 Nombre que se le da a los guerrilleros y/o afines del Movimiento Revolucionario Tupac Amaru.
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atomizados (Clastres, 1981). No obstante, el ovayeri, a finales del siglo XIX, fue sinénimo
de criminal, debido a su asociacion con las correrias para los patrones caucheros, aunque
eso cambiaria cuando los ashéninkas se organizaron para expulsar a Sendero Luminoso

del territorio.

Se convocaron varias asambleas, una de ellas en la comunidad de Materiato, en
donde Miguel Camaiteri le comunicaba al Padre Ricardo Rutter y al antropélogo Manfred
Schafer que no habria otra respuesta que “levantarse” y “organizar” a los paisanos (Veber,
2009, pp. 87, 88). Una mafiana de 1989, se organizé la toma de Oventeni por parte del
Ejército Ashéninka o los Ovayeriite (plural de ovayeri). Entraron con mucha gente y
emitieron una declaraciéon dando un ultimatum a todos los cooperadores, miembros y
simpatizantes de las guerrillas de Sendero Luminoso y el Movimiento Revolucionario
Tupac Amaru para que abandonen el Gran Pajonal (Hvalkof, 1998, p. 151). Utilizaron el
bambu de los bosques para simular el sonido de bombas, ya que solo contaban con
algunas escopetas, arcos y flechas. Esto sirvié para expulsar todo remanente subversivo
y declarar al Pajonal como area protegida por el Ejército Ashéninka. Es de notar que la
autodenominacién como Ejército y no como Ronda Campesina, sirvié para diferenciarse
de las poblaciones andinas que actuaban bajo esta denominacién con sus comités de
autodefensa, ya que los ashéninkas asocian las rondas a los colonos o chori del Pajonal.
Lo que es importante de resaltar aqui es como el ovayeri y sus funciones son redefinidos

a partir de este contexto de violencia politica:

“Es interesante destacar como una institucién ashéninka puede ser redefinida de un dia para otro y
ser adaptada a una nueva realidad cuando es necesario. Esta extraordinaria habilidad de redefinicion
ad hoc del significado y valor de conceptos e instituciones ashéninka de acuerdo a los requerimientos
de la cambiante realidad social es indicativa de la muy dinamica sociedad ashaninka” (Hvalkof, 1998,
p. 152).

Esto resulta algo sumamente importante, porque en el mismo territorio ashéninka,
el ovayeri era temido, de manera que todos se pasaban la voz cuando veian venir a estos
guerreros, inclusive poco antes de que ocurran las acciones frente a Sendero Luminoso
(Sagren Hvalkof, Comunicacién personal, 2020). Los Ovayeriite reconocieron a Miguel

Camaiteri como su general de guerra y con la toma de Oventeni iniciaron las acciones
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militares de los ashéninkas. Es asi que controlaron todo el territorio, ya que establecieron
pequenos grupos para patrullar las periferias del Gran Pajonal. Estas acciones de los
ashéninkas pajonalinos fueron imitados entre los ashaninkas del Tambo y el Perené; la
diferencia ocurria en que este despliegue de milicias ashéninkas fueron iniciativas
netamente indigenas, a diferencias de estas zonas externas al Pajonal. Asimismo,
existian casos de otras poblaciones ashaninkas que se alineaban a las filas de Sendero

Luminoso.

Al establecer distintas milicias en el Gran Pajonal y alrededores, los Ovayeriite
tuvieron que conseguir armamento para poder hacerle frente a los remanentes
subversivos en zonas como, por ejemplo, Puerto Ocopa. El Ejército peruano vio con
preocupacion el empoderamiento de la poblacion indigena a través de su accionar bélico;
por ello, no queria acceder a otorgarles las armas para que puedan patrullar la region.
Sin embargo, luego de un intrincado proceso de negociacion, con Miguel a la cabeza,
pudieron obtener el armamento necesario para no solo defenderse con arcos y flechas.
Esto pudo lograrse gracias al involucramiento de los pajonalinos y sus hermanos
ashaninkas de OIRA en el Alto Ucayali y Bajo Urubamba, a la hora de organizarse para
la guerra (Hvalkof, 1998, p. 152). Por su parte, Miguel luchaba en los bosques de Puerto
Ocopa bajo el apodo de conoya “tortuga”, debido a que se desenvolvia de manera
tranquila en el combate armado. Pedro Otérola, un indigena mezclado de padre colono y
madre ashéninka, recuerda que Miguel era un “tigre” durante esos tiempos de guerra.
Resalta su destreza para moverse firme por el territorio y no fallar, pese a haber
experimentado distintas emboscadas en los distintos patrullajes de Puerto Ocopa. Es asi
que jaana ‘avispa’, como se le conocia a Pedro, recibia consejos de Miguel sobre como
abordar la situacion, asi como el ivenki “piri-piri” para frotar las escopetas y, con ello, “no

fallar”.

Miguel recuerda como algunos paisanos también cooperaban con los movimientos
subversivos, lo que dificultaba la identificacion de los mismos: “(...) nos enfrentamos entre
nosotros, mientras los jefes se corrian ellos. ¢ Felices no? En cambio, moria la gente que
realmente nada tenia que hacer con la subversion, porque la obligaron a la fuerza” (Veber,

2009, p. 90). Sin embargo, un recuento por parte del antropélogo Sgren Hvalkof resalta
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que las bajas indigenas fueron minimas a comparacion de las fuerzas subversivas (Saren
Hvalkof, Comunicacién personal, 2020). Miguel continué asi apoyando y delegando
patrullas por todas las comunidades del Gran Pajonal, como Quirishari, Pauti, Javiroshi y
Shumahuani. Después de cada empresa guerrera, era necesario compartir masato entre
todos. Pedro recuerda las grandes borracheras después de cada patrulla, lo que, segun
él, le permitié ganar la confianza de Miguel. Asimismo, me comenta que esto se da debido
al uso del ivenki, y es que “los sabios” le recomendaron tomar grandes cantidades de

masato después de utilizar los poderes de esta planta.

Figura 5. Miguel con el Ejército Ashéninka en el aniversario de la OAGP (archivo personal, enero
2020)

De esa manera, Miguel deja en claro, y con razén, que triunfaron contra Sendero
Luminoso, el principal movimiento subversivo que representaba una amenaza para los
ashéninkas del Gran Pajonal: “Y asi hemos trabajado en 1990, 1991 y 1992. Al ultimo ya
estdbamos pues fuertes contra el senderismo” (Veber, 2009, p. 92). Igualmente, es
interesante mencionar que, en el contexto de posguerra, las Fuerzas Armadas peruanas
fueron a reclamar las armas a los Ovayeriite, 0 que resultd en la siguiente respuesta de
Miguel: “Si quieren estas armas, yo no las tengo aqui, estan en otros lados” (Saren

Hvalkof, Comunicacion personal, 2020). Esta anécdota, a mi criterio, encapsula que tan

74



lejos estaban llegando los ashéninkas, en especial Miguel, en su nivel de negociacion
con el Estado peruano. No resulta extrafno, entonces, mencionar que los de las Fuerzas
Armadas se perdieron en los bosques del Pajonal. Es asi que Conoya no queria devolver
las armas, sin que el Estado reconozcan a los Ovayeriite como una organizacion militar
y no paramilitar. Por eso mismo, Miguel exigia que la firma del documento se haga de
“general a general”’ y eso es lo que termind sucediendo. He discutido en el capitulo 1 de
esta tesis como Miguel gané confianza en sus negociaciones con agentes externos, a
partir de la experiencia en la realizacion de la pelicula “Fitzcarraldo”; de esa manera, esto

demuestra cuan lejos habia llegado. Siendo finalmente jefe de un ejército.

2.3. La cosmologia ashéninka desde la perspectiva de un lider

Existen varios aspectos de la cosmologia de los pueblos ashaninkas que han sido
descritos en los estudios clasicos de Gerald Weiss (1975) y Stefano Varese (1968). Por
su parte, los antropélogos Hvalkof & Veber, apoyandose en estos estudios, mencionan
que los ashéninkas pajonalinos cuentan con una concepcidén egocéntrica del mundo

social, lo que corresponde a ideas ashéninka sobre su lugar en el universo:

“En este sentido, el universo estaria compuesto, por un lado, por Ashéninka, seres espirituales,
animales, plantas y elementos con alma, todos los cuales estan emparentados entre si, y, por otro,
por una serie de otros seres sociales, que en la medida que son especies distintas viven cada uno
€n su propio universo, como en un meta-cosmos particularista, pero con quienes interactiian cuando
se encuentran y asi se influyen mutuamente, sin que ninguna de las 'especies' sociales pierda por
ello su particularidad o caracteristicas. Esta concepcién obedece a una especie de Idgica fractal. En
términos espaciales, la misma puede expresarse como series de circulos concéntricos donde los
noshéninka (mi familia) estan en el centro, en medio del circulo mayor de todos los Ashéninka, y
rodeados por el circulo de los Ashaninka” (Hvalkof & Veber, 2005, pp. 248, 249).

De manera que, en este modelo, existen una serie de circulos concéntricos en los
que los ashéninkas se encuentran al centro y conforme se va expandiendo, en una logica
centrifuga, se encuentran el resto de poblaciones ashaninkas, seguidos de otros pueblos
indigenas, colonos, virakochas, gringos, y asi hasta la categoria social mas lejana. Es asi
que los ashéninkas cuentan con una palabra para definir a las personas que se

encuentran dentro del circulo interno de su mundo social, tomando en cuenta que los no-
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indigenas se encuentran fuera de ello, estos son los verdaderos, es decir, el atziri (Hvalkof
& Veber, 2005, p. 248). El concepto de atziri se relaciona a tiempos anteriores en que las
poblaciones ashaninkas eran consideradas como una sola poblacién indigena, ya sea
bajo la denominacién del “pueblo Campa” o “los Antis” (Varese, 1968). Esta denominacion
no correspondia a las diferencias internas que existian en los distintos subgrupos, sin
embargo, esto sera discutido en la siguiente seccién de este capitulo. Ahora, en este
caso, aplicaré el concepto de atziri, aunque de ahora en adelante lo denominaré los
verdaderos, esto para poder entender distintos momentos claves en que la cosmologia
ashéninka se hace presente. Ello en referencia al desarrollo del movimiento politico en el
Gran Pajonal, ya sea en las ultimas décadas del siglo XX o hasta bien entrado el siglo
XXI.

Figura 6. Universo ashéninka interpretado desde mi experiencia con Miguel Camaiteri (Elaboracién
propia)

Miguel cuenta que sin el apoyo de los verdaderos era imposible que las cosas
salgan bien, ya que segun él “conocen la realidad” (Veber, 2009, p. 99). Esto se ve

manifestado cuando, conversando conmigo, todos estos afios después, él hace
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referencia a que existen verdaderos politicos?*, aquellos que conocen la “realidad” de las
comunidades del Gran Pajonal, es decir, su cotidianidad. En tanto comparten masato y
escuchan los problemas de los comuneros y sus demandas. Sin embargo, el concepto
de los verdaderos es mucho mas complejo y abarca distintos aspectos, y figuras, que se
manifiestan en el conocimiento cosmoldgico, y la composicion social de la poblacion
ashéninka del Gran Pajonal. Entre ellos, Miguel hace referencia directa al sheripiari “el
que chupa el tabaco”, este héroe mitico del Pajonal es aquel que cuenta con los
conocimientos del mundo y representa la salvacion o, al menos, la esperanza de ello
(Varese, 1968, p. 137). El sheripiari realiza curaciones mediante sus poderes, los cuales
identifican los males y, mediante rituales especificos, pueden sacarlos de “adentro” de los
cuerpos. Asimismo, la funcidn del sheripiari no se limita exclusivamente a ser curandero,
sino que “muestra el camino”, cuando lo que se busca es la “salvacion”. Lo que dota de
cierto componente mesianico, al menos esa es la categoria que quisiera utilizar, al
accionar politico de esta figura. Al respecto, Miguel nota que “antes” existia una
superposicion en los roles de este curandero o chaman ashéninka, con aquel del dirigente

politico:

“Antes, para que sean verdaderos dirigentes, nosotros para creerles, como la religién, mejor dicho,
tenemos que ver la realidad, cual es la realidad de ellos. Para que nosotros podamos creer a esa
persona, primero tiene que demostrar su poder, su capacidad, que es tabaquero. Si uno ve la
realidad, entonces uno ya puede decir si, es verdadero, porque mientras no ves qué es o hace no
puedes creer” (Veber, 2009, p. 99).

Es asi que Miguel posiciona el conocimiento de los verdaderos, es decir, los
Sheripiaris como algo imprescindible para poder desplegar un verdadero liderazgo
politico. Asimismo, hace referencia a que antiguamente el chaman era dirigente, por lo
que ese aspecto estaba cubierto. Esta superposicion de roles se puede observar en
distintos pueblos de la Amazonia, de manera que no es exclusiva al caso de los
ashéninkas pajonalinos. Al respecto, Fernando Santos Granero (1986) observa que los
poderes del chaman, es decir, los “medios misticos de reproduccién” son considerados

vectores para asegurar el bienestar y la reproduccion de determinado grupo social y el

24 El concepto de verdaderos politicos se desarrollara en el capitulo 3.

77



aseguramiento de su territorio. Asi, los chamanes cuentan con este tipo de poder politico
que asegura su monopolio sobre este tipo de conocimientos (Santos Granero, 1986, p.
659). Ademas, este conocimiento solo coincide algunas veces con el rol de lider politico.
Estos poderes misticos no se pueden heredar, ni traspasar cual transaccion monetaria,
por ello es necesario prepararse y ser una persona apta para poseer tales tipos de

conocimientos (Santos Granero, 1986, p. 664).

