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Presentacion

El bosque amazdnico esta intimamente ligado al mundo
indigena. Es su hogar y su cuidado y conservacién han
dependido, en gran medida, de las practicas tradiciona-
les sostenibles de estos pueblos. Sabemos que ellos son
guienes mejor han conservado la Amazonia, un ecosistema
muy importante para el bienestar humano. Madre de Dios,
en particular, es hogar de nueve pueblos indigenas origi-
narios, pero también de grupos que hallaron refugio en
este departamento. Madre de Dios es también un lugar de
bosques de gran diversidad, tan es asi, que es llamada la
“capital de la biodiversidad” del Peru.

A pesar de la gran importancia de esta zona como hogar y
refugio de etnias amazonicas, poco se ha publicado sobre
ellas. La historia de los pueblos indigenas en el Perl ha
sido muy dura, lejana y poco conocida. Este libro docu-
menta su historia en Madre de Dios y nos cuenta sobre
cada uno de ellos, sus costumbres, su cultura y ademas
incluye testimonios contados por ellos mismos.

A través del gran conocimiento volcado por los prestigio-
sos investigadores y autores del libro, queremos acercar
esta informacion al publico y contribuir a la comprensién

del mundo indigena y sus preocupaciones. Creemos que
la evidencia cientifica y el conocimiento ayudaran a im-
plementar mejores proyectos, a fin de que las sociedades
indigenas sean capaces de dirigir su propio desarrollo.
Pensamos que la participacion de los pueblos indigenas es
fundamental para prevenir y resolver conflictos, mejorar la
gobernanza, los derechos humanos, reducir la pobreza y
lograr una gestion sostenible del medio ambiente.

La Agencia de los Estados Unidos para el Desarrollo Inter-
nacional, a través de sus colaboradores, trabaja desde
hace cincuenta afios en Madre de Dios, en proyectos de
seguridad alimentaria, conservacion y en medios de vida
sostenibles; y en tiempos recientes, en resolucion de con-
flictos sociales y rehabilitacion de tierras deforestadas y
degradadas. Agradecemos la oportunidad de contribuir
con la conservaciéon de uno de los lugares mas biodiversos
de la tierra y con su desarrollo sostenible.

MONICA ROMO
USAID

< Collares ese eja. Coleccién Maria C. Chavarria. Foto: Christian Quispe.
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Introduccion

En la Amazonia peruana y en la cuenca del Madre de
Dios, en particular, los pueblos indigenas han sido quienes
mejor han protegido sus bosques y el medio ambiente
frente a las graves amenazas extractivas, como la mineria
aurifera y la tala forestal ilegal y desordenada, realizada
tanto por colonos como foraneos. Sin embargo, ellos
estan siendo presionados por fuerzas socioeconémicas
externas para adaptarse a patrones de extraccion minera
y forestal ajenos, y a perder su autoestima e identidad
cultural. Con una educacion publica mal adaptada a
su realidad sociocultural, los jovenes indigenas estan
perdiendo su lengua, y con ella, sus conocimientos y
practicas tradicionales de manera acelerada. Estos saberes
ancestrales son los que han permitido a estos pueblos vivir
en armonia con su medio ambiente y conservarlo de la
manera mas sostenible posible.

El objetivo de Madre de Dios: refugio de pueblos originarios
es cubrir vacios en el conocimiento de las culturas
indigenas de la region, su historia y problematica actual, a
través de una publicacion escrita, editada y publicada por
cientificos sociales conocedores de la materia. Este libro
pretende difundir su historia y los saberes indigenas que
les han permitido conservar sus bosques y adaptarse a los
distintos ecosistemas de la Amazonia.

Existe un vacio generalizado de informacién sobre las
culturas indigenas en Madre de Dios, su contexto histoérico
y coyuntura actual. La poblacién escolar y universitaria de la
regién Madre de Dios no cuenta con textos que llenen con
rigor académico esta carencia. La necesidad de contar con
fuentes bibliograficas confiables sobre esta regién afecta
también a los propios pobladores, funcionarios publicos,

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios

politicos, comunicadores, turistas e investigadores que
vienen a esta zona del pais, atraidos por la propaganda de
gue estan en la “capital de la biodiversidad”.

El libro que hoy presentamos fue concebido como
un aporte al conocimiento de la realidad indigena en
Madre de Dios para remediar la desinformacion general
sobre esta. También pretende ser Gtil para programar las
intervenciones de desarrollo en la region. Uno de los
objetivos que nos ha motivado a escribir esta obra ha sido
el deseo de brindar informacién veraz y actual sobre los
pueblos originarios de esta region.

Cabe aclarar que el enfoque del libro es sobre los pueblos
de origen amazdnico de la cuenca del rio Madre de Dios y
no sobre los migrantes andinos recientes. Dicha cuenca, que
abarca areas tanto de Bolivia, como de los departamentos
peruanos de Puno, Cusco y Madre de Dios y colinda con
territorios de los mismos pueblos originarios en Brasil, es
Unica no solo en su diversidad bioldgica, sino también en
su diversidad cultural. Es importante aclarar que los pueblos
amazonicos de la cuenca del Madre de Dios probablemente
se originaron fuera del territorio peruano, en areas de Brasil
y/o Bolivia durante milenios de desarrollo y se han desplazado
a través de grandes extensiones de la Amazonia suroccidental,
sin conocer los limites demarcados por paises como Perd,
Bolivia y Brasil recién en el siglo XX.

Breve historia del libro

Al conmemorarse el centenario de la creacion del
departamento de Madre de Dios, en 2012, se publico
una docena de libros sobre historia y naturaleza de la
region, pero, casi sin excepcién, ignoraron a los pueblos



indigenas. Aun los mejores libros sobre diversidad
biolégica de la region dicen muy poco o nada sobre estos
pueblos que conviven y forman una dimension critica de
su diversidad y ecosistemas.

Tratando de cubrir este vacio, en 2003, el Grupo de
Trabajo Internacional sobre Asuntos Indigenas (IWGIA) y
la Federacion Nativa del Rio Madre de Dios y Afluentes
(FENAMAD) publicaron Pueblos indigenas de Madre de
Dios: historia, etnografia y coyuntura, editado por Beatriz
Huertas Castillo y Alfredo Garcia Altamirano. Este primer
libro sobre los pueblos originarios de Madre de Dios, pese
al tiempo transcurrido, sigue manteniendo vigencia en
muchos aspectos y su lectura ha ido llenando el vacio de
informacién durante los ultimos 17 afos. Sin embargo,
existe abundante informaciéon y nuevas perspectivas sobre
la problematica indigena de esta regién, que nos obliga a
ampliarloy complementarlo. Este es el objetivo principal de
Madre de Dios: refugio de pueblos originarios. Este libro,
contribuye a difundir los saberes indigenas y promover el
desarrollo sostenible de las actuales comunidades nativas,
en medio de una coyuntura politica y socioeconémica que
les resulta adversa.

Los editores y autores de Madre de Dios: refugio de
pueblos originarios venimos trabajando hace mas de 30
afos con comunidades indigenas en esta region. Uno de
los objetivos principales de nuestra tarea ha sido compartir
conocimiento con un publico no especializado, avido de
comprender esta realidad, que solo es tratada en ambitos
académicos. Asimismo, queremos retribuir a los numerosos
colaboradores y dirigentes que fueron entrevistados,
aquello que nos fuera trasmitido en un didlogo intercultural

enriquecedor. Apreciamos la buena voluntad de USAID
para asumir este compromiso de publicarnos.

Contenido

Prehistoria. El libro comienza con una exhaustiva revision
de la literatura paleobotanica, arqueologica, lingiistica-
histérica, etnohistorica y etnoldégica comparativa, que
nos da algunas luces sobre los origenes de los pueblos
originarios de Madre de Dios y las posibilidades de sus
relaciones con otros pueblos amazénicos y andinos a través
de los ultimos 8,000 afos. Ese capitulo estd a cargo del
antropélogo Thomas Moore.

Pueblo Harakbut. El sequndo articulo, también de Moore,
analiza la literatura histérica sobre la presencia del pueblo
Harakbut en la cuenca del Madre de Dios, desde que existen
fuentes disponibles. Con esa informacion se proyecta la
extension de su territorio tradicional y las interacciones con
sus vecinos. Este trabajo fue preparado inicialmente como un
peritaje entregado en 2015 al Tribunal Constitucional del Peru
en respaldo al recurso de amparo de FENAMAD contra Hunt
Oil Company, que realizaba exploracion de hidrocarburos
en el territorio tradicional Harakbut, sin consulta previa
ni coordinaciones aceptables. A continuacion, sigue una
interpretacion de los principales mitos del pueblo Harakbut
desde una perspectiva filoséfica e intercultural, valioso aporte
del linguista, antropélogo y filésofo Heinrich Helberg Chavez.
Sigue un articulo inédito sobre la pifia harakbut por Miguel
Macedo, Fredy Quertehuari y Alejandro Smith, elaborado en
el contexto de un proyecto anterior de educacién ambiental
en el Parque Nacional del Manu, coordinado por APECO.
Estos aportes se apoyan con testimonios de tres importantes
personajes harakbut: Luis Tayori, Maria Manuaje y José Tiijé.
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Pueblo Ese Eja. La linguista y educadora Maria C.
Chavarria brinda una descripcion etnografica del pueblo
Ese Eja en el PerU, resultado de sus distintas investigaciones
sobre la organizacién social, el sistema de parentesco y
la etnoliteratura de este pueblo. Esta secciéon continla
con el aporte del antropélogo peruano Enrique Herrera
sobre el mismo pueblo en Bolivia, con datos resultantes
de varios afios de su permanencia en la selva boliviana
que se han dado a conocer en publicaciones recientes.
Para completar esta vision, se podra encontrar en la
seccién correspondiente el testimonio del lider ese eja,
expresidente de FENAMAD, Miguel Pesha Toyeri, de la
Comunidad Nativa Infierno.