En el caso del sheripiari, existe una preparacion que implica una serie de
restricciones y practicas que se tienen que realizar continuamente durante un periodo de
tiempo establecido (dos a cuatro afos) para poder llegar a ser el curandero o chaman. El
hombre o mujer que aspire a ser un sheripiari tiene que prepararse desde una temprana
edad, dependiendo de quién te ensefie. De igual manera deben tolerar el consumo del
jugo de las hojas hervidas del tabaco, el cual, cuando adquiere un color parecido al
alquitran, se sirve en un kapiro “cafia de bambu que sirve de recipiente” y se succiona
hasta que haga efecto (Hvalkof & Veber, 2005, p. 259). No solamente es la tolerancia a
esta sustancia la que te convierte en sheripiari, sino que existen una serie de
prohibiciones como el consumo de sal y carne, las relaciones sexuales, evitar el contacto
con ciertos animales y ciertas plantas tabues, asi como respetar una serie de rituales y
cantar canciones magicas (Hvalkof & Veber, 2005, p. 259). Miguel resalta que todas estas
preparaciones son esenciales para ser un sheripiari, sin embargo, también reconoce que

su proceso de civilizacion?® le impidié ser un verdadero:

“Si no hubiera entrado en la civilizacién, yo también hubiera sido curandero. Lo he dejado eso cuando
empecé a vivir en la civilizacién. Ya no podia porque no hay que comer carne. Para que seas
verdadero hay que dietarse. No hay que comer carne, no hay que comer mucha sal entonces para
ser verdadero. Una vez que ya es verdadero, ya no pasa nada. Y ésa es la vida de este Gran Pajonal.

Ya los verdaderos también van perdiéndose. Nadie esta interesado” (Veber, 2009, p. 102).

Ademas, él comenta que su padre y su abuelo han sido sheripiari y que su
formacion se dio desde muy chicos. Sin embargo, por encontrarse huérfano a una
temprana edad, alrededor de los siete afios, no pudo seguir con sus preparaciones:

‘Entonces ya ahi estoy perdido, porque ya en la civilizacién entré, ya no podiamos

25 Este concepto lo discutiré en el capitulo 3 de esta tesis.
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chacchar. Estdbamos perdiendo las cosas” (Veber, 2009, p. 99). Asimismo, se puede
observar que, segun Miguel, el sheripiari y su conocimiento tienen el riesgo de dejar de
existir; sin embargo, todavia existen algunos ancianos que cuentan con esos poderes.
Este pequerfio extracto mostrado resulta interesante, debido a que es conocido que estos
“medios misticos de reproducciéon” son considerados bienes escasos (Santos Granero,
1986, p. 659). Si bien el sheripiari se concentra en curar enfermedades y “sacar los
males”, estos también han influido en el establecimiento del movimiento politico
ashéninka. Ha sido la consulta con distintos sheripiaris o los verdaderos lo que ha llevado
a Miguel a tomar las mejores de decisiones posibles, debido a que él se apoyaba en su
conocimiento, y su influencia, para poder movilizar a la gente en momentos de intensa

represion colona (Elsa Vilchez, Comunicacion personal, 2020).

Por esa razon, como parte de su relato, Miguel posiciona la figura del sheripiari
como clave e importante para poder conocer la realidad politica. Yo pienso que, debido a
su formacién en instituciones externas y no tan familiarizadas con las practicas del
Sheripiari, es posible que Miguel se haya amparado en estas figuras para poder aprender
y reaprender cuestiones que para él eran fundamentales. Porque, si crecia en la
cotidianidad de la comunidad, no habria tenido que aprenderlas o, quizas, resaltarlas
como algo importante, ya que se presentarian como parte de su vida cotidiana. Sin
embargo, esto resulta una conjetura que ayuda a elucidar las razones de por qué Miguel

toma gran parte de su relato para hablar de los verdaderos.

Finalmente, es necesario notar algo que he mencionado antes, esto es, el
componente mesianico o salvador que se ve en el liderazgo del sheripiari, como una cosa
a tomar en cuenta a la hora de poder entender el aspecto cosmolégico del movimiento
ashéninka. Esto se hace presente cuando los ashéninkas se organizaron en milicias para
hacerle frente a Sendero Luminoso en aras de la defensa de su territorio; porque, si
Sendero lograba establecerse, el Estado peruano planeaba intervenir y declarar en
Estado de Emergencia la zona del Pajonal; lo que implicaba abandonar completamente
el territorio. Hay que tomar en cuenta que estos contextos, en donde peligra el territorio,
es cuando aparecen estas ideas de “salvaciéon” (Brown & Fernandez, 2001; Santos
Granero, 2018).
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Por esa misma razén, la evocacién de la figura de Juan Santos Atahualpa, y todos
sus elementos mitolégicos, emergieron entre los indigenas durante este lapso de tiempo
(Saren Hvalkof, Comunicacion personal, 2020). Hay que tomar en cuenta que el uso de
la figura mesianica de Juan Santos puede haber sido una eleccién consciente, antes que
una manifestacion inconsciente con implicaciones cosmoldgicas para los ashéninkas.
Esta posibilidad ha sido discutida ampliamente por Veber (2003), ya que ella, a través de
una lectura critica de las fuentes bibliograficas y las crénicas misioneras, ha rastreado la
construccion del componente mesianico en las mitologias y, por ende, en las
manifestaciones politicas de los pueblos ashaninkas. No obstante, esta posicion ha sido
respondida por Santos Granero (2018), la cual discute, a través del analisis de la revuelta
ashaninka mas importante en las primeras décadas del siglo XX, que el mesianismo
ashaninka no es producto colonial, ni la creacion de un discurso antropolégico a partir de
ciertas etnografias, sino que este fenbmeno puede verse presente en distintos pueblos
arawak, y que estos presentan similitudes en su aspecto estructural y discursivo, ademas
de sus expectativas de transformar el mundo y la llegada de una nueva utopia indigena
(Santos Granero, 2018, p. 189).

Es necesario tener presente ambas posturas al analizar la aparicion de Juan
Santos Atahualpa en momentos en que el movimiento politico ashéninka hace despliegue
de sus acciones. Asimismo, quiero agregar que a la fuerte represién colona, unos afos
antes, se le sumo un aumento de casos y acusaciones de brujeria, los cuales eran
solucionados por las habilidades de los sheripiari (Sgren Hvalkof, Comunicacion
personal, 2020). Por ello, tampoco hay que descartar la activaciéon de ciertos operadores
cosmoldgicos, como lo es la brujeria y, por ende, su sanacion. Esto demuestra que no
debemos desestimar cuando cierta simbologia hace su aparicion en determinados

contextos, pero esto esta por comprobarse a través de futuras investigaciones.

Los sheripiaris son figuras importantes, a la vez que escazas, en el Gran Pajonal.
Esto puede ser un hecho o no, sin embargo, lo importante a resaltar aqui es como el
conocimiento cosmologico del universo ashéninka resulta importante, no solo en
contextos de enfermedades, sino para lidiar con problemas puntuales como lo son el

despojo territorial o la violencia politica. En ese sentido, es necesario resaltar la valoracion
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que Miguel hace del sheripiari, debido a que considera que, por ser los verdaderos,
poseen un conocimiento basto de la compleja realidad social ashéninka. De igual forma,
no solamente es Miguel quien, a partir de su narracion, posiciona esta figura como alguien
importante. Esto ha sido comprobado cuando Kaminirio Pitoriaano Ampona, uno de los
mas viejos sheripiari de la comunidad de Bajo Tariza, cay6 enfermo y distintos ashéninkas
de las comunidades del Pajonal fueron hasta la posta de Oventeni a preguntar por su
estado de salud (Maggie Romani, Comunicacién personal, 2020). En conclusion, los
Sheripiaris y su conocimiento cosmolégico del mundo social ashéninka son valorados

hasta cierto punto, tanto por ashéninkas, como por sus lideres.

2.4. La etnogénesis del pueblo ashéninka

Como mencioné al inicio de este capitulo, Miguel Camaiteri es uno de los lideres
mas influyentes en el movimiento politico ashéninka, ya que fue parte central en el
proceso de demarcacion territorial y el conflicto armado con Sendero Luminoso. Estos
eventos fueron importantes para equiparar las relaciones desiguales con los colonos.
Ademas, esto hizo despertar una consciencia étnica que antafio no habia: la idea del
reconocimiento de un pueblo indigena con una cultura e identidad establecida, por lo
tanto, no cambiante y tradicional. Esto se encuentra ligado al liderazgo de Miguel, debido
a que él se maneja en los términos de la cultura ashéninka. El analisis de Oscar Calavia
(2010) de los “nuevos liderazgos indigenas” nota que estos lideres utilizan el lenguaje de

las ONG y el Estado, por ello, los términos de cultura e identidad.

Luego de la creacion de la Ley de Comunidades Nativas en 1974 (Decreto Ley
206532%), hubo escepticismo alrededor si esta ley realmente beneficiaba a los pueblos
indigenas de la Amazonia peruana. La duda se centraba en si esta medida le otorgaba
verdaderamente legitimidad al territorio indigena o si esto era mas bien un “despojo
territorial institucionalizado” (Barclay & Santos Granero, 1980). Espinosa (2019) observa
que existe una voluntad de parte de las autoridades del Estado por reconocer a las
‘comunidades nativas” y sus “tierras”, antes que reconocerlos como “pueblos indigenas”

y sus “territorios”, porque los primeros implican menos dificultades para el gobierno, ya

2 A partir del afio 1978, es el Decreto Ley 22175, el cual sigue vigente hasta la actualidad.
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que reconocer por completo los derechos indigenas resultaria una operacion mas
costosa. Por ello, no se aplica el debido ejercicio de sus derechos y esto se puede ver

reflejado en el caso de la “consulta previa”?’.

Por esa misma razén, Espinosa nota que no existe una ley formal de
reconocimiento de “pueblos indigenas”?®, porque ello involucraria el reconocimiento de
su territorio. Esta légica con la que opera el Estado peruano dificulta el reconocimiento
de nuevos pueblos indigenas, debido a que ello crearia una diversidad étnica y cultural
que implicaria “la necesidad de implementar politicas diferencias, lo que significa mas
trabajo y mas presupuesto” (Espinosa, 2019, p. 22). También, es necesario recalcar que
el criterio principal que se usa para catalogar a determinado pueblo indigena sigue siendo
bajo términos linguisticos. Este eje es el que utilizaran los ashéninkas del Gran Pajonal y
otras zonas del Ucayali para reclamar su reconocimiento como una lengua distinta al

ashaninka y, por lo tanto, una identidad propia.

En el afio 2008, el Estado peruano nego el pedido de los ashéninkas de las zonas
de Gran Pajonal, Tahuania, Atalaya (Ucayali) y Puerto Bermudez (Cerro de Pasco) para
reconocer su lengua, ya que ellos lo consideraban como una variante del ashaninka?®.
Hay que tener en perspectiva que el ashaninka es un idioma que tiene un rango de cerca
de 70 000 hablantes (INEI, 2018), si le sumamos que el ashéninka es de mutua
comprension por los hablantes de ashaninka, era mucho mas facil para el Estado
estandarizar el idioma e incluir el ashéninka. Pese a esto, en 2019, mediante la
Resolucion Ministerial N° 199-2019-MINEDU publicada en el Diario Oficial EI Peruano se
logré el reconocimiento de sus 22 grafias, luego de la realizacién de diversos talleres en
el afio 2018. Uno de esos talleres fue realizado en Oventeni y contd con la presencia de

Miguel, como uno de los representantes del pueblo indigena.

o Convenio 169 de la OIT: https://www.ilo.org/wecmsp5/groups/public/---americas/---ro-
lima/documents/publication/wcms_445528.pdf

28 No ocurre lo mismo para el caso de los Pueblos Indigenas en Aislamiento y Contacto Inicial (PIACI),
para mas informacion ver Ley 28736.

2 Para leer la nota completa: https://www.caaap.org.pe/2019/05/10/asheninkas-la-lucha-por-visibilizar-y-
preservar-la-lengua-propia/
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En el afo 2018, la linglista Maggie Romani formo6 parte de la comision de
especialistas que realizaria el taller en Oventeni, y en él pudo notar como fue la
participacion de Miguel durante esos dias. Ella noto el liderazgo con el que se conducia
Miguel, sentandose en un sitio prominente junto a otros lideres como lo son su hermano
Pascual Camaiteri e Ydelfonso Campos. Todos los ashéninkas asistentes, entre ellos
Amalia Casique?®, reconocian a los hermanos Camaiteri como los principales lideres y
“fundadores” del pueblo ashéninka del Gran Pajonal (Maggie Romani, Comunicacion

personal, 2020).

Tras una breve introduccidn, vinieron las palabras de Miguel. En esta ocasion él
dedico parte de su discurso, no para hacer recuento de sus conflictos con los colonos,
sino para contar la historia de como se cre6 el Gran Pajonal. Esta accion, en un espacio
con diferentes autoridades estatales y especialistas del pueblo ashéninka, realza el
significado de la misma; es asi que él se decide en contar parte de la mitologia ashéninka.
Es necesario notar que existe una intencionalidad, por parte de Miguel, de querer elaborar
un relato a partir del espacio politico en donde se desenvuelve, de la misma forma como
lo hara en la celebracion de la OAGP durante mi visita®!. Tengo que aclarar que esta no
es la primera vez que Miguel cuenta esta historia, sino que también se la conté a Hanne

Veber (2009) a mediados de la década pasada.

Miguel comienza mencionado a los “primeros hombres”, Naviriri y Yompiri, ellos
eran “los primeros poderosos que han vivido en la tierra” (Veber, 2009, p. 103). Pese a
ser seres extraordinarios, existia gente envidiosa que quiso vengarse de ellos, por el
hecho de ser mas poderosos que el resto. Por esa razén, cuando Naviriri y Yompiri se
encontraban comiendo pituca (colocasia esculenta), los envidiosos aprovecharon en
robarles los ojos. Estos hombres poderosos se quitaban cada uno un ojo, porque de ellos
salia la sal que le echaban a la pituca, lo que hacia que la degusten mejor. A consecuencia
de esto, esta gente envidiosa les roba los ojos y, acto seguido, los ponen al fuego para
que se quemen por completo. Aunque ellos no contaban con que estos revienten y

‘empezara a llover” (Veber, 2009, p. 104). Luego de un estruendoso sonido todos los

30 Docente ashéninka de la Universidad Catolica Sedes Sapientiae NOPOKI en Atalaya.
31 Este apartado lo desarrollaré en el capitulo 3 de esta tesis.
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Sheripiaris vinieron a ver qué cosa estaba sucediendo. Uno de ellos advierte que se esta
“anunciando” algo y que la mejor forma de prepararse es que los ashéninkas hagan sus

balsas y vayan llevando comida, ya que el gran diluvio era inevitable.