Pueblo Yine. Este capitulo nos ofrece una renovada
etnografia sobre los Yine con hallazgos en cuanto a los
etndnimos de sus linajes familiares. Nos brinda el panorama
de la vinculacién transfronteriza del pueblo Yine del Peru,
Manchineri de Brasil y los de Bolivia. Alejandro Smith
Bisso, educador, consultor socioambiental y yine hablante,
da cuenta del pensamiento yine sobre los Mashco-Piro y
plantea este elemento a la discusion sobre el aislamiento
de los Pueblos Indigenas en Aislamiento y Contacto Inicial
(PIACI). Los testimonios de Amancio Zumaeta y Victor
Saavedra relatan su traslado del rio Urubamba hasta el rio
Las Piedras para reocupar parte del territorio ancestral del
pueblo Yine e Ifapari, desde donde fueron expulsados a
principios del siglo XX por caucheros.

Pueblo Matsigenka. Este pueblo, que se encuentra
en los departamentos de Cusco y Madre de Dios, es el
tema desarrollado por la antropdloga y linguista Liliana
Fernandez Fabian. Su estudio se basa en una recopilacion
de informaciéon que proviene de documentos histéricos
y etnografias modernas para presentar los aspectos
socioculturales mas importantes y actuales de este
pueblo. El interés principal es dar a conocer la situacion
de las comunidades ubicadas en el Parque Nacional del
Manu (PNM) y sus inmediaciones. Se presentan datos
demograficos actuales, una breve resefia histérica a
partir de la colonizacién, una sintesis de sus principales
manifestaciones socioculturales, un recuento de las
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politicas de desarrollo y cambio social que repercuten en
las comunidades, entre otros aspectos.

Pueblos Kichwa Runa y Shipibo. Los articulos “El pueblo
gue habla inga: los Kichwa Runa en el departamento de
Madre de Dios” y “Los Shipibo en Madre de Dios: unaresefia
histérica” han sido trabajados por el conocido antropélogo
Klaus Rummenholler. El autor busca reconstruir la historia
no escrita de ambos pueblos, originarios de los rios Napo
y Ucayali, respectivamente, basandose en la historia oral.
Ambos pueblos fueron llevados a la fuerza a Madre de Dios
a inicios del siglo XX y vendidos como esclavos a patrones
caucheros que se asentaron en la provincia de Tahuamanu.
Su cautiverio se prolongd hasta 1942, en el caso de los
Shipibo, y la década de 1950 para los Kichwa Runa. Estos
articulos reconstruyen la historia desde la perspectiva de
los propios esclavos y sus descendientes, subrayando su rol
como actores de la historiografia de Madre de Dios. Los
indigenas Shipibo-Konibo de las actuales comunidades
nativas El Pilar, Tres Islas y San Jacinto, asi como los Kichwa
Runa de Puerto Arturo son descendientes de los esclavos en
la extraccion de goma. Algunas familias de descendencia
Kichwa Runa viven en forma independiente en el centro
urbano Alerta, al pie de la carretera Interoceanica, donde
estaba ubicado el fundo en que fueron recluidos como
esclavos por el cauchero Mario Valdés.

Pueblo Amahuaca. En el articulo “Los Amahuaca en
Madre de Dios”, de Klaus Rummenhdller, se presenta
un breve resumen de la historia de este pueblo desde el
siglo XVII hasta su situacién actual, con una poblacién
disminuida en condiciones de alta vulnerabilidad,
principalmente en los aspectos sociocultural, territorial y
politico. El pueblo Amahuaca se encuentra viviendo en
forma dispersa en comunidades nativas y asentamientos
en los departamentos Ucayali y Madre de Dios, asi como en
zonas fronterizas en territorio brasilefio. No descartamos la
posibilidad de la existencia de este grupo entre los pueblos
indigenas en aislamiento en las cabeceras de los rios Manu
y Las Piedras. En Madre de Dios, los Amahuaca estan
incorporados en la Comunidad Nativa Boca Pariamanu,
gue fue reconocida en los afos 1980. Durante las dos



décadas posteriores, el grupo tuvo que deslocalizarse
varias veces, enfrentando multiples obstaculos de
marginalizacion social, econémica y territorial. En la
actualidad, la Comunidad Nativa Boca Pariamanu es
un productor importante de castafa certificada que es
exportada a Estados Unidos y Europa. El testimonio de
Alberto Inuma relata sus actividades como dirigente de
su comunidad, siempre vinculado con FENAMAD, de
promover la salud, la educacion intercultural bilingle y las
actividades productivas mas sostenibles en su comunidad.

Pueblos en aislamiento voluntario y contacto inicial.
El articulo sobre “Los pueblos en aislamiento y contacto
inicial de Madre de Dios” resume la problematica de
aquellos pueblos indigenas que, por voluntad propia,
rechazan el establecimiento de relaciones de interaccion
sostenida con personas ajenas a sus grupos o gue mantienen
una interaccion limitada con la sociedad nacional. Cabe
sefalar que la regién Madre de Dios es uno de los siete
departamentos de la Amazonia peruana con mayor nimero
de pueblos en aislamiento y contacto inicial. Su autora, la
antropologa Beatriz Huertas Castillo, tiene una reconocida
trayectoria en el tema. Ella presenta una caracterizaciéon
histérica y sociocultural de los pueblos en aislamiento y
contacto inicial de la regién, asi como los problemas que
los afectan desde diferentes perspectivas: normatividad,
politica y practica estatal y vulnerabilidad, identificando
las amenazas actuales. Asimismo, expone las propuestas
para mejorar su proteccién proponiendo la articulacion
efectiva de los sectores y niveles gubernamentales, de
las organizaciones indigenas y las organizaciones no
gubernamentales en el contexto del corredor territorial
transfronterizo que habitan de manera continua.

Temas generales. Poco se ha escrito sobre la arquitectura
de las poblaciones indigenas amazénicas. En este contexto,
contamos con la valiosa colaboracion de la arquitecta Tanith
Olértegui Del Castillo, quien analiza la estructura de las
malocas y viviendas tradicionales de los pueblos Harakbut
y Ese Eja. El antropdlogo Alfredo Garcia Altamirano, nos
ofrece unaimportante interpretacion sobre la tensién entre la
economia indigena tradicional y su relacién mas reciente con

la economia del mercado global que viene penetrando en
la regién, con serios impactos sobre los pueblos originarios.
Esta seccion se complementa con el analisis del turismo en
comunidades nativas de la cuenca del Madre de Dios por
los antropdlogos José Maria Valcuende y Alfredo Garcia
Altamirano, ambos especialistas en el tema. Su articulo,
“Turismo y pueblos indigenas amazoénicos”, analiza la
relacién gque se ha producido entre las poblaciones indigenas
y el turismo desde diversas perspectivas analiticas. Si bien
es cierto que Madre de Dios es un atractivo ecoturistico
mundialmente reconocido, con un flujo significativo de
turistas extranjeros, la construcciéon de la imagen del
“indigena” en el producto ecoturistico, solo ha beneficiado
marginalmente a las poblaciones indigenas.

Testimonios. Los editores pensamos que era indispensable
concluir con la voz de los dirigentes y personas reconocidas
de estos pueblos indigenas. Esta ha sido una tarea dificil,
pero aquellos hombres y mujeres que fueron entrevistados
nos respondieron amablemente, y queriamos incorporar
sus propias palabras para el conocimiento de los lectores
de este libro, que entregamos en tiempos dificiles para
todos. El libro termina con el testimonio del presidente de
FENAMAD, Julio Cusurichi Palacios, del pueblo Shipibo.

Con estos aportes, esperamos haber logrado nuestros
objetivos y contribuir activamente en la definicion del futuro
de los pueblos originarios de Madre de Dios en términos
gue faciliten un desarrollo en armonia con el ambiente
natural y socialmente inclusivo, de manera que facilite su
mejor preparacion en la conservacién de sus territorios
fragiles, asi como su adaptacion al cambio climatico que ya
estan sintiendo como nunca antes.

Lima, julio de 2019
Maria C. Chavarria

Klaus Rummenhéller
Thomas Moore
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SECCION 1
LA PREHISTORIA
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4 Piezas liticas del Museo Indigena de Puerto Maldonado, en Madre de Dios. Foto: Christian Quispe, 2019.




Madre de Dios
en la antiguedad

Thomas Moore

PRESENCIA HUMANA EN LA CUENCA

BAJA DEL MADRE DE DIOS

La cuenca del rio Madre de Dios, especialmente sus tie-
rras bajas, ha sido mayormente ignorada y marginada por
los arquedlogos. Esto se explica en parte por la falta de
evidencia de restos de cultura material conservados en
los bosques humedos, pero también por el sesgo en esa
profesion que prioriza las culturas o civilizaciones “altas”,
sin valorar debidamente las culturas con organizacién so-
cial igualitaria que no muestra indicios de mayor estrati-
ficacién social en estructuras de estados o imperios, con
la tirania que implican dichas estructuras. Las sociedades
mas sencillas e igualitarias, sin arquitectura monumental,
merecen nuestra admiracion, no desprecio. Este articulo
pretende revelar algunas de las realidades y posibilidades
prehistéricas en esta tierra con el aprecio debido a las cul-
turas mas aisladas y sencillas.