Después de ser guiados en las balsas por los sheripiaris, uno de ellos captura a
un pajarito que los empieza a guiar en los grandes tramos. Con la ayuda del sonido del
pajarito, los sheripiaris empiezan a marcar el camino y llegan a una zona donde una “gran
laguna” se iba secando conforme iba amaneciendo. Mientras la lluvia bajaba, se iban
formando los extensos pastizales de lo que se conoce como el Gran Pajonal. Tras un
“esa es la historia yo creo que del Gran Pajonal”’, Miguel finaliza su relato de los origenes
del territorio indigena (Veber, 2009, p. 104). Un relato similar me fue proporcionado por
Maggie Romani, en el que los componentes no cambiaban: el diluvio, las balsas, el
pajarito; solo que esta vez el pajarito que guio a los sheripiaris era el gallito de las rocas

(rupicola peruvianus) (Maggie Romani, Comunicacion personal, 2020).

El hecho de que Miguel haya relatado este mito en este contexto aclara un poco
sus intenciones politicas, ya que de ello se desprende el reconocimiento de la identidad
ashéninka, mediante la particularidad del relato mitico. Estas elaboraciones miticas no
solo son hechas con fines politicos, sino también han sido interpretadas por Hvalkof &
Veber (2005) como una elaboracién indigena de como se pueden explicar las cosas. En
esa linea, los autores tratan de entender esta voluntad de los ashéninkas por contar

distintas versiones de un mismo mito, que es el de la creacién del Gran Pajonal:

“Los relatos y mitos sobre el origen del universo, sus habitantes, su dinamica y su légica son
innumerables y de propiedad de todos. En todas partes del Gran Pajonal, la gente sabe contar o
repetir éste o aquel mito, pero no hay ninguna persona en particular que abarque toda la mitologia,
todos los relatos o la gran visiéon general cosmoldgica. Algunas personas conocen algunos de los
relatos, otros conocen otras historias, y solo de manera conjunta los Ashéninka poseen la mitologia
y cosmogonia colectiva” (Hvalkof & Veber, 2005, p. 250).

Puede que el relato de Miguel haya sido un ejercicio consciente en el que
establecia el mito de los origenes del Gran Pajonal en un espacio politico importante.
Asimismo, muestra también el hecho de que esto ha sido una elaboracién indigena

propia, como muchas otras en el Pajonal, por lo que es necesario entender que lo politico
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no se separa de la produccion indigena de lo que entendemos por identidad. En suma,
lo que quise mostrar con este pequefo episodio, es la forma cédmo Miguel manifiesta su
identidad a través de la narracion de esta historia. Este fenomeno de la identidad
ashéninka se entiende a partir de la década de 1980 cuando “comenzaron a obtener
titulos de propiedad de sus tierras” (Hvalkof & Veber, 2005, p. 235). El mensaje que se

pasaba de comunidad en comunidad era que ser ashéninka traia beneficios:

“En las reuniones con representantes del gobierno peruano, organizaciones no gubernamentales y
lideres de otros grupos indigenas amazonicos, los dirigentes de Gran Pajonal se preocuparon de
vestirse con finas cushmas y, en lo posible, con 'coronas' tradicionales con plumas (aros tejidos con
fibra con aplicaciones de una o dos plumas), tal como hacen los hombres ashéninka en ocasiones
formales. Algunos incluso repintaron sus tatuajes faciales para hacerlos mas visibles” (Hvalkof &
Veber, 2005, p. 236).

Miguel no solamente hace muestra de su identidad como ashéninka a través de
los relatos, sino que también tiene un tatuaje facial que, a diferencia de otros
ashéninka, es permanente. Asi, lo tiene inscrito en su cuerpo, como lo pude notar
cuando lo visité en su casa de Oventeni en enero de 2020. De esa manera, él vive la
“asheninkanidad” (Hvalkof & Veber, 2005) en tanto a través de sus palabras y su
cuerpo lo demuestra. De ahi que el liderazgo de Miguel se manifieste a través de este
establecimiento de la identidad ashéninka como una. Aunque todavia queda un eje

gue es necesario explorar, aquel de la relacion de los ashéninkas con los ashaninkas.

Las diferencias “culturalmente” hablando no son tantas entre un pueblo y otro, sin
embargo, cada uno de los pueblos ashaninkas cuenta con sus particularidades (Elick,
1969; Fernandez, 2016; Hvalkof & Veber, 2005; Killick, 2005; Rojas Zolezzi, 1994;
Sarmiento Barletti, 2011; Varese, 1968; Weiss, 1975). Pese a que no se ha encontrado
en estas investigaciones diferencias importantes en estas poblaciones, existe una
voluntad por parte de los indigenas en diferenciarse ellos mismos de sus pares. Esto lo

pude notar cuando conversaba con Miguel:

“(...) en cada pueblo tienen manera de pronunciamiento. Manera de expresion, el sonido, el fono.
Entonces... nos querian meter en una bolsa, un saco, jjuntos! “Pero no vas a entender lo mio”. Por

ejemplo: eeroca naacabe [dicen los ashéninka] — aviro narove, dicen los ashaninka del Rio Tambo,
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del Ene. [De nosotros] Eso es mas rapido que el aviro narove (j;a donde vas a ir?). Nosotros
[decimos] chapiatika, chapipufiaka (;de doénde vienes?). En cambio, [ellos] jaoca pijitari, pipufiari
(como te llamas, cuando fue que pasod). Hay una referencia que no es. Cuando vamos nosotros en
el Tambo, hablamos nuestro idioma y se rien de nosotros. No nos entendemos. Igualito, ellos vienen
aca y jpum!, se cambia pues. Vienen aca 2 o 3... nosotros cruzados mirandolos. Va a ser que hice

una referencia. Y cada uno tiene su variante”.

La anterior cita demuestra las diferencias que existen en el lenguaje o, al menos,
las diferencias que existen desde la perspectiva de Miguel. La experiencia con la
educacion bilinglie de este lider histérico y primer profesor del Pajonal, lo ha llevado a
valorar su idioma como algo importante, por encima de otros marcadores de identidad.
Por ese motivo, Miguel siempre ha tenido como objetivo reclamar por materiales
educativos en ashéninka. Del mismo modo, Miguel agrega que a la diferencia linguistica

se le suman diferencias en las costumbres:

“Aparte, el estilo. La vida de ellos. Bien claro cuando viene un jashaninka! jashaninka!, ellos no
toman agua. “;Hay masato?”, dicen. Aca nosotros no casi. En cambio, ellos allda no toman agua.
Puro masato. Donde llegan en su pueblo “masato, masato” jtoda la vida es masato! Es la diferencia.
Otro como te digo, las costumbres de ellos también. A veces nos olvidamos. Un ashéninka que vaya
Tambo... Pucha te bromean, te paran insultando (...) Mi mujer, es nomatsiguenga su papa. Su mama
es ashaninka. Y hablaban... y yo decia “; qué estan diciendo?". Después me estaban insultando (...)
Igualito cuando vino mi mujer acé (...) jAhora es la mejor ashéninka, habla y habla! 40 afios estoy

con ella. ¢ Esa es la referencia un poco no? Tanto como le habla, tanto como las costumbres”.

El andlisis del mismo Miguel y cédmo desagrega cada uno de los componentes
que los diferencia con los ashaninkas resulta interesante en tanto se ve un ejercicio
consciente de posicionar la identidad ashéninka como algo distinto a los otros pueblos
ashaninkas. Aunque, cabe recalcar, que en la practica esto puede ser una cosa
totalmente imperceptible e, incluso, errada. Como lo mencionaron Hvalkof & Veber
(2005), esta exigencia del reconocimiento de una identidad ashéninka se da a partir
de los logros obtenidos por la poblacion indigena, como el aseguramiento del territorio.
Por eso mismo, ser ashéninka se volvié sinénimo de obtener algun beneficio para tu
comunidad. Estos diferentes episodios donde Miguel hace ejercicio de su identidad, ya

sea en relatos, en su cuerpo o mediante la diferencia cultural (lenguaje y costumbres)
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logran darse a partir de procesos politicos que tienen una significancia mayor para la

poblacion indigena, por lo que ser ashéninka resulta un fin en si mismo.

Conclusiones del capitulo

Alo largo de este capitulo he presentado las distintas dimensiones que implican el
proceso de construccion del liderazgo de Miguel y en qué ejes se apoya para el
despliegue del mismo. Empecé explorando los origenes de Miguel y cémo sus
experiencias tempranas con su madrina Rosa, Stefano Varese y su jefe en el Ejército,
iban a influir en su trato y sensibilidad ante distintas personas y problematicas. Con ello,
traté de demostrar el ejercicio y despliegue de su liderazgo cuando tuvo esas primeras
experiencias en Yavirironi y Pumpuriani y de qué manera le ayudo6 a establecer que era

necesario ejercer un liderazgo acorde al modelo tradicional indigena.

Después, a partir de su experiencia como jefe guerrero, presenté las diferentes
acciones militares de Miguel que ayudaron al establecimiento de los Ovayeriite “Ejército
Ashéninka” y la manera en que los indigenas pudieron resignificar una institucion cultural
que se encontraba vista de manera negativa por distintas poblaciones indigenas del

Ucayali.

Por otro lado, discuti la importancia de la cosmologia ashéninka en el liderazgo de
Miguel, ya que él se apoyo en los verdaderos para que pueda tener el conocimiento de
la basta y compleja realidad del Pajonal. Por eso mismo, en distintos momentos criticos
del movimiento politico ashéninka, los sheripiaris hicieron su aparicién, asi como el

mesianismo presente con la reemergencia de la figura de Juan Santos Atahualpa.

Finalmente, en el ultimo apartado muestro como los procesos politicos en el Gran
Pajonal otorgaron otra valoracion a lo que implicaba ser ashéninka. De manera que es
algo buscado, ahora mismo, por las distintas comunidades ya que es sindbnimo de obtener
algun beneficio. Pero, esto implica un proceso consciente de diferenciacion “cultural” con
otras poblaciones ashaninka, lo que significa de alguna manera cristalizar ciertos
aspectos de la realidad indigena como el lenguaje y las costumbres en términos de

“cultura”.
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Capitulo Tres: El liderazqo ashéninka hoy

Alo largo de este capitulo mi intencion es presentar el contexto actual de la OAGP.
De esa manera, basandome en el punto de vista del lider historico, Miguel Camaiteri, y
el actual presidente, Eliud Leiva, discutiré estas diferentes perspectivas del liderazgo al
interior de esta organizacion politica. Para ello, mostraré qué es lo que da vida al concepto
de verdadero politico para luego poder definir qué implica serlo, en donde las relaciones
sociales o, como se conocen en estos contextos, relaciones de parentesco involucran
intercambios en los cuales, a través del tiempo, las nuevas aspiraciones emergen como

resultado de un nuevo contexto.

3.1. De presidente viejo a viejo presidente

Pasaron poco mas de 15 anos desde el relato de Miguel Camaiteri, que inicia el
libro Historias para nuestro futuro®?, y mi llegada al territorio del Gran Pajonal. Sin las
dificultades de antafio, debido a la construccién de la carretera, actualmente existe una
agencia que ofrece llevarte a Oventeni® desde el terminal terrestre de la ciudad de Satipo.
Estas camionetas se encuentran hasta en dos horarios durante el dia. Distintos
ashéninkas, que luego serian mis compaferos de viaje, se encontraban terminando de
comprar algunas cosas en el mercado mas cercano al terminal. Ya encontrandome a
bordo en la tolva del vehiculo, en lo que seria un viaje de mas de seis horas, pude
observar que entre los ashéninkas que me acompanaban (seis adultos y un bebé)
llevaban pescados, pelotas de futbol, gallinas, parlantes y un televisor pequeno, entre
otras cosas. Partiendo de este momento, era dificil no pensar en la importancia de la

carretera actualmente para las vidas de los ashéninkas y sus relaciones.

Pese a los beneficios que, segun mi observacién, tenian los ashéninkas
actualmente con la creacion de la carretera hacia el Gran Pajonal, en un principio, su
construccion contaba con el rechazo de algunas autoridades indigenas, debido a que
temian que otro proceso de colonizacion se dé, solo que esta vez, a manos de los

madereros (Veber, 2009, p. 83). Habria que agregar que Satipo es una ciudad que

32 Hanne Veber (2009).
33 Centro poblado y lugar en donde habitan la mayoria de colonos del Gran Pajonal.
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histéricamente ha apoyado a los colonos pajonalinos (Hvalkof, 1998), lo que otorga
justificacion al inicial rechazo que se tenia por su construccion. Entre las autoridades
opositoras, se encontraba Miguel Camaiteri ya que, segun él, esta carretera representaria
una oportunidad para que los colonos accedan a nuevos recursos. Lo que, por ende,
generaria una mayor desigualdad en las relaciones entre colonos y ashéninkas, las

cuales, en todos estos anos, han buscado equiparar.

Lo que resulta sorpresivo es que fue en la misma gestion de Miguel, esta vez como
alcalde de Oventeni, que la construccion de la carretera se hizo realidad. Ello surgi6 luego
de un proceso complejo e intrincado de dialogo y negociaciones que se resolvié de una
manera pragmatica. Luis Villacorta, alcalde de Atalaya a finales de la década del noventa,
al ser él y su familia duefios de una empresa maderera “Industrial Satipo S.A.” (INSASA)
acordd con la OAGP abrir la carretera a Oventeni por el afo 2003. Luis asumiria el
compromiso de mantener el camino en buen estado y, a cambio, la empresa de este
politico capitalista tendria acceso a las comunidades nativas para poder extraer la
madera de los bosques. Esto ultimo le causé problemas con la OAGP, y con Miguel,

debido a que se excedia en la cantidad de madera que extraia.

Finalmente, ambas partes (indigenas y extractivistas) se beneficiaron del trato: los
ashéninkas podian viajar a la ciudad y conectarse con otras regiones amazonicas de una
manera menos costosa, y los madereros podian acceder a los bosques del Gran Pajonal
sin preocupacion alguna. Si bien acabo de mencionar cémo estos procesos de toma de
decision pueden tomar un giro pragmatico, es necesario agregar que existen cuestiones
que, aparentemente, surgen como no negociables. Son las formas en cémo se
desenvuelven estas negociaciones o, como tomaré de ahora en adelante, estas
‘relaciones” las que se encontraran en el corazén del arte del liderazgo. Estas cuestiones
no son exclusivas al lider histérico Miguel sino, como se vera en las siguientes paginas,

también con otros ashéninkas del territorio.

Eran los ultimos dias de Miguel como presidente de la OAGP cuando fui a visitarlo
a su casa de Oventeni. Me recibié con un lenguaje corporal escéptico y un uso econémico

de las palabras. Esta tension inicial fue disipada en el momento que le comuniqué que
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era estudiante de antropologia que iba a realizar su tesis sobre los lideres de la OAGP.
Lo que percibi en un inicio como una situacion normal ante cualquier extrano, al dia
siguiente se me aclaré: “pensé que eras un evangeélico”, lo dijo entre risas. Partiendo de
su historial de contacto con otros antropdlogos peruanos y extranjeros, es que intento
entender el cambio de actitud de Miguel, debido a que estos han formado parte de su
historia de liderazgo®*; lo que, finalmente, facilité su disposicion para poder conversar
conmigo. Asi empez6 una de las primeras conversaciones que iba a tener con el lider

histérico y el jefe guerrero de los ashéninkas del Gran Pajonal.

Al iniciar nuestra conversacion, decidi explicarle mis intenciones de investigacion,
preparandolo para que no se sienta incomodo con mi presencia. Para mi sorpresa, no
tuve que realizar mayores indicaciones, puesto que Miguel ya contaba con todas las
directrices internas para poder relatarme su fascinante historia. En algunas de las
conversaciones en donde hice uso de mi grabadora, y debido a su experiencia personal
en contar su historia de liderazgo, Miguel me daba las 6rdenes para poder empezar su
relato. Tras un “; ya se puede hablar?”, Miguel iba a empezar su narracién. Esta consistia
de ciertos componentes invariables: la razon de ser de la OAGP, su vision de lo que es
la politica y el rol de los jévenes en la politica ashéninka®°. Este relato debe considerarse
como propio de Miguel y no se debe extrapolar a todos los ashéninkas pajonalinos e
incluso aquellos que conforman la junta directiva de la OAGP, sin embargo, ofrece

algunas interrogantes que son necesarias de explorar.

Miguel cuando habla sobre la razén de ser de la OAGP, lo combina de manera suitil
con su historia personal de liderazgo, dando a entender la importancia de su figura en el
movimiento politico ashéninka. En ese sentido, resalta que lo que deben hacer los
jovenes en la politica, es conocer y aprender las historias de los viejos —sabios o lideres—
porque solo asi podran tener una “vision a largo plazo” que lleve a que las cosas “salgan
bien”. En esa linea, resalta que los nuevos lideres deben saber como ser “verdaderos

politicos”, lo que implica ser serviciales con los noshéninka.

34 Ver el capitulo 2 de esta tesis.
35 Es necesario tomar en cuenta que para Miguel la categoria de joven puede abarcar desde nifios hasta
personas que rondan los 40 afos.
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Estas palabras no fueron de ninguna manera dichas sin un propdsito alguno, sino
qgue eran una directa referencia al nuevo presidente, Eliud Leiva, el cual se presenté como
el nuevo pinkatsari, o presidente de la federacion, en la celebracién por el 41° aniversario
de la OAGP. Celebracion a la cual pude asistir el 14 de enero y donde Miguel se despidio
de su cargo como presidente. El malestar expresado por Miguel, en la valoracién de como
deben ser los jévenes en la politica sera un tema que se tratara en la siguiente seccion.
Para finalizar, es de resaltar como la presentaciéon de Miguel ha sido elucubrada para dar
cuenta de quién era: el presidente historico de la organizacion y el maximo dirigente de

los ashéninkas del Gran Pajonal.

3.2. De una celebraciéon poco celebrada®®

Usualmente la celebracion del aniversario de la OAGP se da en la comunidad de
Ponchoni, la cual es considerada tanto por ashéninkas y colonos como un lugar de suma
importancia para el Gran Pajonal. Esto porque, por un lado, es la base de la organizacion
y, por otro, era el centro de operaciones del Ejército Ashéninka. Pese a la importancia de
Ponchoni, esta fue una de las ultimas comunidades en ser tituladas y reconocidas por el
Estado peruano. Lo que no le resta importancia alguna, puesto que simboliza los logros
obtenidos por Miguel Camaiteri en su trayectoria de liderazgo. El aspecto simbdlico es
importante de resaltar, porque en Ponchoni conviven ashéninkas y colonos, e incluso un
curaca® vy, sin embargo, lo que la comunidad representa es el hogar del movimiento
politico ashéninka. Por ello, al ubicarse en la entrada del territorio, esta comunidad
termina siendo, por asi decirlo, un espacio de autonomia indigena frente al espacio
antagonico que representa Oventeni. Por ello, fue sorpresivo para Miguel enterarse que,

en el ano 2020, la celebracion se daria alli.

La celebracion empezo6 casi a las 10 de la mafnana y, siguiendo un cronograma

estricto, abrié con Eliud dando sus primeras palabras como el nuevo presidente de la

3% EI evento que describiré a continuacion fue ya expuesto en otro momento (Garcia Cruz, 2020), sin
embargo, el analisis desarrollado en esta tesis difiere y se aleja de lo que inicialmente fue el objetivo de
ese escrito.

37 Juan Espinoza es un colono de Huancayo que vive en Ponchoni. Los ashéninkas de Ponchoni se refieren
a él como “curaca” por la cantidad de esposas que tiene. “Tiene una [esposa] en cada casa”, comento
Ernesto Masha.
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organizacion. Eligiendo cuidadosamente cada una de ellas, Eliud se present6 a si mismo
como pinkatsari ante los noshéninka. Lo que concuerda con la afirmacion de especialistas
ashéninkas al mostrar que la figura del pinkatsari volvia a aparecer para referirse al
flamante presidente de la OAGP (Hvalkof & Veber, 2005, p. 172). Seguido a esta
presentacion, se entoné el himno nacional y luego se le cedié el micréfono a Miguel, el
cual se acercaria a otorgar unas palabras de aliento al nuevo presidente. De esa manera,
en condicién de expresidente, “pero que sigue siendo lider” -como se mencionaba por el
altoparlante- el discurso de Miguel se referiria a su historial de denuncias: entre ellas
como “agitador”, “comunista” y “narcotraficante”. Lo cual es bastante revelador porque

todo ello fue a manos de los colonos de Oventeni.

Figura 7. Eliud dando sus primeras palabras como el nuevo pinkatsari de la OAGP (archivo
personal, enero 2020)
Pese a que el proceso de demarcacion vy titulacion de comunidades apacigué el
antagonismo interétnico entre los ashéninkas y colonos, esta historia de conflicto cobra

la misma fuerza de antano desde las palabras de Miguel en su conversacion conmigo:

“Hicimos una asamblea y aprobaron que si ibamos a organizarnos. El setentainueve, y el pueblo de aca
[Oventeni] como lo ves, a la gente de acd, eran... -escichame- jMe denunciaron ya como agitador! Como

narcotraficante! jComo comunista! jPorque hablaba de comunidades nativas! Pero lo tomaban mal. Me
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denunciaron. Pucha vino la policia. Bueno, yo tranquilo con la gente jY me han querido llevar! Pero amarrado.
Pero gracias a ellos [los colonos fueron]. Ahora estan aca [los ashéninkas], me defendieron. "Si quieres llevar a
mi dirigente, llévanos todos [a] una avioneta" (...) Y ya me enjuiciaron en Lima. Yo tuve treintaidds juicios en
Lima. Perseguido. Tenia orden de captura (...) Por culpa de ellos [colonos]. Por eso, como lo ves, yo les he
amansado [a los colonos]. Porque nunca me he chupado ante ellos, porque me han perseguido. Ese dia les he
dicho las capacidades que he tenido. Aca estoy. Yo les he gobernado. Yo he sido alcalde de aca. ;Qué han

hecho ellos? Ahora estan tranquilos. Me miran, no sé.”

La cita que he presentado encapsula la perspectiva de Miguel hacia su relacion
actual con los colonos. Pese a su convivencia relativamente pacifica debido a su estatus
de “amansados”, las denuncias colonas no se olvidan. Miguel, al ser educado en la
escuela de la misién franciscana de Oventeni, paso su nifiez y adolescencia en el centro
poblado, lo que lo ha llevado a registrar de primera de mano los abusos que existian por
parte de los colonos. Por ello, es bastante entendible el enfado que siente Miguel al
enterarse de que la celebracion iba a realizarse en el centro poblado: “Oventeni no
representa nada”. Asi como también, es notable su actitud al no “chuparse”®® y denunciar
por el altoparlante los procesos legales y morales que los colonos le hicieron pasar. Mas
aun, en Oventeni, area conocida por albergar la mayor cantidad de colonos de todo el

Gran Pajonal.

3.3. De muchos politicos y verdaderos politicos

Habiendo establecido lo que simboliza el espacio de Oventeni para Miguel, es
necesario aclarar el porqué de la decision de elegirlo como el lugar del aniversario de la
OAGP. Antes mencionar que esto no solo ha sido de mi interés, como antropdlogo
haciendo una tesis, sino que ha sido tema de conversacion entre otros ashéninkas y
colonos que se encontraron sorprendidos por esta decision, la cual viene con implicancias
politicas. Por ello, como mostraré mas adelante, esta decision no ha sido al azar, sino
que existe una intencionalidad, la cual involucra la nueva agenda politica de la
organizacién y cémo se conciben las relaciones con la OAGP en la actualidad. Pero,
sobre todo, involucra al nuevo presidente Eliud y, como ha sido histéricamente, a los

colonos.

38 Mostrarse vulnerable frente a otro.
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Miguel, al tanto de esto, entiende que la eleccidon de Oventeni ha sido una decision

consciente por parte del nuevo presidente:

“Mira ve... Ahorita, ahorita, como es joven y también esta un poco... Quiere unirse otra vez con la gente [de
Oventeni]. Por eso es el dia. Porque todo se hace la ceremonia, es alla en Ponchoni. Por eso han reclamado la
gente a decir: "¢ qué pasa?". No sé. Hay que verlo. Entonces, choca. Le ha chocado a la gente, pues. Entonces,
¢otra vez vamos a estar juntos? A esa razén, nosotros nos hemos separado. Pero, como es nuevo... jAsi no

tenga cargo, yo tengo ver por ellos [noshéninka]\”.

Esta ultima cita muestra que Miguel percibe la decision de Eliud como una que
simboliza una alianza o futura alianza con los colonos. El trabajo de la OAGP, y sus
lideres, ha tenido como objetivo lograr la autonomia de todos los ashéninkas del Gran
Pajonal. Es decir, se ha logrado formar un movimiento indigena politicamente fuerte en
un territorio marcado por las desiguales relaciones interétnicas. De esa manera, desde la
perspectiva de Miguel, el rechazo se encuentra justificado. Sin embargo, queda por

entender cuales son las razones de Eliud para tal cambio.

Eliud es parte de una nueva generacion de jévenes ashéninka, por lo tanto, por
cada nueva generacién siempre habra ideas innovadoras que cuenten con la aprobacion
o no de la generacion anterior. Ahora, esta explicacion no es suficiente para entender
realmente qué es lo que ha llevado a Eliud a tranzar simbdélicamente una relacion con los
colonos. Para ello, antes tengo que afirmar que la eleccién de Oventeni, como el espacio
de la celebracién, ha sido con una clara intencion de generar cierta sinergia interétnica.

Siendo las razones de Eliud:

“Siempre se ha vivido o antiguamente que se trabajé - Yo le digo asi, ¢ ya? - Siempre he visto que la organizacion
siempre es muy, muy aparte ¢no? Que cada cual tomaba sus decisiones. Pero mi opinion siempre, y lo que yo
digo como joven, y como tengo esta oportunidad que me dieron: Siempre vengo publicando lo que queremos
hacer cdmo trabajar, cémo llegar... A ver, si yo propongo un proyecto de vida para las comunidades. Entonces
¢qué hago? Para ello nosotros tenemos que unir a la gente que todos tenemos (...) Pero para ello siempre se
le hace conocer a la municipalidad [de Oventeni]. Pero las decisiones las tomamos nosotros de nuestro marco
que tenemos con las comunidades. Por eso yo consulto con la comunidad. [Por eso] tomamos estas decisiones

[de juntarnos]” (Eliud Leiva, Comunicacion personal, 2020).

Los planes eran los siguientes: generar una alianza abierta entre el municipio de

Oventeni y la OAGP para poder llevar un “desarrollo conjunto” tanto a colonos como
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ashéninka del Pajonal®. Antes, es necesario aclarar que el municipio de Oventeni ha sido
histéricamente una institucion que representaba mas a los colonos que a los propios
ashéninkas. Por ello, cuando, a comienzos del siglo XX, Miguel obtuvo la alcaldia de
Oventeni, todos los colonos pensaron que sus dias en la zona estaban contados. Sin
embargo, la asesoria que recibid Miguel fue hecha por colonos, y terminé por hacerlo
mas afin y tolerante con los otros colonos del territorio. Hasta la actualidad puede verse
a Miguel conversando, compartiendo bebida y haciendo bromas con colonos antiguos de
Oventeni. No obstante, cuando ya no se encuentra en presencia de ellos, puede darte

uno que otro comentario negativo o alguna broma pesada sobre estas personas.

Volviendo a la propuesto por Eliud, resulta interesante enfocarse en un “desarrollo
conjunto” tanto para ashéninkas como colonos, porque los beneficios anteriormente
conseguidos por la OAGP y sus dirigentes han impactado y mejorado, también, la vida
de los colonos en la zona (Hvalkof, 1998; Hvalkof & Veber, 2005). En ese sentido, habria
que preguntarse si ambas partes valoran mas el gesto simbdlico que antafio no existia,
antes que el beneficio concreto que pueda representar. De todas formas, ahora las
palabras de Miguel toman sentido: Eliud si busca una alianza politica, simbdlica o no, con

los colonos.

De esa manera, en el dia de la celebracién, la presencia de tantas autoridades
colonas era bastante reveladora. Inclusive, dada la época de elecciones congresales en
Peru, llego el candidato por Atalaya —Lenin Escudero— en claro afan proselitista. Algunos
miembros de la junta directiva de la OAGP, como Sergio Ashisho, exhortaba a las
comunidades presentes a que voten por Lenin, mientras su equipo de campafa pasaba
folletos y cajillas de fésforos con su nombre. Era de esperarse que estos anuncios se den
ante una nula reaccion de los ashéninkas asistentes, que esperaban con entusiasmo
otras actividades como la reparticion de comida, el campeonato de futbol y el masato que

se pasaba de mano en mano. Este ultimo punto es interesante, debido a que estas

3 Esta informacién me la proporcioné Victor Ojeda, administrador del municipio de Oventeni en enero de
2020.
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actividades politicas o proselitistas no representan, al menos para Miguel, lo que
realmente hace un verdadero politico.