¢Desde hace cuanto tiempo hay gente en la cuenca del
rio Madre de Dios? ;Quiénes eran y cémo llegaron alli?
¢Qué idiomas hablaban? ;Qué actividades productivas
realizaban? ;Qué formas tenian sus expresiones rituales
y culturales? ;Cdémo se desarrollaban a través del tiempo
y el espacio? No podemos responder a ninguna de estas
preguntas con seguridad. La arqueologia incipiente de la
cuenca del rio Madre de Dios carece del desarrollo sufi-
ciente para poder responder a estas preguntas y no ha sido
complementada con trabajo de otras disciplinas.

Hemos revisado rigurosamente las principales fuentes que
tratan no solo la cuenca del Madre de Dios, sino de su en-
torno mayor en la Amazonia suroccidental, desde las pers-
pectivas de la paleoecologia, arqueologia, lingdistica histo-
rica, etnohistoria y etnologia comparativa de pueblos mejor
documentados de esta mas amplia region. Pretendemos in-
tegrar estos diversos enfoques y aclarar las relaciones entre
los pueblos de Madre de Dios y otros pueblos amazoénicos
y andinos mas cercanos.

Las areas de piedemonte de las cuencas del rio Madre de
Dios y el rio Beni, en la vecina Bolivia, han sido reconocidas
como de muy alta diversidad bioldgica (Prance, 1982; CDC,
1985; N. Myers, 1988; N. Myers et al., 2000; Conservation
International, 1991, 1994; Tovar y Valdez, comps., 1995;
Wilson y Sandoval, eds., 1996). Estas mismas areas también
demuestran extraordinaria diversidad etnolinguistica (Taylor,
1999; Dahl et al., 2011), con cuatro familias linguisticas
amazonicas, ocho idiomas aln no clasificados y 19 pueblos
originarios que reivindican su propia identidad étnica.

Interpreto el drea de esa cuenca y la del Beni como un re-
fugio de pueblos originarios, por su aislamiento del resto
de la Amazonia y de los Andes por barreras geograficas
y por la incapacidad de las sociedades externas de domi-
nar ese espacio al menos durante los periodos colonial y
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republicano, y posiblemente antes. El concepto de region
de refugio se originé con el antropélogo Gonzalo Agui-
rre Beltrdn (1967) para refirirse a las zonas del territorio
mexicano donde se refugiaron los pueblos originarios de
ese pais para esquivar las agresiones contra ellos de la
sociedad y economia colonial y nacional en tiempos his-
toricos. Se aplica a Madre de Dios desde esa perspectiva
con mayor antigtedad.

La evidencia concreta mas antigua de la presencia humana
en la cuenca del Madre de Dios consiste en registros de
fitolitos de flora identificados en nucleos de suelos toma-
dos por el equipo de paleoecédlogos liderado por Crystal
McMichael (McMichael et al., 2012:1430, Tabla S2) en un
promontorio sobre el rio Los Amigos. Su antigiedad fue
registrada por analisis del isotopo radioactivo de carbono
(C' con fechas de entre 2341 a.C. y 947 d.C. Ellos mostra-
ron un impacto humano leve y migrante, sin concentracion
de poblacion ni alteracion importante del bosque.

Datos similares fueron recogidos por el paleocecdlogo Mark
Bush y sus colegas (Bush et al., 2007) en muestras de suelos
con carbono de origen humano asociados con pélenes de
maiz (Zea mays) y de yuca (Manihot esculenta) en sedimen-
tos del lago Gentry, a poca distancia al este de la carretera
Interoceanica al norte de Puerto Maldonado. Las fechas C'*
son de entre 1700 a.C. y 1500 d.C. para el maiz, y entre
400 a.C.y 1500 d.C. para la yuca. No hay vestigios de ce-
ramica ni otros artefactos asociados que darfan indicios de
quiénes eran aquellos agricultores ni de cémo llegaron alli.
Solo podemos afirmar que han existido poblaciones huma-
nas en esta cuenca desde hace por lo menos 4,000 afos
y que cultivaban maiz y yuca. Pensamos que los resultados
de estas investigaciones podrian ser diferentes, si las mues-
tras se hubieran tomado en 4reas de confluencia de los
rios amazodnicos principales en vez de sitios conocidos por
su alta diversidad bioldgica cercanos a albergues turisticos.

La evidencia arqueoloégica

Los primeros antropdlogos que documentaron pueblos in-
digenas en la actual regién Madre de Dios fueron el sueco
Erland Nordenskiold y William Curtis Farabee, del Museo
Peabody de la Universidad Harvard, en pleno auge de la
extraccion cauchera. Nordenskiold estuvo entre 1904 y
1905 por los rios Tambopata, Inambari, bajo Madre de

Dios y Sonene, ademas de los rios Mamoré y Beni, en Bo-
livia. Entre 1907 y 1908, Farabee recorri6 los rios Tambo-
pata y Manu. No documentaron restos arqueoldgicos en
las tierras bajas de la cuenca, aunque Nordenskiéld si lo
hizo en las partes altas de ella.

Concepcién Gonzalez del Rio (1971, 1973) y Aura Inés Del
Aguila (1974-1975) reportaron fragmentos de cerdmica con
pintura e incisiones, ademas de torteras de hilar y fragmen-
tos de herramientas de piedra procedentes de lago Sandoval,
a poca distancia de la desembocadura del rio Tambopata en
el Madre de Dios. Thomas Myers (1970:130) nota la similitud
de algunos de los disefios en la cerdmica de lago Sandoval
con la tradicion policroma del alto rio Ucayali, asociada por
Donald Lathrap con pueblos Tupi-hablantes'.

Sheila Aikman (1983), describioé hachas de piedra, algunas
en forma de T, y fragmentos de cerdmica con pintura roja
encontrados en las comunidades nativas San José de Ka-
rene y Puerto Luz, en el rio Karene o Colorado. Ademas,
Roger Ravines (1993) encontré una colecciéon de vasijas y
tinajas enterradas en una terraza ubicada en el bajo rio
Inambari, que él llamé Tambopata por error. Son 13 vasijas
de cuerpo compuesto con pedestales altos y decoracién
geomeétrica pintada de color rojo sobre un fondo blanco,
con disefnos similares a los motivos textiles de los pueblos
originarios Yine, Shipibo y Konibo contemporaneos.

En 1998, el profesor Neil Medina Mugaburo recuper6 ce-
ramica en el denuncio minero Playa Los Pachecos, cerca de
Laberinto, similar a la encontrada por Ravines. El mismo
afno, Florentino Champi encontré fragmentos de ceramica
de color negro con corrugacion en el cuello de las vasijas en
el fundo castafiero de la familia Gonzales Erpillo, en la que-
brada Gamitana, en el bajo rio Madre de Dios (Maqgque,
2005:83-84; Gonzalez Erpillo, 2013:230).

Los informes de Mdnica Panaifo (1994, 1996) realizados para
los estudios de impacto ambiental (EIA) para la exploracion
sismica de la compafia petrolera Mobil, reproducen infor-
macién y graficos de estudios previos con algunas omisio-
nes. Ademas, describen muestras superficiales tomadas en
las zonas de Mazuko, Choque, Huepetuhe, Quincemil, Mar-
capata, Patria, Shintuya, Inambari y alto Karene. Panaifo
(1994:127) intenta una cronologia, comparando los estilos

' No sabemos a ciencia cierta qué idioma o proto-idioma hablaban los creadores de determinados estilos ceramicos prehistoricos. Las referencias a Tupi-,
Arawak- Pano- o Takana en este texto son referencias hechas por otros investigadores que intentan vincular dichos estilos con familias lingUisticas, algo

que consideramos sujeto a cuestionamiento.
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de cerdmica en su area de estudio en Madre de Dios con
los del bajo Urubamba y el Ucayali analizados por Donald
Lathrap, Thomas Myers y otros. Esta cronologia es un im-
portante esfuerzo, pero tiene limitaciones en las muestras e
interpretaciones, debido a los objetivos de la EIA de docu-
mentar a poco costo lo que hay para facilitar la exploracién
de hidrocarburos, sin ubicarlo en el contexto mas amplio de
la prehistoria, que seria un interés mas académico.

Con mejor descripcién y fotografias estan los registros de
yacimientos realizados por Wilber Bolivar y el equipo del
Instituto Nacional de Cultura peruano (INC) para el EIA del
Consorcio Interoceanica Sur (CONIRSA), ejecutor de la Fase
3 de la carretera Interocednica en su paso por Madre de
Dios (Bolivar Yapura, 2006; Bolivar y Maqgque, 2008). Ellos
describen fragmentos de cerdmica tomados en El Triunfo,
Pampa Hermosa (km 50 de la carretera Puerto Maldona-
do-lberia), Gamitana y Santa Maria. El Triunfo, un sitio ubi-
cado frente a Puerto Maldonado, fue estudiado por Ada
Medina y Juan Carlos Guerrero, para el mismo EIA.

Bolivar y Maqgque (2008) reproducen, ademads, la infor-
macion sobre las muestras halladas por Gonzales del Rio
y Del Aguila en lago Sandoval, asi como unas hachas de
piedra pulida encontradas en Santa Rosa y las cabeceras
del rio Jayabe, afluente del Inambari por la margen dere-
cha. Estos autores describen también los tres fragmentos
de un bloque de roca arsénica con petroglifos encontra-
dos en el cauce de la cuenca baja del rio Madre de Dios,
en territorio peruano.