El “verdadero politico” de Miguel se relaciona intencionalmente, o no, con su propia
historia de liderazgo. Es asi, que estos lideres politicos tienen que caracterizarse por
“conocer la realidad” de otras comunidades y “crear escuelas” en las mismas. La lectura
de Miguel pasa a partir de su experiencia personal y lo lleva a relacionarlo con el gjercicio

politico de Eliud y otros politicos “tradicionales”:

“Es chocante cuando no sabes desenvolverte. No conoces. Es igualito, le digo: “si quieres ser alcalde...
seran profesores, seran ingenieros, pero si no tiene [conocimiento], no es politico”. Por ejemplo, tu tienes
principio de antropologia. Aspiras a algo ¢ pero si nunca has conocido la realidad? Desde ahi de... como se
llama? la convivencia entre el pueblo. De afuera jTiene que haber un choque social! Por ejemplo, estamos
conversando [tu y yo].... Ya... ti me hablas de otros sitios, otra realidad, otra convivencia ¢no? Igual, la politica
es igual. Entonces dice "no la politica es, jpum de una vez!". {No! jHay que entender lo que es politica! Es un

grupo de personas que se organizan y hablan de desarrollo. Hablan asi de hacer cambio y eso para empezar...

»40

Pero si entras de frente como “profesional”®”, no estas preparado ¢qué cosas vas a decir a mi? (...) Entonces

todo eso hay que prepararnos. Conocer distintos politicos... personales jte pueden engafiar! Ni mejores politicos
porque tU conoces. Yo, por ejemplo, viene aca me dicen [gesto de mandar] (...) ¢ El es profesor? j[Pero] no ha

creado escuelas!”.

La cita presentada es interesante porque retrata la perspectiva de Miguel acerca
del rol del “verdadero politico”. De esa manera, Miguel prioriza el liderazgo cara a cara y
que garantice el conocimiento de las comunidades. Esta personalizacion del rol del lider
politico es acorde a su historia de liderazgo y, también, remite a modos tradicionales de
organizacion politica al interior de las comunidades ashéninkas (Hvalkof & Veber, 2005,
p. 169). Es también por lo cual se puede entender la simpatia que le generan politicos
tradicionales que visitaron el Gran Pajonal como Alberto Fujimori: “(...) Ha venido Alberto
Fujimori, presidente. Ha venido... Han bajado. En tiempos de invierno, pucha (...)

Fujimori era una persona, no era encorbatado, jle pusieron su cushma*!”.

Asimismo, la creacion de escuelas bilingues tiende entenderse como la

materializacion de este ejercicio politico, ya que la educacién ha sido fundamental para

40 Resaltado personal.
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la formacion de Miguel como lider (Veber, 2009, p. 56). Sin embargo, por esa misma
experiencia, la escuela debe estar dirigida solamente a la poblacién ashéninka de las
comunidades, debido a que el compartir aulas, con profesores o alumnos colonos,
histéricamente ha resultado en humillaciones: “(...) por temor no querian venir, porque
cuando estudiaban les decian: ‘{Campas salvajes!’ Y cuando hablaba una persona en su
propio idioma, el profesor le decia: ‘{Hay que poner esta chunchita*?, hay que ponerla en
su costal!l” (Miguel Camaiteri en Veber, 2009, p. 69). De esa manera, las escuelas deben

ser propias: escuelas indigenas, pero particularmente ashéninkas.

Por ultimo, el “verdadero politico” de Miguel se refiere a una forma en la que se
puede concebir el liderazgo adentro de la OAGP, adentro de la comunidad, o adentro de
una casa ashéninka cualquiera. Esta idea no quiere decir que este sea el tipo ideal de
liderazgo ashéninka, solo porque hace reminiscencia a formas tradicionales de hacer
politica en las comunidades indigenas (Clastres, 1978; Kracke, 1978; Lévi-Strauss,
1944); sino, esto demuestra que al interior de una misma sociedad indigena pueden
convivir distintos modelos de liderazgo, unos mas abiertos que otros, como es el caso de
Eliud. Esto puede observarse en el caso de los marubo, un grupo indigena pano de la
cuenca del Yavari, ubicado en territorio brasilefio; grupo el cual ha demostrado que
pueden existir distintas variaciones del liderazgo durante periodos cortos o largos de
tiempo (Ruedas, 2004). Asi como también distintas concepciones de liderazgo en
espacios cercanos y en un mismo periodo de tiempo, sea pasado o presente (Ruedas,
2004, p. 53). Siguiendo esta premisa, de ninguna manera se quiere contraponer los
liderazgos de Miguel y Eliud como una lucha antagonica en donde el tiempo es el juez
que dicta como se concebira el fendmeno de liderazgo, sino un caso particular que nos
dé pistas de cémo se configura el campo politico ashéninka hoy en dia, un contexto en
donde no tienen la urgencia de luchar por sobrevivir, sino el luchar por mejorar sus

condiciones de vida.

42 Término despectivo para referirse a cualquier indigena de la Amazonia.
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3.3.1. “Que camine como dirigente”

En lo que respecta a “conocer la realidad”, poder convivir durante las visitas con
otros noshéninka, en la cotidianidad de sus comunidades, es algo que constituye una de
las tareas de un “verdadero politico”. Para ello, si un lider quiere ir algun sitio “que camine
como dirigente”, ya que ser “dirigente no es estar con carros por alli” (Miguel Camaiteri
en Veber, 2009, p. 73). Si bien la organizacién social ashéninka se caracteriza
actualmente por vivir en los confines de la comunidad nativa, esta no anula la posibilidad
de concebir la sociedad ashéninka del Gran Pajonal como grupos auténomos y dispersos
por la region geografica (Hvalkof & Veber, 2005, p. 226). Por lo que estas visitas
adquieren un lugar importante, debido a que generan un sentimiento de pertenencia a
algo mas grande que la misma comunidad. En estas visitas de Miguel, de clara intencion
politica, se canalizan las demandas y necesidades de los noshéninka, representando una
forma de liderazgo personal y cara a cara, ademas de ser un espacio para compartir

comida y masato entre todos.

Las visitas, entre los ashéninkas, constituyen parte importante de su
relacionamiento con el otro, ya sea este otro un ashéninka, un mestizo o un gringo (Killick,
2009). Estas visitas cuentan con un vector especial de relacionamiento, “la amistad”.
Estas relaciones de amistad, las cuales se activan a la hora de las visitas, ofrecen un
escape a las restricciones del parentesco y la afinidad (Killick, 2009, p. 702). Muchas
veces los antropologos de los pueblos ashaninkas se han enfocado en las complejidades
de los sistemas y categorias de parentesco, antes de ver las formas en cémo se
desenvuelven estas relaciones. Por ello, el enfoque en estas relaciones, como las

relaciones de amistad, ofrece una posibilidad de poder flexibilizar mi analisis.

Siguiendo esta linea, las visitas adquieren otra dimension, cuando el dirigente es
aquel que las realiza. Tomando en cuenta que las relaciones de parentesco son
minimizadas en el dia a dia por los ashéninkas (Killick, 2009, p. 711), la amistad ofrece
la oportunidad de formar relaciones con beneficio mutuo: como los chismes, las noticias,
y el placer que, en general, subyacen a estas reuniones (Killick, 2009, p. 711). La amistad

al ser una relacion voluntaria ofrece la flexibilidad que el parentesco no ofrece, ya que
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esta es limitada y ortodoxa (muchas veces). La autonomia ashéninka se ve en accion, al
ser la amistad la forma en que los vinculos son tomados como intercambios entre
personas en igualdad de condiciones. Estas visitas ademas contaban con la generosidad
de los ashéninkas al compartir comida e informacion, esta generosidad extendida por
fuera de la parentela, es uno de los rasgos mas importantes de las relaciones de amistad
entre los ashéninkas (Killick, 2009, p. 710).

Por otra parte, para Miguel, irse por lagos periodos de tiempo no era exclusivo a
las visitas. Era, ademas, algo que hacia cotidianamente, como puede verse reflejado en

esta anécdota de la antropdloga Hanne Veber:

“Pese a que estaba entusiasmado, conseguir que Miguel siguiera contando su historia después de la primera
sesion resulté ser complicado. No aparecié dos dias después para una segunda sesion programada. “Ha ido a
pescar a un rio lejano, el Unini”, informaron sus familiares. Esta noticia me sorprendi6, considerando la inminente
llegada de un equipo de consultores del proyecto. Estos consultores iniciarian el trabajo de registro y
demarcacioén de las comunidades nativas recientemente formadas. Cuando Miguel aparecio tres dias después
con una carga de pescado ahumado, los consultores ya habian llegado. Al dia siguiente, Miguel se fue con dos
de ellos en la direccion por la que acababa de regresar. Solo me quedaba adivinar el motivo detras de su
inesperado impulso de ir a pescar. Un dia estaria alli, y al dia siguiente, desapareceria, solo para aparecer de

nuevo cuando menos se lo esperaba”. (traduccion propia, Veber, 2007, p. 17)

Lo registrado por Hanne Veber permite que se establezca esto como una
caracteristica de Miguel, ya que afos después voy a encontrarme en una situacion
similar. En nuestra primera conversacién, Miguel me comentd que regresaba de un viaje
con su esposa y que, lamentablemente, al no tener la fuerza de antes para caminar largos
tramos, tuvo que recurrir a la ayuda de ella para poder recomponerse. Por eso mismo, se
encontraba en su casa de Oventeni, ya que no podia movilizarse del todo. Sin embargo,
a los dias de recuperarse y tras acordar una cita conmigo en una fecha determinada,

Miguel desaparecié como antafio.

La valoracion de las visitas tras largos viajes, muchas veces a pie, constituye en
el despliegue de las relaciones a través de la complicada geografia del Gran Pajonal. De
esa manera, el recibir visitas adquiere un lugar en la organizacién social ashéninka, ya
que representan una relacién en si. Por lo tanto, recibir muchas visitas significa tener un

prestigio ganado dada las muchas relaciones sociales que acumulas (Hvalkof & Veber,
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2005, p. 239). En estas visitas ocurren todo tipo de relaciones de intercambio: bienes*,
informacion o sustancias. Lo que haré ahora es enfocarme en estas dos ultimas formas

de intercambio.

3.3.2. “Comparte su masato”

El fundador de la comunidad de Catoteni, Juan Coronado, resalta como un rasgo
positivo de Miguel que “comparte su masato con el resto cuando visita”. Lo que lo hace
un lider “amable” que “trata bien a las personas”, y que también “tiene opiniones”. Cuenta
que Miguel visitaba a las comunidades “para ayudar” a los noshéninka. Es interesante el
que Juan resalte esta caracteristica, debido a que consolida aun mas su liderazgo cara a
cara. Cuando Miguel daba sus primeros pasos como dirigente los caminos solo eran para
caminar, ahora existe una cantidad importante de vehiculos que pueden transportarte por
las comunidades del Pajonal. La construccion de la carretera ha hecho que las motos
lineales o los motocar#4 puedan ingresar de manera masiva a las comunidades, asimismo,
puedes encontrar a gente que ofrece llevarte a las comunidades del Pajonal que tengan
acceso mediante carretera trocha. Sin embargo, existen otros lugares de dificil acceso

como lo es la comunidad de Chengari que se encuentra mas adentro de Catoteni.

En total contraste, Juan se refiere a otro joven ashéninka, Ernesto Masha,
vicepresidente de la comunidad de Ponchoni. Resalta negativamente que este joven no
se detiene a compartir masato con él. Juan cuenta que al ser Ernesto un “joven educado”
y con una “profesion”, las veces que le invita masato este se niega: “porque esta
trabajando”#°. Ernesto se crio con otro lider del Gran Pajonal, Pascual Camaiteri. La
opinion de Juan sobre Pascual no es la mejor, debido a que este tampoco visita, no trata
bien a la gente, y se deja influenciar por su mujer*® para quedarse con toda la ayuda de
las ONG, refiriéndose a la ropa que donaba la cooperacion internacional a los indigenas

del Gran Pajonal a través de la OAGP. Las caracteristicas con las que Juan describe a

43 Esto pertenece a lo que entre los ashéninkas se llama relacion de ayompari. Este tema no se
desarrollara en la presente tesis.

4 Motocicleta de tres ruedas y con techo que se usa como medio de transporte.

4 Quiero situar en la misma linea a Ernesto y Eliud, el nuevo dirigente de la OAGP, porque ambos son
profesores y cuentan con una trayectoria de vida similar.

46 De Ninfa Sanchez hemos hablado en el capitulo anterior.
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Pascual no son nada positivas, y refuerza que no tiene que haber una diferencia de

generacion para resaltar estas diferencias entre como se dan las relaciones.

El no poder compartir masato y no relacionarte con tu similar ashéninka, genera
una diferenciacion que es algo que los ashéninkas, al tomarse todos como iguales, no
reciben de buena manera (Killick, 2007; Pimenta, 2017). Esta particular valoracién sobre
el compartir masato y relacionarte con tu simil ashéninka adquiere otra dimension cuando
Sebastian Coronado, el papa de Juan, le contaba a Sgren Hvalkof la importancia del
masato sobre otras bebidas, como la cerveza embotellada*’, muchos afos antes de mi

llegada ala zona, incluso bautizandola como “orina de constructor” (Veber, 1999, p. 199).

El masato es una bebida alcohdlica a base de yuca sancochada que pasa por un
proceso de fermentacion de aproximadamente unos 3 a 4 dias. Dependiendo de la
ocasion, se deja mas dias para que obtenga una mayor potencia de alcohol, también
puede coger un color purpura si se le echa camote a la preparacion. El consumo de
masato entre los ashéninkas no distingue edad o género, por lo que es bebido por todos,
aunque la cantidad consumida pueda variar. Es normal ver pocos tazones en estas
reuniones grandes en donde se consume masato. La reunién mas grande que pude
presenciar fue el aniversario de la OAGP en donde habia mucho mas de 50 ashéninkas

presentes y solo 3 a 4 tazones para repartir el masato entre todos.

Regresando un poco en el tiempo, cuando los ashéninkas pajonalinos
preguntaban por otras poblaciones indigenas del continente, lo primero que verificaban
era si tomaban masato, esto para comprobar si “son como nosotros” (Veber, 1999, p.
199). El masato funge en la vida social ashéninka como un diferenciador de alteridad, es
decir, si consumes estas mas cerca al universo ashéninka o su “realidad”, para usar la
categoria con la que Miguel define el universo ashéninka. Es necesario recalcar que esta
diferenciacion se hace en el ambito oficial, porque extracoficialmente tanto ashéninkas,

como colonos, beben entre cerveza y masato sin hacer algun gesto desaprobatorio.

47 Quiero agregar que esto no significa que “en ese tiempo” no tomaban cerveza, sino la importancia social
de una bebida sobre la otra. Lo mismo para mi visita, ya que pude compartir masato y cerveza con varios
ashéninkas, incluido Miguel.
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El compartir masato se encuentra a la base de lo que puede entenderse como la
generosidad ashéninka y la demostracién de lo que es formar una verdadera amistad
(Killick, 2009, p. 710). Olivier Ordinaire, explorador francés, viajando por territorio
ashéninka a finales del siglo XIX, cita una frase que engloba lo que implica ser generosos:
“Si tienes hambre compartiré mi carne de monte, pescado y las frutas de mi chacra
contigo, porque tu eres un campa y los campas deben protegerse con la verdadera
amistad” (Ordinaire, 1988, p. 91). El proteger a los paisanos ashéninkas asegurandose
de que no les falte nada no es solamente un deber politico; sino, como se ha demostrado,
se encuentra en la base de lo que es formar parte de la sociedad ashéninka. Actualmente,
algunos trabajos antropoldgicos intentan extender esta especie de maxima a todo aquel

que se considere “persona” (Killick, 2008b, 2009).

Lo expuesto anteriormente no busca establecer un nuevo entendimiento de la
posicién del masato en la cosmologia ashéninka. El masato puede entenderse como un
marcador social de lo que es ser realmente ashéninka (Veber, 1999); o como un
generador de relaciones por fuera del parentesco: la verdadera amistad a través de la
generosidad del compartir (Killick, 2009). Lo que se ha querido hacer con este ejemplo
es exponer una situacion que dé luces sobre qué cosas componian las visitas del lider
Miguel y, lo mas importante, como un comunero, en este caso Juan, entiende y valora

estas visitas.

3.3.3. ¢Por quién votar?

La carrera politica de Miguel Camaiteri lo ha llevado a ocupar los cargos politicos
mas importantes en el Gran Pajonal: alcalde de Oventeni, presidente de la OAGP y jefe
del Ejército Ashéninka. Sin embargo, este lider indigena no se limité a sus funciones en
la zona, sino que también logrd ser regidor en el Municipio de Atalaya postulando con el
Partido Aprista Peruano (PAP). Los lineamientos politicos del PAP o APRA (Alianza
Popular Revolucionaria Americana) en un principio se alineaban a posiciones

progresistas de la centroizquierda americana*®. Sin embargo, empezado el siglo XXI, el

48 Mucho se debate si realmente la naturaleza del Partido Aprista Peruano era progresista o si,
simplemente, el contexto politico nacional los hizo posicionarse bajo esas alas. Ese debate no sera tratado
en esta tesis.
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partido dio un viraje ideologico en donde abrazé las politicas neoliberales con miras de

tener el apoyo de los sectores hegemonicos del Peru (Manrique, 2009).

La antropologa Hanne Veber no encontraba la légica a la decision de Miguel de
representar al APRA en el Municipio de Atalaya, debido a que “los funcionarios de la
oficina del Ministerio Agricultura en Satipo [que] habian alentado a los colonos de
Oventeni a ignorar las reivindicaciones ashéninkas sobre sus derechos por la tierra (...)
habian sido miembros del APRA” (traduccion propia, Veber, 2007, p. 20). Ante este valido
cuestionamiento de la antropdloga, Miguel respondid con la intencion de explicarse:
“‘Bueno, pues, jSoy invitado!” (Veber, 2009, p. 98). Miguel no se reconoce aprista, y
tampoco resalta alguna cualidad del partido o sus lineamientos cuando comenta sobre

Su experiencia.

La relacion de los indigenas y los partidos politicos se da en el contexto de un
Estado peruano con una débil institucionalidad, en el cual se pretende asimilar a los
indigenas a sus partidos, l6gicas y agendas ya establecidas. Muchos no toman en cuenta
la propia agenda indigena, debido a que tampoco hay un avance en materia de asuntos
indigenas y politicas sociales orientadas especialmente a los pueblos indigenas
(Espinosa, 2016b). Muchas veces los gobiernos locales o regionales no garantizan una
oficina de asuntos indigenas, por lo que es mas facil para los indigenas ir y formar
alianzas con los partidos politicos de turno para que tengan representacion. Esta logica

pragmatica es propia de la politica indigena y la politica que despliega Miguel como lider:

“Esta estrategia de control de diversos espacios politicos constituye una de las formas en que se expresa el
pragmatismo y la flexibilidad politica indigena. Las alianzas y vinculos que los lideres y organizaciones
indigenas establecen con instituciones no indigenas —sean partidos politicos, ONG o iglesias— depende de lo
que esta en juego en diferentes momentos y coyunturas y de como estas alianzas van a favorecer (...) Esta
flexibilidad explicaria también algunas decisiones que un observador externo consideraria como

ideolégicamente contradictorias o como ausencia de lealtad” (Espinosa, 2016a, p. 146).

Asi Miguel haya postulado por un partido politico con un historial cuestionable en
asuntos indigenas, un puesto en el Municipio de Atalaya no podia ser despreciado. El
acceso de un indigena a puesto claves en una municipalidad otorga una visibilidad

politica a determinado pueblo, resultando ser positiva, debido a la relacién directa que se
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puede tener con el Estado peruano. Si tengo en cuenta este antecedente, el porqué de
visitar a Miguel para averiguar “; por quién votar?” me resulta mas justificado y acorde
con alguien que cuenta con una experiencia politica mayor, mas aun si tuvieron que

“pasar un rio grande
2020.

para ver qué hay que hacer” con las elecciones congresales del

En una de mis conversaciones con Miguel, llegaron un grupo de hombres
ashéninkas a su casa. Tras saludarse y hablarse en idioma, Miguel los invitdé a que
esperen sentados mientras nosotros terminabamos nuestra conversacion. Era gracioso
que, en cada interludio, Miguel les explicaba por qué yo le estaba preguntando por tal o
cual asunto. Luego tuvo que clarificar que, yo al ser antropdlogo, tenia como tarea
preguntarle como se creo la organizacion. También mencion6 que otra de mis tareas era
visitarlos en sus comunidades y preguntarles “; quién es tu hijo?”. Sin embargo, ya que
nuestra conversacion recién estaba empezando, tuvo que pasar poco mas de una hora

para que los ashéninkas que lo visitaron recién pudieran conversar con él.

Si pudiera pensar en las razones de por qué Miguel me priorizaba sobre los otros
ashéninkas, diria rapidamente que es por su experiencia de trabajo con distintos
antropologos, asi como la oportunidad de dar a conocer su historia de lucha politica y
trabajo con los noshéninka. O simplemente era el hecho de que no era uno de “esos
evangelicos”. Pero si quisiera hacer una pequefa hipotesis, pienso que tomo mi
presencia como una oportunidad de reafirmar su conocimiento del campo politico en la
zona, puesto que Miguel queria ensefiarme a mi y a mi asesor de tesis*®, “como era la

realidad” en el Gran Pajonal.

Entre los ashéninkas presentes en la casa de Miguel se encontraban: Andrés,
Comishori, Jacinto y Nicolas. Ellos vienen de las comunidades de Javiroshi y Tsiyoni por
un motivo en especial: ¢ por quién votar en las elecciones congresales? Esto muy aparte
de mostrarlo como un lider que otorga consejos, demuestra la capacidad de Miguel de

poseer los conocimientos de dos mundos politicos distintos y mostrar cuales son los

4 Mencioné el nombre de mi asesor de tesis en un intento desesperado porque Miguel me atienda y
también porque mi asesor lo recordaba de alguno de sus viajes por la zona.
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procedimientos correctos en ambos. Esta habilidad de poder habitar ambos espacios es
lo que le otorga a Miguel y a la politica indigena (en su extension) una complejidad

sumamente interesante y dificil de desgranar.

Figura 8. Casa de Miguel con propaganda a Lenin Escudero (archivo personal, enero 2020)

Cuando uno de los ashéninkas asistentes saco el cartel de Lenin Escudero,
postulante al congreso por Atalaya, Miguel les explico: “Ese es para el congreso, la
alcaldia no es”. Tras esa importante aclaracion, les comento: “Martin Vizcarra, presidente,
Jewari ‘el que tiene iniciativa y marca el camino’, le ha cerrado el congreso”, esto aclar6é
el motivo de por qué eran las elecciones que se iban a llevar a cabo en Oventeni. Miguel
les habl6 en idioma y luego ya en espafol recomendé votar por Lenin Escudero “porque
es atalayino”, esto demuestra que existe una valoracion mayor el tener un representante
de Atalaya en el congreso, antes de que sea o no un “verdadero politico”. Puedo hacer
paralelo de este caso, con la postulaciéon de Miguel por el APRA, ya que él valoraba el
hecho de tener un sitio en el concejo de la Municipalidad de Atalaya, antes que fijarse por

qué partido lo haria.
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3.4. EI primer profesor

Uno de los pilares del movimiento politico indigena en el Gran Pajonal ha sido la
creacion de escuelas en las comunidades, es asi que lideres indigenas, como Miguel
Camaiteri, tenian como prioridad en sus agendas asegurar la educacion en sus territorios
(Veber, 1998, p. 400). Es asi que “crear escuelas” forma parte de las principales tareas
de lo que conforma a un “verdadero politico”, también queda decir que la experiencia de
Miguel con la educacién, ya sea como maestro o como indigena educado, lo lleva a tomar
la cuestién de la educacion como algo central, aun todos estos anos después. Por ello,
en nuestra conversacion, una de las cosas mas recurrentes que comenta es como se
deberia seguir creando escuelas, y que la antigua junta directiva “(...) esta dejando para
crear dos colegios: Tsiyoni y Quemporoquishi’. En los ojos de Miguel, la evaluacion de la
nueva junta directiva de la OAGP pasaria por la materializacién de estos proyectos de

creacion de escuelas en esas dos comunidades.

La creacion de escuelas y su valoracidon no solo es exclusivo a las figuras de
liderazgo, sino también entre las familias ashéninkas, como lo demuestra el caso de la
comunidad ashéninka de Pijuayal (Killick, 2008a). Killick, documentando los procesos de
creacion de comunidades entre los ashéninkas del rio Ucayali, pudo notar que ellos —a
diferencia del caso del Gran Pajonal- mas que el aseguramiento del territorio, mediante
la titulacion de tierras, le otorgan mas importancia al hecho de tener acceso a la
educacion, es decir, una escuela y un profesor (Killick, 2008a, p. 32). Si tomamos en
cuenta la experiencia de Miguel como profesor en comunidades ashaninkas fuera del
Gran Pajonal, se puede entender esa particular valoracién que tiene sobre la misma, en

tanto es un vector importante de lo que constituye un “verdadero politico”.

Muchos ainos antes de mi visita al Pajonal, Miguel también se atribuia la iniciativa
de “crear escuelas” para los ashéninkas de las comunidades (Veber, 2009, p. 69). Es
necesario aportar que fue el ILV quien impulsé el proceso de creacion de escuelas, asi
como la demarcacion y titulacion de comunidades. Asimismo, fueron los misioneros

quienes vieron en Miguel las cualidades para que pueda ser profesor en sus escuelas:
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“Ahora profesor, otra vez buscar al colono para que sea profesor. Nada. No se presentd. Vino el Instituto
Lingtiistico de Verano. Y dije: "este es una escuela, escuelita [le digo] para las comunidades nativas". ILV:
"¢ Quién va a ser profesor?". No hay. "; Qué grado de instruccion tienes?". 5to afio de primaria, aquellos tiempos.
Y entonces puse 5to afio de primaria. "Ya vamos, vacacional’. Como en esta fecha, este por eso se celebra el
14 de enero el dia [de la OAGP]. Me llevan a preparar mi pedagogia. Yo he ensefiado. Yo he sido el primer

profesor...”.

La importancia que le otorga Miguel a tal hecho, todos estos afios después, lo
encuentra a él confirmando que la fecha del aniversario de la OAGP se relaciona a su
primera experiencia pedagodgica en las comunidades del Pajonal. Todo ello me lleva a
resaltar a la educacién como un vector importante que es necesario tomar en cuenta a la
hora de analizar el liderazgo en la OAGP en la actualidad. Sin embargo, queda una
interrogante por contestar, y es que, si bien ya se conoce la importancia de las escuelas,

no se conoce por queé lo son.

El caso de los yine del Bajo Urubamba resulta similar en este aspecto, ya que la
escuela de la comunidad representaba una oportunidad para “civilizarse” (Gow, 1991, p.
233). El conocimiento practico de saber leer, escribir y contar resulta un vector importante
para poder liberarse de aquellos que si cuentan con estos tipos de conocimientos.
Aquellos yine que no contaban con estos conocimientos eran considerados “indios
salvajes” (Gow, 1991, p. 233). En la comunidad yine de Santa Clara, la escuela era la
parte mas "civilizada" del pueblo, como lugar en el que se transmite el conocimiento
civilizado (u occidental) y que contaba con una estructura parecida a las ciudades (Gow,
1991, p. 247). La escuela simboliza, segun Gow, el espacio en donde los yine consideran

que dan un paso importante de ser “indios” a ser “civilizados”.

En esa linea, se ha registrado que, entre ashéninkas del Alto Ucayali, la educacion
los moviliza a organizarse en comunidades nativas (Killick, 2008a). De esa forma, “crear
escuela” resulta una cuestion central para dejar de vivir en grupos dispersos para vivir
bajo una figura legal que les otorgue beneficios. Ademas, Killick agrega que la escuela -
aparte de influir en su organizacién social- simboliza el deseo ashéninka por alcanzar el
estatus de “civilizados”, a diferencia de otros ashéninka que viven en el monte (Killick,
2008a, p. 32). Estas cuestiones aparecen entre dos poblaciones indigenas que son

diferentes de las que se habla en esta tesis, es por ello que quisiera explorar estos temas
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solo que en las nuevas generaciones ashéninkas, esta vez del Gran Pajonal, que también

relacionan la educacién con ser “civilizados”.

3.5. “Como ya nos civilizamos...”