En un recorrido por la Reserva Comunal Amarakaeri
(RCA) en junio de 2015, representantes de la Federacion
Nativa del Rio Madre de Dios y Afluentes (FENAMAD), el
Consejo Harakbut, Yine y Matsigenka (COHARYIMA), el
Ejecutor del Contrato de Administracion de la Reserva
Comunal Amarakaeri (ECA-RCA) y el Servicio Nacional
de Areas Naturales Protegidas (SERNANP) hallaron restos
de construcciones por la quebrada Piswe (http://servindi.
org/actualidad/134293).

Asociados, encontraron herramientas u objetos en piedra ela-
borados con granito, riolitas y esquistos. Ellos asumieron que
dichas construcciones serian inka, pero el arqueélogo Victor
Hugo Evangelista Reyes, del Ministerio de Cultura, visitd este
sitio y no pudo determinar si eran o no.

En 2016, un equipo de investigadores, que inclufa a dos
arquedlogos, acompanado por ocho miembros de la comu-

nidad nativa Puerto Luz visitaron el sitio y realizaron pros-
pecciones en superficie, sin excavaciones. En su informe
(Guzman Vinatea, 2016) describen un conjunto arquitecté-
nico en un area de 5,940.72 m?, que incluye una sucesion
de dos plataformas rectangulares escalonadas de material
de piedra arenisca canteadas, y cara al exterior con piedras
de entre 10 y 20 cm de ancho en forma de adobes unidos
con mortero de barro. Tiene abundante cobertura vegetal,
pero hay disturbios de huaqueros en la superficie.

La segunda plataforma, también rectangular, mide 28 me-
tros de largo y 22 metros de ancho. Los muros laterales de
contencién miden entre 70 y 120 cm de altura. Solo se pudo
documentar el espacio de acceso desde la quebrada Piswe.
Por su arquitectura, la autora deduce que estas plataformas
tenian fines ceremoniales y que tendrian una ocupacion
continua desde periodos tempranos “formativos” hasta el
periodo inka.

Petroglifos

Ademas de la ceramica y las herramientas liticas descritas arri-
ba, tenemos los petroglifos de Pusharo, en el alto rio Madre
de Dios, dados a conocer por el sacerdote dominico Vicente
Cenitagoya (1922) y mostrados en numerosas publicaciones
(Polentini Wester, 1979, 2009; Neuenschwander, 1983; Baer,
Ferstl y Dubelaar, 1983; Aparicio Bueno,1985; MacQuarrie
y Bartschi, 1998:276-277; Deyermenjian, 2000; Hostnig,
2003:259-261; Hostnig y Carrefo, 2006; Jamin, 2007).

Se trata de figuras antropomorfas, zoomorfas y geométri-
cas grabadas en roca, algunas de las cuales han sido de-
coradas con tintes vegetales. El andlisis mas solido de ellos
hasta ahora es el de Rainer Hostnig y Raul Carrefio Colla-
tupa, quienes los consideran obra de un pueblo amazénico
anterior a los inkas.

Similares figuras se encuentran en el sitio del rio Queros,
Q’osnipata, Cusco, llamado Hidkiori por los Wachiperi, re-
portadas por el padre José Alvarez (1943), por Alicia Fer-
nandez Distel (1972-1973) y por Hoéstnig (2008a). Estos
petroglifos tienen disefios similares a los encontrados en la
cuenca del rio Urubamba (Barriales Ardura, 1978; Gamonal
Quillilli y Pineda Justiniani, 2007). Luis Roman Villanueva
(1983:97-98) los interpreta como hitos fronterizos entre los
pueblos Yine y Ashaninka.

Las diferentes formas de petroglifos, geoglifos y pintura

rupestre tienen una vasta distribucién en casi todo el te-
rritorio nacional peruano y boliviano, asi como en el resto
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1y 2. Diversas formas de ceramica
excavadas en Madre de
Dios. Foto: Christian Quispe,
2019. Cortesia Direccion
Desconcentrada de Cultura,
Madre de Dios.

3. Dos formas de hacha litica
encontradas en Madre de Dios.
Foto: Christian Quispe, 2019.
Cortesia Direcciéon Desconcentrada
de Cultura, Madre de Dios.

4. Torteras de hilar encontradas en
lago Sandoval. Foto: Christian
Quispe, 2019. Cortesia Direccion
Desconcentrada de Cultura,
Madre de Dios.
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del hemisferio (Rouse, 1949; Hostnig, 2003, 2007; Rivera
Casanovas y Strecker, 2005). No todos son precolombinos.
Hostnig (2007, 2008b, 2011) también encontrd pintura ru-
pestre y artefactos propios de culturas amazdnicas a meno-
res alturas, en la provincia de Carabaya, Puno, Per.

La cuenca del Madre de Dios

en el norte de Bolivia

A continuacién de la cuenca peruana del rio Madre de
Dios, en el estado de Pando, Bolivia, el arquedlogo Mar-
cos Michel Lopez (1993) documentd cerdmica en el sitio
Alta Gracia, en una elevacion sobre el rio Manuripi, a 100
km al sur de Cobija. Estas muestras son fragmentos de
ollas grandes con capa de antiplastico de caripé simila-
res en sus formas a la cerdmica documentada en el rio
Karene, en Madre de Dios, por Aikman (1983: figs. 1-4).
Michel Lépez también encontré hachas liticas pulidas en
forma de T en Alta Gracia de estilo comun en el piede-
monte peruano y boliviano, tambien documentado por
Aikman para el rio Karene.

Jorge Arellano Lépez (2002) recorrio el rio Orton? y sus
afluentes, Tahuamanu y Manuripi, y proporcioné informa-
cion descriptiva sobre los sitios Porvenir, Puerto Rico, Pa-
lestina, Victoria, Ingavi, Candelaria, Humaita, Fortaleza, La
Granja, Loma Alta, Las Piedras y Las Palmeras, asi como
de la ceramica asociada con ellos. Distingue la ceramica
de esta zona por su capa de antiplastico que utiliza caripé,
a diferencia del cauxi y caolin utilizadas en los Llanos de
Mojos. Arellano Lopez asocio las estructuras habitacionales
en estos sitios con las zanjas circulares y las registradas para
Las Piedras, Tumichucua y otros sitios cercanos (2002:71).

Las Piedras, Tumichucua y otros

De especial importancia es la estructura de Las Piedras,
cerca de la confluencia del Madre de Dios con el Beni,
a poca distancia de la ciudad de Riberalta, Bolivia, que
tuve la oportunidad de visitar en 1986. Fue mencionado
por Marius Del Castillo (1929) y en 1950 por Said Zeitum
(1991:151-152), quienes asumieron que era inka. Wi-
lliam Denevan (1980:51) la visitd en 1961 y dudo de su
relacion con los inkas.

Las primeras investigaciones arqueoldgicas en Las Pie-
dras fueron realizadas por Victor Bustos Santelices y
Kenneth Lee (Bustos Santelices, 1977), quienes encon-

traron sucesivos estratos de cerdmica que incluian keros
(vasos ceremoniales de madera) inkas y material colonial;
obtuvieron fechas C'* de 600 a.C. para algunas hachas
liticas en forma de T (p. 6).

El arquedlogo del Instituto Nacional de Arqueologia (INAR)
de Bolivia, Juan Faldin Arancibia (1999) describi6 el sitio de
Las Piedras y otros cercanos en un resumen para esa zona.
El equipo finlandés liderado por Martti Parssinen (Parssi-
nen, Siiridanen y Korpisaari, 2003:54-72) también realizd
excavaciones en las construcciones de Las Piedras. De unos
5,000 fragmentos de ceramica registradas alli, la mayoria
fueron de estilos amazoénicos pre-inkas. Habia poco mas
de 20 identificables como estilo inka, de los cuales cuatro
tenian fechas C'* del siglo XV (2003: 67-71).

En Tumichucua, a poca distancia al sur de Riberalta, el ar-
guedlogo Dean Arnold y personal del Instituto LingUisti-
co de Verano (ILV) realizaron las primeras excavaciones
(Arnold et al., 1988). La arquedloga Sanna Saunaluoma
(2010, 2013) del equipo finlandés, registré ocupaciones de
los sitios Tumichucua, Estancia Girasol, Las Palmeras, Es-
tancia Giese y El Circulo. Para Tumichucua, las fechas C'*
son de 200 a.C. hasta 300 d.C., para Estancia Giese y Las
Palmeras desde los siglos Il hasta VI d.C; coincidiendo en
sus inicios con la Ultima ocupacién de Tumichucua. Para El
Circulo, hay una fecha calibrada en 86-531 d.C.; las mas
recientes son de los siglos Xlll y XV d.C. Casi todas son pre-
inka, aungue también aparecen keros y otros artefactos de
origen andino tardio (Saunaluoma, 2013:32).

Futuras investigaciones permitirdan mejores revelaciones de
lo que habia en esta cuenca, asi como sus vinculos con
otras expresiones culturales antiguas de su entorno, pero
hasta contar con mejor evidencia debemos fijarnos en el
entorno mayor del area de nuestro enfoque para buscar
secuencias comparables que nos den algunas luces que
ayuden a comprender las relaciones con ella.

2 En los mapas bolivianos, el nombre de este rio se transcribe “Orthon”. Conservo la ortografia del apellido del explorador norteamericano del siglo XIX,

James Orton, por quien fue nombrado el rio.
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1y 2. Fragmentos de piedra tallada de la
quebrada Piswe. Fuente: FENAMAD

3. Cara exterior del muro lateral, lado este de la
primera plataforma. Fuente: Guzman Vinatea
(2016).

4. Seccién del muro oeste de la segunda
plataforma. Fuente: Guzman Vinatea (2016).

5. Liticos, herramientas, fuente y mortero.
Fuente: Guzman Vinatea (2016).
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Mapa 1: Registros arqueologicos en tierras bajas de la cuenca del Madre de Dios.
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Elaboracién: Graciela Mostaccero y Gabriel Herrera, en base a la informacién proporcionada de las fuentes citadas y el autor.
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1. Pintura rupestre de Llamagaqa en la ruta Ollachea-San Gaban, Puno. Horizonte Tardio. Foto: Rainer Hostnig (Hostnig 2008b:28).
2. Motivo de Petroglifo de Pusharo. Foto: Rainer HOstnig. Http://www.bibliotecapleyades.net/arqueologia/pusharo.htm.

3. Muralla del sitio arqueoldgico Las Piedras, Pando, Bolivia. Foto: Agencia de Noticias Fides. https://www.noticiasfides.com/nacional/

sociedad/voces-de-la-amazonia-las-ruinas-de-las-piedras-en-pando-como-indicios-de-culturas-avanzadas-376138.

4. Muestras de ceramica de Las Piedras, Pando, Bolivia. Foto: Agencia de Noticias Fides. Tomado de https://www.youtube.com/watch?-

v=e69MjsydAE4.
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EL CONTEXTO DE LAS CUENCAS VECINAS

La cuenca del Ucayali

Es el area de la Amazonia peruana mejor documentada por
los arguedlogos y constituye el referente principal para los
peruanos sobre la prehistoria amazodnica. Alli, Lathrap, con
sus excavaciones en Yarinacocha y el trabajo complemen-
tario de sus alumnos y colaboradores cercanos William
Allen, Thomas Myers, Warren DeBoer, Scott Raymond,
Peter Roe, Ronald Weber y Angélica Gebhart-Sayer, es-
tablecieron las principales secuencias cronolégicas de los
restos excavados en esa cuenca con sus formas y estilos
de cerdmica caracteristicas. Las resumimos aqui para exa-
minar las posibles relaciones con ellas de los antiguos po-
bladores de la cuenca del Madre de Dios.

La tradiciéon Tutishcainyo

Estas secuencias comienzan con Tutishcainyo, registrado
por Lathrap en Yarinacocha. La cerdmica excavada alli in-
cluye vasijas de boca ancha con borde labial y paredes la-
terales concavas consideradas recipientes de cocina, vasijas
pequefias que habrian sido utilizadas para tomar masato o
ayahuasca, y vasijas anchas y abiertas para servir comida.
Ademas, se encontraron botellas de doble pico con puente
intermedio (Lathrap, 1958:383-384, 1962, 1970:84-89).

Allen (1968) documentd el complejo Cobichaniqui, en el
sitio Casa de la Tia, con fechas C'* desde 1778 +65 a.C.
hasta 1418 +77 a.C., seguido por los complejos Pangotsi,
con una fecha C'*de 1275 +£68 a.C. y Nazarategui con fe-
chas C'* desde 670 £100 a.C. hasta 604 +69 d.C. El com-
plejo Pangotsi, que siguié al de Cobichaniqui, demuestra
la presencia de mayor poblacién. La ceramica de Cobicha-
niqui y Pangotsi es gruesa, mientras que la de Nazarategui
es mas elaborada y fina.

Estos complejos en el rio Pichis y sus afluentes® son con-
temporéneas con las de la tradicion Tutishcainyo en Yarina-
cocha que Lathrap (1970:110-112) asocia con la cerdmica
del complejo Saladero en el bajo rio Orinoco, en Venezuela
(Rouse y Cruxent, 1963:112-125), asi como la ceramica
temprana de Machalilla, en la costa del Ecuador, todos con
fechas C'* de entre 1000y 1200 a.C.

Parte de la tradicion Tutishcainyo tardia es representada por
el complejo Shakimu con fechas C'* de 650 £200 a.C., con

vasijas decoradas con incisiones y pasta de engobe de co-
lor rojo. Lathrap (1958:384, 1962, 1970:94-95, 2010:128-
129) relaciona esta ceramica con estilos de Chavin y otras
culturas andinas, ademas de la tradiciéon Barrancoide del
bajo Orinoco (Rouse y Cruxent, 1963:81-90), que tiene
una amplia representacion en el Amazonas central (Hanke,
1966; Hilbert, 1968).

DeBoer (1972) realizd sus excavaciones iniciales en tres sitios
del alto Ucayali: Iparfa, Shahuaya y Sonochenea. Pudo asociar
aspectos de la ceramica de estos con el estilo Shakimu, con
incisiones de linea gruesa y engobe rojo. La mas temprana,
lleva fecha C'* de 830 +130 a.C. (DeBoer, 1972-1974:95).
DeBoer también propuso (1972-1974:97) que el estilo Shaki-
mu temprano habria dominado gran parte de la cuenca del
Ucayali durante el primer milenio a.C. La ceramica brufida y
con decoracién incisa del estilo Bin6 registrada por DeBoer
en Iparia tiene fechas C'* de 830 +135 a.C., contemporanea
con la cerdmica de Kotosh en el valle del rio Huallaga. De-
Boer concluye que ello evidencia relaciones de intercambio
por todo el rio Ucayali y con las cuencas de los rios Huallaga y
Marafién desde principios del primer milenio a.C.

El siguiente complejo en el Ucayali, Hupa-iya, fue consi-
derado por Lathrap (1958:384, 1970:117-120) como evi-
dencia de una poblacién nueva, originada en el Amazonas
central, que desplazé a los habitantes anteriores.

La tradicién Cumancaya

A estos complejos les siguieron los de Yarinacocha, con fe-
cha C* de 90 £110 d.C. (Lathrap 1958, 1962; T. Myers,
1970:40, 1976) y Pacacocha, con sus tres fases Pacacocha,
Cashibocafio y Nueva Esperanza, por el Ucayali central.
Lathrap (1962, 1970:131-145) describié la tradicion Cu-
mancaya en la zona de Yarinacocha con presencia de unos
400 afios a partir de 400 a 500 d.C. Allen (1968:257-285)
también describi6é el complejo Naneini de cerdmica elabo-
rada de bobina (coil pottery) asociada con esa tradicion,
con fecha C* de 701 51 d.C. en varios sitios de la cuenca
del Pichis y el posterior complejo Enoqui (1968:286-327).
Allen (1968:359) asocia el complejo Enoqui con ancestros
del pueblo contemporaneo Yanesha de lengua Arawak.

Raymond (1972) realizé excavaciones en la Granja de Sivia,
por el rio Apurimac, territorio histéricamente ancestral de
los Ashaninka contemporaneos. Raymond (1972:62; Ray-

3 Allen refiere al drea de sus excavaciones como alto Pachitea. Las realizo en los rios Pichis, Nazarategui y otros afluentes del Pichis que, aguas abajo al

unirse con el rio Palcazu, forma el rio Pachitea.
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mond, DeBoer y Roe, 1975:86) registréd fechas C'* de entre
905 +£105 d.C. y 1285 +90 d.C. Encontré (1982) poca re-
lacion entre restos de la Granja de Sivia y los de Quimpiri,
en una zona aguas arriba por el rio Apurimac, asociada con
ancestros de los Ashaninka y Ashéninka de hoy.

Roe (1973) realizé sus excavaciones en Cumancayacocha, en
el rio Ucayali central, aguas arriba de la ciudad de Pucallpa.
Raymond, DeBoer y Roe (1975) describieron la cerdmica del
conjunto Cumancaya y desenredaron las relaciones entre
estos complejos. Thomas Myers (1970, 1972, 1975, 1976,
1990) realizé excavaciones en Yarinacocha con Lathrap y
en la exmision franciscana de Sarayacu del rio Ucayali cen-
tral. Las formas son diversas y de diferentes tamafos, ma-
yormente ollas abiertas con bordes corrugados y disefios
muy elaborados en tiras.

Estos trabajos establecieron los parametros de la tradicion
Cumancaya considerado tanto por ellos (Raymond, DeBoer
y Roe, 1975:138) como Lathrap (1970:140) como ances-
tral a la tradicional cerdmica producida hasta hoy por los
pueblos Shipibo y Konibo. DeBoer y Lathrap (1979) brin-
dan una excelente descripcion y andlisis de dicha tradicién
ceramista, la historia de su desarrollo, disefio, procesos de
elaboracion e implicancias socioculturales. Estos estilos
se complementan con los andlisis cosmolégicos de Roe
(1982), Lathrap (1983) y Gebhart-Sayer (1984).

Lathrap (1970:144-145), junto con Raymond, DeBoer y Roe
(1975:136) coinciden en incluir el estilo Naneini del rio Naza-
rategui (Allen, 1968:257-285) en la tradicion Cumancaya. A
mediados del primer milenio d.C. este pueblo, que Lathrap
presumia ancestro de pueblos Pano-hablantes contempo-
raneos, abarcaba un territorio que incluia no solo el alto
Ucayali, sino las cuencas del Pachitea y del Apurimac, areas
actualmente ocupadas por Ashaninka. Lathrap (1970:142)
relaciond la cerdmica de la tradicion Cumancaya con el estilo
tricromo pre-Tiwanaku de Mojocoya en las cabeceras del rio
Pilcomayo, en Chuquisaca, Bolivia, y con la del rio Palacios
en los Llanos de Mojos. Para él, esto sugiere una migraciéon
de pueblos hablantes de idiomas Pano desde territorios ac-
tualmente bolivianos hacia la cuenca del rio Ucayali alrede-
dor de 400 a 600 d.C. (Raymond, DeBoer y Roe 1975:138).