A mediados de los afios ochenta, Hanne Veber nota que entre los ashéninkas
pajonalinos ser “civilizado” implicaba adquirir ciertos conocimientos no nativos que los
ayuden a equiparar sus relaciones asimétricas con los colonos (Veber, 1998, p. 384). La
adquisicion de estos conocimientos se encontraba ligada a la creacidon de escuelas
bilingues en las comunidades nativas recientemente tituladas. Por lo que la comunidad y
sus beneficios se convertian en un distintivo para ser “civilizados” (Veber, 1998, p. 403).
Tres décadas después, conversando con Ernesto Masha, surgié de nuevo este aspecto;
lo que me ofrece una oportunidad de problematizar nuevamente ¢ qué es “civilizarse” para

un ashéninka en estos dias?

Antes de abordarlo desde la perspectiva de Ernesto, es necesario poder
esclarecer los antecedentes de este “joven educado”. Ernesto es un ashéninka que viene
de la comunidad de Tariza. Sin embargo, él solo vivié una parte de su nifiez en Tariza, ya
que crecid y se educo en Ponchoni. Esto debido a que, desde los siete afos de edad, fue
a trabajar donde su tio Pascual Camaiteri. Es alli donde aprendi6é a tener “otra mirada”
de las cosas: “Como yo he crecido aqui, tengo otro pensamiento, otra vision. No es como
estar alla [Tariza]”. Para Ernesto, crecer en Ponchoni representé ver la vida de un
ashéninka de manera distinta, ya que el crecer con Pascual y su familia le permitié aspirar
a una mejor vida, una que no iba a encontrar en su comunidad de origen. Dicho esto, es

necesario que se establezca quién es Pascual en este contexto.

Pascual Camaiteri es el hermano menor de Miguel y considerado por algunos
como lider histérico del Gran Pajonal. Las opiniones que se tienen sobre él varian mucho,
ya que no existe un consenso alrededor de su figura, como si ocurre en el caso de Miguel.
Sin embargo, Pascual ha sido presidente de la OAGP en mas de una ocasion, siendo
uno de sus lideres mas visibles en la época de la subversién (Veber, 2009, p. 118). Debido
a los triunfos politicos de la OAGP vy el Ejército Ashéninka, los hijos de Pascual pudieron

crecer en tiempos de relativa paz en el Pajonal; todos ellos cuentan con educacion y
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alguna profesién, e incluso uno de ellos alcanz6 el puesto de gerente territorial en la

Municipalidad de Atalaya®°.

De esa manera, el que los hijos de Pascual cuenten con educacion y una profesion
se convirtié en el distintivo que Ernesto utiliza para contar que existe un “cambio de
mentalidad” en él. Por tanto, esta “mentalidad” es lo que lo llevé a seguir sus estudios
superiores en el Instituto Juan Bosco de Huanuco para ser profesor y director en la
escuela de la comunidad de Chengari. Esto lo lleva a decir, cuando se refiere a si mismo,
que es un ashéninka “civilizado”; ya que cuenta con otros objetivos de vida a diferencia
de los ashéninkas que se encuentran “metidos en el monte”. Lo interesante de esta
distincion entre ashéninka del monte y ashéninka civilizados es que surgié de una manera
espontaneay sin que haya sido preparado en mis notas. Este detalle sirve para posicionar
el relato de Ernesto como un ejercicio consciente sobre su situacion y la situacion de

otros ashéninka del Pajonal:

“Los hermanos ashéninka, ellos viven -mejor dicho- no piensan. Tienen otras miras [sic]. En cambio,
nosotros, como yo he crecido aqui tengo estudios y tengo otro medio en que pensar, trabajar, hacer
otros negocios. No estar asi metido en el monte (...) Por ejemplo, mis hermanos nativos -
disculpandonos- ellos no piensan. [Solo] trabajan, duermen, toman su masato y, a veces, pelean. En
cambio, nosotros... jYa es diferente! Somos, como dicen, "ya estamos civilizados". Ellos no estan
"civilizados" ¢no? Piensan en decir groserias, pelean, pero nosotros en cambio jno! Ya tenemos
otras miras [sic] y tenemos otra necesidad en pensar: jEducar a nuestros hijos! jTenemos hijos, pero
hay que educarlos! jPero en cambio, ellos no! Tienen hijos, bastante a veces... {No piensan en
educarlos! Como dicen, disculpandome: Hay hermanos nativos, hay ignorantes... No saben leer, no

saben escribir, ni siquiera sumar [y] su café, su café, lo engafian ¢ ves? Pero en cambio nosotros no”.

Algo similar encuentra Hvalkof en otras comunidades del Gran Pajonal, en cuyo
caso los ashéninkas utilizaban la expresion de “indios” en tanto denotaba el estatus de
“salvajes” de los ashéninkas que viven lejos en los bosques de la montafia o como se le
conoce el “monte” (Hvalkof, 1997). De esa manera, la poblacién desconocida, es decir,
con la que no se establecian relaciones de parentesco o amistad, eran las que llevaban

esta connotacién como indigenas del “monte”. Siguiendo esa linea, Ernesto realiza ese

%0 Denis Camaiteri actualmente es gobernador territorial de Atalaya. Cabe mencionar que Denis ha
postulado a la alcaldia de Atalaya.
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mismo ejercicio solo que muchos afios después, debido a que los ashéninkas que no
aspiren a nada mas que vivir en la cotidianidad de sus comunidades se encuentran en la
posibilidad de solo vivir y conocer el monte. Este aspecto es lo que facilita que puedan
ser enganados faciimente por los colonos: (...) [Los] paran estafando: jno saben leer!,
jno saben sacar su cuenta! Le dan 10 soles y no piden su vuelto... Ahi la ignorancia, eso

es lo que pasa”.

Este caso es interesante debido a que no es el unico pueblo indigena en donde
ocurre esta distincion tan marcada. Entre los piro (yine) del Bajo Urubamba, Peter Gow
encuentra que los logros en la educacién tales como “leer, escribir y contar’ son
considerados como aspectos de “civilizarse” (Gow, 1991). De esa manera, aquellos que
no logren cumplir con estas metas son considerados personas “que faltan civilizarse” y
“que no saben defenderse” (Gow, 1991, p. 233). Lo encontrado por Gow cobra relevancia
ya que el “saber defenderse” se desprende del relato de Ernesto, cuando este se refiere
a la facilidad por el “engafio” colono hacia los ashéninkas del monte. Esta relacién
asimétrica originada por la falta de este tipo de conocimiento, es la razén por la que
Ernesto valora tanto la educacion, en especial, cuando habla de sus hijos y el futuro que

les espera.

Sin embargo, el objetivo de esta discusion trata de no solo pensar en la educacion
como un fin para acabar las relaciones asimétricas con los colonos, sino un medio para
poder aspirar a otros objetivos muchos mas ambiciosos que solo la habilidad “leer, escribir
y contar”. De esa manera, resulta interesante recordar las veces que Ernesto quiso que
yo sepa los planes de Sofia, su esposa, para “educarse mas”. Esto es ingresar a una
institucion de educacion superior como él. O las veces como, al hablar de su hija mayor,
mencionaba que “le gusta la computadora® y que, por ello, se dedica a aprender
computacién en sus vacaciones de verano en Atalaya. De esa manera, si el ser
“civilizado” implica el acceso a la educacién, es necesario entender que esta nocién -al
menos desde la experiencia de Ernesto- ha pasado los limites de la comunidad y la
escuela; por lo que ahora se cuenta con una nueva generacion de profesionales

ashéninkas que replantean sus objetivos de vida y la de sus familias.
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3.6. Nuevas aspiraciones

En el apartado anterior estableci que los objetivos de la educacion no se limitan a
terminar las desiguales relaciones con los colonos, sino ademas para acceder a nuevos
conocimientos y oportunidades. A continuacion, este “cambio de mentalidad”, como
menciond Ernesto, es lo que denominaré analiticamente como el surgimiento de nuevas
aspiraciones, en tanto estas representan el acceso a distintos espacios y medios que
resultan esenciales en el contexto ashéninka contemporaneo, como lo es el acceso a la
educacion superior y el acceso a nuevos espacios politicos que representan nuevas
oportunidades. Es bajo estas nuevas aspiraciones que el nuevo presidente de la OAGP
se desenvuelve y es por ello que es necesario desarrollar estos dos puntos para poder

entender las dinamicas de liderazgo actuales en la organizacion y con la organizacion.

El acceso a la educacion superior por parte de los ashéninkas no es algo reciente
y constituye parte de un proceso que se ha estado dando desde hace mas de una década
en el Gran Pajonal. Una de las comunidades que pasa por este proceso es Ponchoni en
donde la familia de Pascual Camaiteri es conocida por contar con muchos profesionales
indigenas. Es ahi que se encuentran los casos de Denis como abogado, Maribel como
profesora y Glovis como mecanico. Vale recalcar, que todos ellos cuentan con la
particularidad de haber estudiado en un centro de educacion superior. Sin embargo, de
todos los mencionados, el unico que ha perseguido una carrera en la politica de la region
es Denis, quien en ese entonces era el gobernador territorial de Atalaya. Denis ha sido
parte del programa de jévenes indigenas en la Universidad de San Marcos siguiendo la
carrera de derecho. Esta especialidad (junto con medicina, administracién de empresas
y contabilidad) forma parte de un deseo por “estudiar carreras mas ambiciosas” lo que
usualmente recae en los hijos e hijas de lideres indigenas del Ucayali (Espinosa, 2008,
p. 96). De esa manera, se puede establecer que la eleccion de derecho como carrera
profesional, por parte de Denis, no ha sido una al azar si tomamos en cuenta sus

aspiraciones politicas en los afos posteriores.

Con estas credenciales, Denis postuld a la alcaldia de Atalaya, un municipio que

histéricamente ha sido menos predecible y ha estado a favor de la causa indigena
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(Hvalkof, 1998). Aunque Denis no haya ganado, pude notar que en casas ashéninkas,
como la de Juan Coronado, todavia sigue colgado su afiche de candidatura. Aunque hay
que agregar que la figura de Denis no es influyente en la politica del Gran Pajonal, ya
que su carrera la ha realizado enteramente afuera del territorio indigena. No obstante,
sirve para que jévenes ashéninkas, como lo es Ernesto, lo tomen como un referente a
seguir. Lo que es interesante de resaltar es que los jovenes que han seguido una carrera
de educacién superior han sido hijos o familiares (consanguineos o relacionales) de
lideres ashéninka del Pajonal. No solamente los casos de Ernesto, Denis, Maribel o

Glovis, sino también, el caso del actual presidente de la OAGP.

Eliud Leiva proviene de una familia de lideres ya que es hijo de Réomulo Leiva,
también uno de los lideres histéricos del Gran Pajonal. Aunque este lider no cuenta con
la misma exposicién que Miguel o, en menor medida, Pascual. Pese a ello, fue presidente
de la OAGP en mas de una ocasion e incluso postuld a la alcaldia de Oventeni, lo que
deja en claro sus aspiraciones de obtener un cargo politico. El trabajo de Rémulo con la
organizacién lo ha llevado, por ejemplo, a trabajar con las comunidades del Pajonal
sirviendo como promotor de salud en muchas de ellas (Hvalkof, 2004, p. 290). En esa
linea, es facil entender por qué Eliud, al igual que Ernesto, crece como una persona que
tiene otras expectativas de vida, lo que se manifestara en su liderazgo en la OAGP

muchos afos después.

Como deja en evidencia la historia de liderazgo de la familia de Eliud, esta se
caracteriza por la aspiracion de nuevos objetivos y nuevos espacios. De esa manera, no
resulta algo particular o eventual que Eliud tenga una visién distinta sobre la direccién
politica de la OAGP. Primero, hay que establecer que las tareas que Eliud desempena
son multiples ya que, mientras va consensuando la agenda politica y la toma de
decisiones en la organizacion, tiene que realizar sus labores como docente en Catoteni
y cuidar su chacra en Quirawanero. Es decir, su labor no es solo con la organizacion, sino
en su desarrollo personal y profesional. De esa manera, si lo contraponemos al liderazgo
de Miguel, existen diferencias en el tiempo y la concepcion de la labor politica. En el caso
de Eliud, maximiza su tiempo en multiples labores personales y profesionales

conjuntamente su rol politico. Por otro lado, Miguel asumia su rol politico y, en sus ratos
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libres, buscaba pescar en el rio mas cercano, encontrandose menos predecible y acorde
con el modo de vida ashéninka tradicional. Es este desempefio actual de los nuevos
lideres que lleva a verlos, por los “antiguos”, como no tan comprometidos con la causa y
si le sumamos la alianza con personas no gratas -como los colonos- se puede explicar el

descontento de la antigua generacion de lideres.

Es este nuevo contexto que hace que Eliud cuente con nuevas aspiraciones como
lo es la democratizacion del acceso a la educacion superior, ya que propone como meta,
no solamente la creacion de nuevas escuelas en las comunidades, sino realizar
convenios con universidades indigenas para descentralizar los examenes de admision a
Oventeni. En ese caso, Eliud me cuenta que ya se confirmé que 65 ashéninkas postularan
a la Universidad Nacional Intercultural de la Amazonia (UNIA) para las carreras de
educacion inicial y primaria, e ingenieria ambiental. Esto elimina los costos que implican
el viaje a la ciudad de Pucallpa. Es asi que Eliud expone claramente sus razones por las

cuales la educacion superior es importante:

“Nosotros como organizaciéon, como presidente, no tenemos principios de formacién académico.
Nosotros no vamos a poder enfrentar a la sociedad, y tu sabes que cuando uno esta formado...
Tampoco nadie puede venir a decir que hagas tus cosas "asi tienes que hacer, esto tiene que hacer".
Si de comienzo esta formado académicamente, profesionalmente, culturalmente, va a tener
principios de enfrentar a la sociedad (...) Quieren incurrir en este tema, porque vienen a interceder a
las comunidades "no, asi son las cosas". Pero cuando tu tienes principios de formacion profesional,
tienes para enfrentarle y para retarles en el tema (...) jeso va a ayudar mucho a nuestras

comunidades!” (Eliud, Comunicacion personal, 2020).