Lathrap (1962:561-566) propuso que conflictos bélicos
entre poblaciones invasoras con los portadores seden-
tarios de tradiciones Barrancoides favorecieron a los in-
vasores y permitié el dominio del Ucayali central por los
ancestros de los Shipibo, Konibo y Xétebo contempora-
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neos. Asi, estos pueblos habrian consolidado su control
del Ucayali alrededor de 500 d.C. (Lathrap, Gebhart-Sayer
y Mester, 1985:59-62).

Investigaciones posteriores en el bajo rio Ucayali de Daniel
Morales Chocano (2002, 2008) y Jorge Carranza Orbegoso
(2017) han documentado la presencia de cerdmica de la
tradicion Cumancaya alli, ademas de ceramica y artefactos
de fechas posteriores mas similares a los disefios y técnicas
de la ceramica de los Shipibo contemporaneos.

La tradiciéon policroma de Caimito

La policroma de Caimito es la Ultima tradicion cerdmica
documentada por Lathrap (1970:145-159) y por Thomas
Myers (1967) y Weber (1975). Myers obtuvo el primer re-
gistro para el complejo Olaya de Pirococha, en el bajo rio
Ucayali. Hay una mayor presencia en Imiriacocha, por el
rio Tamaya, aguas arriba de Masisea y que, con el primero,
constituye un curso antiguo del rio Ucayali. En Imirfacocha,
hay un registro de cerdmica de estilo Cumancaya con fecha
C' de 810 +£80 d.C. (Weber, 1975:11), ademas de las del
estilo Caimito del siglo XIV d.C. (T. Myers, 1967; Lathrap,
1970:145; Weber, 1975:430). Entre las formas registra-
das destacan urnas funerarias antropomorfas, ademas de
torteras de hilar y hachas liticas en forma de T (Lathrap,
1970:149-150; Weber, 1975:371-379, 408, 483).

Concluyen, ademas, una continuidad histérica a través de
los Omagua histéricos y los Kukama y Kukamiria contem-
poraneos, hablantes de un idioma Tupf (Lathrap, 1970:151-
17, Weber, 1975:431-435). Presumen, en base a la docu-
mentacion histérica sobre los Omagua, la migracion de
un pueblo que habria hablado un idioma Tupi desde el rio
Amazonas central hacia el alto Amazonas a partir del siglo
XIV. Sin embargo, otro alumno de Lathrap, José Brochado
(1984) desarrolld un modelo diferente para la expansion de
los pueblos Tupi adentro y afuera de la Amazonia a partir
de 1200 d.C., con la llegada de la cerdmica policroma de
tipo Miracanguera hasta el rio Ucayali, desde Brasil y Boli-
via, para constituir la tradiciéon Caimito, no via el rio Ama-
zonas como asumian Lathrap y Weber.

La relacion del Ucayali con la cuenca del Madre de Dios
Como hemos visto, la cuenca del Ucayali fue ocupada
durante tres milenios por sociedades relativamente com-
plejas, con inicios de estratificacion social. No hay, hasta
ahora, claras evidencias de secuencias de ceramica similar
en la cuenca del rio Madre de Dios. La relacién entre las
culturas de ambas cuencas se limitaria probablemente a



Mapa 2: Sitios arqueologicos de la cuenca del Ucayali.
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movimientos de grupos élites que se dedicaban al inter-
cambio de bienes de prestigo entre ellos. Los estilos de
uno de estos grupos sugieren una posible relaciéon con
los Arawak desde hace dos o tres milenios y otro posi-
blemente pano-hablante desde hace unos 1,500 afios, si
las interacciones propuestas por Lathrap se confirman en
futuras investigaciones y las indicaciones de filiacion etno-
lingUistica se comprueban.

Al parecer, la ruta de interaccion entre el Ucayali y el resto
de la Amazonia suroccidental fue por el rio Purds, como
proponia Brochado, y posiblemente también por el rio Las
Piedras; esas rutas podrian haber sido utilizadas durante
milenios por pueblos cominmente asociados con lenguas
Arawak y Pano. Ahora debemos mirar mas al este para
orientarnos sobre posibles vinculos con la prehistoria de la
cuenca del Madre de Dios.

La cuenca del rio Beni

Aspectos de la prehistoria de la cuenca del rio Beni, al
este y sur de la cuenca del Madre de Dios, ademas de las
zonas limitrofes mas al este, han sido documentados por
arquedlogos profesionales desde principios del siglo XX.
Nordenskiold (1913, 1917a, 1922, 1924, 2001) recorrid
los rios Beni y Mamoré en Bolivia, entrando desde Co-
chabamba. En su expedicion de 1913-1914, Nordenskiold
(1924) hallo en el rio Beni urnas funerarias con forma hu-
mana y sitios de vivienda de gran tamafo en las zonas de
Chimay, la misién franciscana de Covendo y Buturo, en el
territorio del pueblo Mosetén*. Ademas, encontré cera-
mica de cuatro patas en un estrato en este sitio, similar a
la que él habia encontrado en el estrato inferior de Loma
Velarde, en el sur de los Llanos de Mojos (Nordenskiold,
1913) y que él asocid con el periodo Arawak Temprano,
ademas de ceramica con disefios de espiral parecidos a
los de Tiwanaku y Mizque del altiplano y también en la
zona de Cochabamba (Nordenskitld, 1917a:1415; Ben-

nett, 1936:396-404). Nordenskiéld también describié a
los pueblos Mosetén, Tsimane, Maropa®, Yuracaré® y Kari-
puna’, a inicios del siglo XX. Lathrap (1970:123-127) des-
carto la relacion entre Chimay y Tiwanaku por un simple
disefio. Ubico en la tradicién Barrancoide a los complejos
de Chimay, en el rio Beni, y de Loma Velarde, en los Lla-
nos de Mojos, descritos por Nordenskitld con fechas de
600-700 d.C., indicando una migracién Arawak desde el
noroeste del continente. Marcos Michel Lépez y Carlos
Lémuz (1992) identificaron al complejo en el rio Mani-
qui, afluente del Mamoré al este del pueblo de San Borja,
como de estilo Barrancoide. En su re-analisis de la cera-
mica Chimay de Nordenskiold, Carla Jaimes Betancourt
(2016b) concluye que los complejos de Chimay revelan
ocupaciones multiétnicas aun no aclaradas.

No debemos asumir que todos los creadores de la tradicion
Barrancoide hablaran idiomas Arawak. Existe abundante
evidencia de similitudes en los disefos de artefactos de cul-
tura material por pueblos que hablaban idiomas diferentes.
Las Lomas Velarde, Henmarck y Masicito, excavadas por
Nordenskidld en los Llanos de Mojos se ubican en territorio
histérico de pueblos de habla tanto Guarani como Arawak.
Mas aun, las investigaciones del equipo polaco liderado por
Andrzej Karwowski (Karwowski, 2008; Karwowski, Obalek
y Spanowicz, 2008) en el sitio Uauauno de la cuenca baja
del rio Beni, revelan practicas funerarias similares a las de los
indigenas Takana contemporéaneos, con entierros profundos
y vasijas de cerdmica con ofrendas junto a los esqueletos.

Al norte de Covendo en el rio Beni, en Rurrenebaque, el
arqueologo austriaco Arthur Posnansky (1928) encontrd
una urna funeraria en forma humana con pies y brazos,
ademas de otra urna ancha y un pectoral de bronce y
ceramica pintada y con incisiones de tres y cuatro patas.
En 1962, el fotégrafo y arquedlogo boliviano Gregorio
Cordero Miranda (1984), recorrié el rio Beni, buscando

4 Mosetén ahora se considera, con Chimane (Tsimane’), como un solo idioma aislado con tres dialectos: Mosetén de Covendo, Mosetén de
Santa Ana y Chimane (Sakel, 2003:287, 2009:333). Ellos mismos se consideran etnias diferentes (Sakel, 2009:333). Aparecen en la literatura por
primera vez en el informe del capitan Francisco Angulo (1906) de 1588, en el pueblo llamado Amo, donde le contaron de las riquezas de oro en
Corocoro (Métraux, 1948b:486).

> Los Maropa, llamados Reyesanos por algunos autores, debido a su historia en la mision jesuita Los Santos Reyes en el rio Beni desde 1706, fueron
esclavizados por los caucheros que operaban en la zona a fines del siglo XIX y después. Hablan un idioma Takana, aunque solo quedan 12 hablantes
mayores. El idioma fue analizado recientemente por Antoine Guillaume (2008, 2012).

6 Los Yuracaré (Yurucare, Yurujure) resistian el contacto con las sociedades colonial y nacional boliviana desde el siglo XVI, cuando eran considerados aliados
de los Chiriguana contra de los inkas y espafoles. Los misioneros jesuitas y franciscanos incorporaron a algunos de ellos en las misiones de Mojos. Los
sobrevivientes actuales cuentan con sus Tierras Comunitarias de Origen (TCO) en la zona del TIPNIS en el Chapare, al norte de Cochabamba, donde les
agreden colonos y narcotraficantes. Rik van Gijn (2006, 2014b) analizé su idioma y lo clasifica como aislado de las principales familias lingUisticas.

7 Los Karipuna (Caripuna ,Kkaripund) se ubicaban en los siglos XIX y principios del XX en el rio Guaporé, en Bolivia, y en el alto Madeira y Purus, en Brasil
(Martius, 1867:ii:240; Métraux, 1948b:449-450). Su idioma, de filiacién Pano, es considerado extinto (Fleck, 2013:80, 96).
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<« Muralla de piedra del sitio
arqueolégico Ixiamas. Foto
ampliamente diseminada
por el internet y atribuida a
Freddy Arce Helguero.

evidencia de la presencia inka en la zona, sin lograr su
objetivo. Hallé algunas tumbas con ofrendas de cerdmica.
Luego, en Baba Trau, por el alto rio Beni, el arquedlogo bo-
liviano Max Portugal Ortiz (1978) hallé un aribalo (cantaro
grande) y un hacha de bronce de estilo inka, lo que para
él evidencia una relacion comercial en la época inka, pero
no ocupaciéon ni presencia permanente. Portugal Ortiz
(1978:12-14) propuso una Cultura Beni en la cuenca de rio
Beni al norte de Rurrenebaque. El la relacion6 con el grupo
lingUistico Arawak. En 1989, el arquéologo del INAR, Jedu
Sagarnaga, excavé una tumba que incluia un ajuar que
muestra algunos rasgos inka en San Buenaventura (Tyu-
leneva, 2010:95). Mas al sur, en las comunidades Tambo
Kusi Chojllaja y Corralpagta, del alto rio Beni, provincias de
Larecaja y Mufiecas, La Paz, Juan Faldin Arancibia (1987,
1990:78-79) documentd restos de la cultura Chiripa, del
Formativo lacustre, con fechas entre 850 y 500 a.C.

En el sitio Jinac Chafies, ubicado a 420 msnm al noreste
de la comunidad mosetén llamada Asuncién de Quiquibey,
a orillas del rio Quiquibey, afluente derecho del rio Beni
en la Reserva de Bidsfera y Territorio Indigena Pilon Lajas,
un equipo boliviano-polaco recuperé 106 fragmentos de
ceramica alisada sin engobe (Machicado Murillo y Quiroga
Taborga, 2009). No establecieron secuencias cronoldgicas.

Un equipo de investigadores polacos excavé un cemente-

rio antiguo en el sitio Uauauno, sobre la margen derecha
del rio Beni a unos 25 kilémetros al norte del sitio Baba

8 Agradezco a Andrzej Karwowski por facilitarme estas referencias.

Trau y 60 kilémetros al norte de Rurrenebaque, en un area
ocupada en diferentes momentos por los pueblos Takana,
Maropa, Tsimane y Ese Eja (Karwowski, 2008; Karwowski,
Obalek y Spanowicz, 2008). Hallaron nueve tumbas con
restos humanos enterrados en urnas similares a los encon-
trados por Cordero (1984) y a los de las lomas de los Llanos
de Mojos. En dos de estas tumbas habia recipientes de ce-
ramica rodeando el esqueleto y fragmentos de cuencos con
soporte anular sin decoracién y un tambor cerdmico con
decoracion modular. Por la acumulacién de piedras encima
de las tumbas y la decoracion similar a los tejidos de los
indigenas takana contemporaneos, los autores las asocian
con los antepasados de dicha cultura®.

Ixiamas

El arquedlogo francés Louis Girault (1975) describio la
muralla de piedra de Ixiamas ubicada a unos 900 msnm
en el rio Tequeje, un afluente derecho del rio Madidi en
la provincia de Abel Iturralde, La Paz. Faldin Arancibia
(1978, 1984) sugiere que su origen seria Mollo (pre-inka).
El arquedlogo finlandés Martti Parsasinen y sus colegas
(Parssinen, Siiridinen y Korpisaari, 2003:45-46) lo califican
como fortificacion inka.

El gedgrafo y explorador genovés Yuri Leveratto (2013:100-
101) también lo describe y presenta fotografias de esta
construccién, que él considera pre-inka, pero utilizada por
los inkas para fines no defensivos. Esta posicion es afirma-
da también en comunicaciones inéditas del arquedlogo
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boliviano Freddy Arce Helguero. Faltan investigaciones ar-
gueoldgicas mas completas con secuencias de cerdmica y
analisis de disefios y formas, sin atribuirlos a determinadas
agrupaciones étnicas o linguisticas, ademas de mayor pre-
cisiéon sobre su antigliedad.

Los Llanos de Mojos

En la cuenca del rio Mamoré, al este de la cuenca del rio
Beni, las lomas de origen humano de Velarde, Hernmarck y
Masicito, en la zona sur de los Llanos de Mojos, Nordens-
kiold (1913, 1917a) realiz6 excavaciones que revelaron cul-
turas no andinas de mucha elaboracion, con entierros que
incluian cerdmica antropomorfa de diversos tipos.

Luego de medio siglo de abandono, estas construcciones
y otras obras de tierra y campos elevados de los Llanos de
Mojos llamaron la atencion publica durante la década de
1960 en el contexto de la exploraciéon petrolera, cuando
el gedlogo George Plafker (1963) los registrd, y Denevan
(1963, 1966, 1980) describié con mayor precision y detalle
las monumentales obras para el manejo de agua, peces,
tierras para el cultivo y demas recursos naturales.

Los “paisajes domesticados” de los Llanos de Mojos han
sido el enfoque de una amplia investigacion y discusion
durante las ultimas décadas. Clark Erickson, quien estu-
dié con Lathrap, colabord con el INAR en un reconoci-
miento inicial por el gobierno de Bolivia (Erickson y Faldin
Arancibia, 1979; Faldin Arancibia, 1984). A continuacion,
arquedlogos argentinos de la Universidad de La Plata rea-
lizaron excavaciones alli y documentaron la antigiiedad
de las ocupaciones humanas tanto continuas como inter-
mitentes a través de tres milenios, llegando hasta la con-
quista europea (Dougherty y Calandra, 1981, 1981-1982,
1984, 1985; Dougherty, 1985). Sus perspectivas sobre
culturas amazodnicas tempranas en la zona fueron reafir-
madas por Erickson (2005:90).

Ha quedado claramente demostrado que los pobladores
de una vasta area de sabana inundable del norte de Boli-
via transformaron el paisaje con la construccion de miles
de lomas bajas pero de altura suficiente para proteger de
las inundaciones a los asentamientos de mayor pobla-
cion, campos elevados para el manejo del agua en sus
cultivos, calzadas elevadas para su transporte, canales y
sitios habitados rodeados por zanjas circulares, reservo-
rios y esclusas de peces, un conjunto de obras complejas
que permitian una gran concentracion de poblacién en un
area muy extensa (Denevan, 1966, 1980, 2001:239-251;
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Erickson, 1980, 1995, 2005, 2008, 2009, 2010; Walker,
2004, 2008, 2011; Erickson y Balée, 2005; Erickson y
Walker, 2009). Para su construccion se requerfa de una
impresionante mano de obra, lo que indica una sociedad
con al menos los inicios de estratificacién social y poder
centralizado que podia movilizarla.

Los referidos estudios han enfocado el espacio geogréafico
y sus modificaciones en el sector noreste de los Llanos de
Mojos, sin documentacién significativa de secuencias de
cerdmica y otros artefactos. Asumieron que estas obras co-
rresponderian a la tradicién policroma asociada con Barran-
coide, siguiendo los criterios de Lathrap. En el sur y sureste
de los Llanos de Mojos ahora contamos con andlisis de se-
cuencias de ceramica en las lomas Bella Vista, Salvatierra,
Mendoza y Casarabe por Heiko Primers, Carla Jaimes y
Rubén Plaza (Primers, Jaimes y Plaza, 2006; Jaimes Betan-
court, 2010, 2012, 20164a, 2016c; Primers, 2012; Primers
y Jaimes, 2014). Esta extensa documentacion revela con-
tinuidades y rupturas entre diferentes estilos de cerdmica
amazoénica durante un milenio en esa area.

En el sitio El Paquid, en el borde del lago Rogoaguado de los
Llanos de Mojos, Gori-Tumi Echavarria Lopez (2014) docu-
mentd un conchal con cerdmica pintada de caracteristicas
propias que no se ha podido relacionar con las muestras de
otros sitios del area ni con la documentacion histérica del
area ni ubicarse en el tiempo.

Jaimes Betancourt (2010:64-133) distingue cinco fases en
su cronologia que reflejan continuidad con variaciones y
modificaciones, pero no transiciones abruptas. Sus fechas,
600 a 1400 d.C. son cercanas a las de Dougherty y Calan-
dra (1981-1982), de entre 500 y 1200 d.C. para Loma Sal-
vatierra. John Walker (2011) complementa esta documen-
tacién con su andlisis de ceramica de estilo policromo en
San Juan, en el sector central de la cuenca del rio Mamoré.

Lombardo y Primers (2010) documentaron con tecnolo-
gia del Sistema de Informaciéon Geografica (SIG) una mayor
extension de campos elevados al norte de Santa Ana, de
lo que se conocia antes. Ellos cuestionan las conclusiones
sobre la capacidad productiva y nivel de complejidad social
asumidos por Erickson, Walker y sus colegas. Consideran
gue el objetivo principal de las obras de tierra era el con-
trol de las inundaciones (Lombardo et al., 2011; Lombardo,
2012; Lombardo, May y Veit, 2012). Las fechas C'* asocia-
das a la ceramica en areas de las obras de tierra, sin incluir
las lomas del sur del area, son de 600 a 1300 d.C.