Lo dicho por Eliud resulta interesante porque se asemeja a lo expuesto
anteriormente sobre adquirir el estatus de “civilizados, en tanto se refiere a una educacion
que pueda generar autonomia en las personas participantes de ese proceso. Sin
embargo, cuenta con diferencias ya que el acceso a la educacion superior implica el
acceso a nuevos espacios. Segun la perspectiva de Eliud, contar con educacion superior
permite poder negociar con autoridades mucho mas importantes -como lo es el Gobierno
de Ucayali- ya que tratar con estas instituciones resulta un proceso complejo si es que
no cuentas con la educacién debida. Eliud menciona que esto sucede con la

municipalidad de Atalaya, debido a que no presenta una real solucion a los problemas de
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‘nuestros paisanos” porque “no estan apoyando a las comunidades” en la crisis
economica del COVID-19, como si lo hacen con otras comunidades indigenas de la zona

(p-€j.: Sepahua).

El ser un politico ashéninka en estos dias implica tener estudios de educacion
superior para poder lidiar con espacios politicos complejos, sin embargo, esto no se limita
solo a la formacién académica. El nuevo acceso a tecnologias y recursos es algo
importante, porque presupone otra herramienta necesaria tanto para los lideres, como
para los ashéninkas. De esa manera, por ejemplo, el contar con computadoras permite
que se puedan realizar gestiones con mayor facilidad sin tener que gastar recursos, que
muchas veces no se tienen con las computadoras de las cabinas de internet de Oventeni.
Eliud plantea esto como una problematica de la organizacién debido a que no se cuenta
con esta infraestructura que permite expandir el ejercicio politico de la OAGP. Resulta
interesante que, por ejemplo, el municipio de Oventeni si cuente con esta infraestructura
en tanto tiene dos computadoras e internet WIFI, lo cual pude comprobar durante mi

estancia en la zona.

Por otro lado, el solo contar con infraestructura no es suficiente para las
ambiciones de Eliud, ya que recalca que el conocimiento de estas nuevas tecnologias es
igual de importante. Por eso mismo, esta coordinando una capacitacién de talleres para
poder maximizar el uso de las tierras en las comunidades a través de conocimientos
agroindustriales. Lo que es interesante es que los ashéninkas han sabido utilizar la tierra
del Pajonal adoptando nuevas practicas de agroforesteria indigena que llevaron a
repoblar los bosques en la zona (Hvalkof, 2013). De esa misma forma, han podido
adoptar cultivos que tradicionalmente no se encontraban en la vida indigena.
Histéricamente, los ashéninkas han cultivado café para los colonos, sin embargo, desde
hace mas de una década se han posicionado como los principales productores de café
en el Gran Pajonal. Lo que los ha llevado a registrarse oficialmente como productores de
café organico “para asegurar un mejor precio y el acceso directo a mercados alternativos
en el extranjero” (Hvalkof, 2013, p. 31). Pese a esta experiencia, Eliud resalta que se
deben reaprender los métodos tradicionales y combinarlos con las nuevas tecnologias a

disposicion.
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Precisamente es el uso de los métodos tradicionales indigenas o la cultura y las
nuevas tecnologias lo que genera en Eliud una preocupacion. Debido a que, desde su
perspectiva, existe una pérdida de los conocimientos culturales ashéninka, en este caso,
de agricultura, pero también de muchos otros aspectos. Al remitirme a mi conversacion
con Ernesto, este es un aspecto que surge también debido que a comparacion de los

ashéninkas “civilizados”, los ashéninkas del “monte” conservan sus fiestas, sus cantos:

“Lo que se esta perdiendo es otras costumbres a veces los antiguos ¢qué hacian? Con su tambor,
ya no necesitaba de musica. Con su tambor bailaban, cantaban. Ahora ya no hay eso. Pero ya
estamos recuperando igual esa costumbre. (...) Mas antes no [no ponian musica): zampofa, tambor,
mujeres cantaban. Ya ahora ya no se ve. Pero en otras comunidades si hay. Toman su masato, estan
bailando, su tambor (...) Pero aca ya no hay. Mas bien en Chengari, donde estoy trabajando, si hay

también esas costumbres. Hay como [los] antiguos”.

De esa manera, las nuevas aspiraciones de estos jovenes indigenas se componen
del acceso a nuevos espacios de educacion y nuevos espacios politicos, y lo que implica
a partir de ello: nuevos reclamos, nuevas necesidades y nuevas tecnologias. Sin
embargo, estas nuevas aspiraciones deben combinar, de manera sutil, las practicas
tradicionales de los “antiguos”, es decir, la cultura, como ellos lo llaman. Este desafio de
combinar estos nuevos aprendizajes y nuevas expectativas de vida que se desprenden
de ello, no se presenta como algo “nuevo”. Espinosa notdé en varios momentos como
estos nuevos lideres debian reconciliar estos dos modos opuestos de ver las cosas para
que la cultura no se pierda (Espinosa, 2008, p. 113, 2017, p. 119). Finalmente, son estos
nuevos jovenes lideres ashéninka los que cargaran con la responsabilidad de llevar, a su

manera, el movimiento politico ashéninka en los afios siguientes.
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Conclusiones del capitulo

En este capitulo, empecé tomando especial atencion en la eleccion simbdlica de
Oventeni como lugar del aniversario de la organizacion. Con ello, traté de mostrar lo que
considero como una decision con repercusiones en la agenda politica de la OAGP; pues
implica una alianza real con los colonos, antagonistas de los ashéninkas y sus causas
politicas. Asimismo, esta alianza no paso6 inadvertida por el maximo lider histérico y jefe
guerrero del Gran Pajonal. A través de su vision de la situacion, Miguel Camaiteri se
presento critico de una alianza que, aunque cuente con fines pragmaticos, simboliza una
postura sumisa con el enemigo. Tras esa aclaracion, mostro lo que para él constituia el

rol y la toma de decisiones de un verdadero politico con los noshéninka.

Después, a través del concepto de verdadero politico, presento un analisis de lo
que constituyen los componentes de esta figura, surgidos a partir del relato de Miguel.
Después, se dijo que el verdadero politico es aquel que conoce la realidad y crea
escuelas, dando a entender que es aquel que visita a las comunidades y comparte con

los noshéninka, ademas de materializar su liderazgo en la creacidn de escuelas bilingues.

Partiendo del primer aspecto que es el de conocer la realidad, pude establecer, a
través de pequenos ejemplos, lo que implican las visitas a las muchas comunidades del
Pajonal, donde se comparten cosas como informacion y masato, en las que Miguel se
tomaba cerca dos meses en visitarlas. Asi, centro mi atencion en estos dos aspectos, ya
que demuestran que las visitas siguen siendo una parte importante de la vida social en
el territorio, no solamente entre pares ashéninka, sino también con estas figuras politicas

indigenas.

Por otro lado, el aspecto de crear escuelas es la forma en que Miguel ha
manifestado su liderazgo a traveés del tiempo. Si tomamos en cuenta que los ashéninkas
no habian experimentado un proceso de educacion masiva, sino hasta la intervencion del
ILV en los afios setenta y la posterior creacion de la OAGP a inicios de los afios ochenta.
De esa forma, el crear escuela en las nuevas comunidades nativas era algo importante
para acceder a un nuevo tipo de conocimiento con el que hasta ese entonces accedian

mayoritariamente los colonos de la zona.
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La figura del verdadero politico surgid, ademas, en contraposicion del nuevo joven
presidente de la OAGP, Eliud Leiva, ya que es su gestidon la que presenta un cambio en
la vision politica de la organizacion. De esa manera, arguyo que es esta nueva generacion
de jovenes ashéninka la que ayuda redefinir diferentes conceptos indigenas que estaban
definidos unas décadas atras. Es asi que me enfoco en el concepto de civilizado para
mostrar qué implica serlo en estos dias. Debido a que la convivencia en las comunidades
nativas y sus escuelas, actualmente constituye parte de la vida cotidiana de los
ashéninkas, lo que ha modificado la percepcion de estas nociones, al menos en el caso

de Ernesto Masha, otro joven ashéninka.

Finalmente, son estas nuevas modificaciones en conceptos indigenas
anteriormente definidos, las que nos muestran nuevos surgimientos en las expectativas
de vida de los jévenes ashéninka. Son estos hijos o familiares de los lideres historicos,
los que desarrollan nuevas metas o nuevos objetivos que denomino como nuevas
aspiraciones. Esto implica el acceso a la educacion superior y a nuevos espacios
politicos; sin embargo, esto significa realizar un ejercicio sutil para combinar estos nuevos
conocimientos con los conocimientos tradicionales de la cultura. Es esta compleja
situacién en la que surgen estos nuevos liderazgos, nuevas aspiraciones y nuevos
espacios politicos en donde los ashéninkas toman protagonismo para continuar su

movimiento politico en la zona.
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Epilogo: Conclusiones Finales

A lo largo de esta tesis, he relatado las distintas experiencias y perspectivas que
tienen los lideres de la OAGP, asi que lejos de ser un retrato fidedigno de las
eventualidades por las que han pasado los ashéninkas, he mostrado cémo los distintos
procesos de transformacién social y politica han influenciado en la emergencia de
liderazgos. De esa manera, he podido dar a conocer como los procesos de negociacion,
las tomas de decisiones y la ejecucion de proyectos desarrollo a favor de las
comunidades nativas atraviesan diversas perspectivas personales de como se concibe
la politica. A partir de estas experiencias, se puede dar cuenta como se experimenta y

compone el campo politico en el Gran Pajonal.

En el primer capitulo analicé los distintos procesos de cambio y transformacion del
campo politico ashéninka, esto con el fin de poder entender qué procesos sociales y
politicos son los que han dado pie a la emergencia de nuevos liderazgos en las ultimas
décadas del siglo XX. Me enfoqué en un recuento histérico para poder observar que el
ensamblaje politico ashéninka no ha sido, ni es, un fendmeno reciente, sino que se ha
manifestado durante siglos. De manera que pude responder a uno de mis objetivos
especificos que era describir las relaciones de parentesco entre los lideres de la OAGP.
Estos cambios se ven manifestados a la hora de analizar las diferentes trayectorias de

vida de los lideres y miembros de la junta directiva.

Algunos de los ensamblajes politicos que se han podido identificar a lo largo de la
historia, se dieron durante la rebelién indigena de Juan Santos Atahualpa o cuando se
movilizaron bajo el liderazgo del pajonalino José Tasorentsi para hacer frente a los
hacendados del Alto Ucayali. Lo que quise mostrar, a partir de estos casos, es la
proclividad de los ashéninkas para organizarse densa y politicamente cuando la situacion
lo requeria. Lo mismo ocurre cuando los colonos presionaban territorialmente a los
ashéninkas, excusandose bajo logicas desarrollistas del uso de la tierra. De modo que
hubo una respuesta indigena que logro finalmente asegurar el territorio y poder seguir
reproduciendo sus formas de vida. Fueron los nuevos lideres ashéninkas, formados en

instituciones fuera del Gran Pajonal, quienes iban a implementar sus distintas
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experiencias en movilizar a los ashéninkas para poder articular un ensamblaje politico

mayor.

En el capitulo dos, abordo mi otro objetivo especifico, la construccion del liderazgo
de Miguel Camaiteri, en el cual muestro los distintos ejes que son importantes para el
despliegue de su liderazgo. A partir de esto, analizo diversas dimensiones, como su
historia personal, su rol como jefe guerrero, el uso de la cosmologia ashéninka para
entender ciertos conceptos y, por ultimo, el despertar de una consciencia étnica como
pueblo indigena que los ha llevado a articular distintas demandas como el reconocimiento

de sus grafias y su idioma como uno diferente al ashaninka.

La infancia de Miguel lo llevo a tener diversas interacciones con distintos agentes
externos a la sociedad ashéninka (colonos, jefes militares y antropdlogos), por esa razén,
comparto con las posiciones de distintos autores en que estas experiencias influyen en
la trayectoria politica de este lider muchos afos después. Por otro lado, ha sido
interesante poder observar su manejo en un contexto de guerra, debido a que hay que
tener en cuenta las aspiraciones de Miguel en este rubro y la habilidad para modificar una
institucion que era mal vista como era el ovayeri. También, el uso de la cosmologia
ashéninka para explica ciertas decisiones politicas, como su apoyo en el conocimiento
de los sheripiaris o verdaderos. De manera que puedo observar que el liderazgo politico
exige también un conocimiento del complejo universo ashéninka o “su realidad”.
Finalmente, Miguel vive en sus palabras, acciones y a través de su cuerpo la
“asheninkanidad” en tanto esta se manifiesta en el despertar de la consciencia étnica de
los ashéninkas como un pueblo distinto al ashaninka. Por ello, y para dejarlo claro, Miguel
se maneja en términos mas familiarizados con el Estado y las ONG, es decir, en términos

de cultura e identidad.

Para responder a mi tercer objetivo especifico, que trata de las dinamicas de
liderazgo dentro de la OAGP en la actualidad, presenté mi experiencia mas reciente con
los ashéninkas. Primero, a partir del relato de Miguel, presenté cuales eran los conceptos
claves de cémo debia ser el liderazgo politico en la OAGP. Después, analicé las

diferencias que tenian los conceptos presentados por Miguel, a partir de lo expuesto por
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el nuevo dirigente, Eliud Leiva. Estas diferencias de como se concibe el liderazgo, me
permitieron analizar, a través del concepto de verdadero politico, los cambios en las

relaciones entre los lideres y ashéninkas de las comunidades.

He intentado mostrar como el verdadero politico y sus ejes se han transformado y
expandido a través del tiempo. Asi, me he enfocado en las narrativas sobre como se
concibe vivir como ashéninka civilizado estos dias y cdmo esto desemboca en nuevas
aspiraciones. A partir de los hijos y sobrinos de estos nuevos lideres, quise mostrar como
las trayectorias de vidas influyen en estos procesos y como el acceso a nuevos espacios
politicos y educativos transforman, desde la perspectiva de los ashéninkas con los que

pude conversar, las expectativas de los lideres y miembros de la OAGP.

A lo largo de esta tesis, he presentado preliminarmente como se compone el
campo politico en el Gran Pajonal. Igualmente, queda decir que la fuerza politica de la
OAGP actualmente no es como antafo, aunque esto pueda deberse a la autonomia
politica y econdmica que han ganado las comunidades nativas. Esta independencia de
las comunidades logra darse a partir de negociaciones directas entre los jefes comunales
y los madereros u otros capitalistas. Por esa razon, todavia queda por comprobar si es
que la titulacion de las comunidades realmente ha mejorado la situacion de los
noshéninka. Sin embargo, los ashéninkas siguen demostrando que ellos pueden
adaptarse a cualquier contexto, mientras estos no atenten en el despliegue de sus formas

de vida.
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