Jaimes Betancourt (2017:44) concluye que las diferencias
encontradas en la cerdmica de los Llanos de Mojos reflejan
un paisaje multicultural, con el afloramiento de una diver-
sidad cultural marcada por el desarrollo simultaneo de di-
ferentes pueblos con distintas fases y tradiciones ceramicas
en diferentes lugares.

Los pueblos Guarani en Bolivia

La informacion histérica aceptada hasta hace poco asumia
que pueblos hablantes de idiomas Guarani llegaron a te-
rritorio actualmente boliviano recién en 1520 con una mi-
gracién de los Chiriguana, acompafiados por el portugués
Alejo Garcia (Nordenskiold, 1917b:103-121; Métraux,
1948a:75). La historiadora Catherine Julien (1997, 2006)
mostré que el término Chiriguanéa es genérico y se refiere a
diversos grupos étnicos que tenian relaciones hostiles entre
si. Ademas, ella (1997:29) resalta la hostilidad que habia
entre el grupo de Chiriguana del entorno del puesto de
avanzada espafiol de Asuncion, capital de Paraguay con-
temporaneo, y los Guaykuru al norte en territorio actual-
mente brasilefio, lo que permitié una alianza militar coyun-
tural entre los espafioles y estos Chiriguana, mientras otros,
aliados con Arawak-hablantes, ancestros de los Chané, se
unieron contra los inkas.

Como sefala Lorenzo Calzavarini (1980:62-67), los Guarani
del Gran Chaco tenian relaciones antiguas de intercambio
(mujeres-esclavos-metales) con los Andes y ese movimiento
se intensificé con la migracion de los /tatines o Guarayu. En
respuesta a la colonizacién espafiola a principios del siglo
XVI, se establecieron en el espacio ocupado por los Chané,
a quienes eventualmente dominaron, mientras su organi-
zacién sociopolitica se transformé en un aparato militar
para consolidar su espacio politico.

Ademas, Parssinen (2003, 2008) presenta evidencia sobre
la presencia de la tradiciéon Guarani, de un pueblo que él
presume hablante de idiomas Guarani, en el departamento
de Chugquisaca, en el sur de Bolivia, con fechas C' desde
el afo 135 +90 d.C. y hasta 1530 d.C. Entonces, habia la
tradicion Guarani en Bolivia durante los dos milenios de la
era cristiana, sus posibles desplazamientos hacia el norte
explicarian las urnas funerarias antropomorfas, de cerdmica
corrugada, con incisiones por ufia de mano y otros aspec-
tos de dicha tradicion arqueoldgica en las cuencas del Beni
y Mamoré en el norte de Bolivia, asociados con la tradicién

° Agradezco a Diego Villar por facilitarme esta referencia.

Caimito en la cuenca del Ucayali, aunque siempre debemos
cuestionar la relacién entre estilos cerdmicos y determina-
das asociaciones étnicas y linguisticas.

Un problema que queda por resolver es la posible relacion
entre los creadores de las lomas y obras de tierra de los
Llanos de Mojos con los ancestros de los pueblos Siriond y
Yuqui, de habla Guarani, del tronco Tupi. Los estudios et-
nogréficos de estos pueblos que entraron en contacto per-
manente con la sociedad nacional en diferentes momen-
tos del siglo XX (Holmberg, 1948, 1969:10-16; Stearman,
1987, 1988:22-39; Garcia Jordan, 2011:9-39) destacan su
condicién de némadas, en condiciones culturales muy sen-
cillas, sin horticultura en el momento de contacto.

Sin embargo, David Jabin (2016)° documento en detalle re-
laciones de esclavitud endégama entre los Yuqui, lo que su-
giere un nivel antiguo de estratificacion social con organi-
zacion econdmica compleja para este pueblo. Recordemos
al aporte clasico de Claude Lévi-Strauss (1963:101-119)
sobre “culturas regresivas” con horticultura y organizacio-
nes sociales mas complejas antes de la experiencia colonial
de su entorno. William Balée (1993:219-225) contrasta las
formas de aprovechamiento de las plantas entre los horti-
cultores Ka'apor y los recolectores Guaja de la cuenca del
Tapajos de la Amazonia oriental de Brasil, con indicios de
regresion agricultural en el caso de los Guaja atribuida a las
presiones de los contactos coloniales.

Una explicaciéon similar la otorga Carlos Fausto (2001:169-
174) para los casos Parakana, Guaja, Yuqui, Siriond y
Aché-Guayaki, todos de la familia linglistica Guarani.
Como veremos lineas abajo, los idiomas del tronco Tupi en
las tierras bajas y en el Chaco boliviano son de la familia
Guarani, mientras los de los pueblos Tupi-hablantes en el
vecino Estado de Rondoénia en Brasil, son de otras ramas.
¢Cual ha sido la relacién entre ellos y los Guarani-hablantes
en Bolivia? Falta mayor documentacién arqueoldgica.

El alto rio Madeira, el Acre y el Purus

La zona de cachuelas del alto rio Madeira en el estado bra-
silefio de Ronddnia, cerca de la frontera entre Brasil y Boli-
via, constituye una barrera de transiciéon ecolégica y retine
condiciones extraordinarias para favorecer el desarrollo de
culturas humanas. El arquedlogo brasilefio Eurico Thedfilo
Miller (1999:333) resalta la importancia de la abundancia
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4 Pesca en Cachoeira Teot6énio antes de la
construccion de la represa hidroeléctrica
Santo Anténio. Foto: Michael Goulding
(Goulding, Smith y Mahar, 1996:108).

< Artefactos excavados de la zona
Cachoeira Teotonio, de +5,000 a.C.
Coleccion ElétroNorte. Foto: Thomas Moore,
Porto Velho, 15 de mayo de 2016.

de proteina animal obtenida del manati (Trichechus inun-
quis), paiche (Arapaima gigas), charapa (Podocnemis ex-
pansa) y taricaya (Podocnemis unifilis), ademas de numero-
sas especies de palmera que incluyen el babasu (Orbygnia
martiana), chonta (Attalea excelsa), shapaja (Scheelea pha-
lerata), aguaje (Mauritia flexuosa), chambira (Astrocaryum
chambira) y pijuayo (Bactris gasipaes), asi como la abun-
dancia de castafna (Bertholletia excelsa).

Entre 1979 y 1989, antes de la construccion de la represa
hidroeléctrica de Santo Antbénio, Michael Goulding, Nigel
Smith y Dennis Mahar (1996:109) documentaron la pro-
duccion de entre 900 y 1,500 toneladas de peces por los
pescadores de Porto Velho en esa zona. Tal abundancia
favorecia el asentamiento y desarrollo de poblaciones hu-
manas, ademas que la articulaciéon de la Amazonia surocci-
dental con el resto de la Amazonia vy, via el rio Guaporé al
sureste, con la cuenca del rio de La Plata.
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En el rea del alto rio Madeira, cerca a la desembocadura
del rio Jamari, Miller y otros (1992:36, citado por Eriksen,
2011:59) establecieron secuencias preceramicas y cerami-
cas a través de diez milenios. La fase Itapipoca, presente en
cuatro sitios, tiene fechas C'* de entre 6320+£100 anos vy
4970+60 anos a.C. Lo siguen la fase Pacatuba, con fechas
de entre 4090+130y 3210+70 afios a.C. y la fase Masaga-
na, con fechas de entre 278070 y 640+60 a.C.

Miembro del equipo del Proyecto Alto Madeira (PALMA),
organizado por el arquedlogo Eduardo Neves, del Museo
de Arqueologia y Etnologia de la Universidad de Sao Paulo,
Silvana Zuse (2011:37-38, 2014:379), en el contexto del EIA
para la planta hidroeléctrica de Santo Antdnio, identificé en
una capa del sitio Garbin materiales precerdmicos con fe-
chas de casi 6,000 a.C., asi como indicios de restos similares
por ambas riberas del rio Madeira. Respaldando esta inter-
pretacion, Cliverson da Silva (2012:39), de la Universidad



Federal de Rondonia, realizé excavaciones en la isla Santo
Antonio, aguas arriba de la ciudad de Porto Velho, y docu-
mentoé estratos precerdmicos con fechas desde 5,760 £70
a.C. que inclufan material litico que habia sido transportado
de otras zonas donde hay piedra en la naturaleza.

Los sitios con materiales liticos de la fase Massangana son
Teotdnio, Garbin y otros dos del rio Majari medio y bajo. El
equipo PALMA encontr6 en el sitio Teotonio ceramica sencilla
con incisiones con fechas de 400 d.C. y determiné que per-
tenece al estilo Pocod del bajo rio Amazonas, asociada con la
tradicion Barrancoide (Neves, 2008:57; Almeida, 2013:349).
Similar ceramica ocurre también en el sitio Nova Vida con
fechas cercanas a 200 d.C. (Almeida, 2013:349). Asi, la ce-
ramica de la primera mitad del primer milenio d.C. no forma
parte de la tradicién Policroma, sino de la tradicién Barrancoi-
de. Su encuentro con los portadores de la tradicién Policroma
ocurrié en esa zona antes de 700 d.C. (Almeida, 2013:350).

La cerdmica Jamari, de Miller y otros (1992) provendria de
una red de intercambio extensiva en el alto Madeira (Almei-
da, 2013:350), sin descartar (Almeida, 2013:351) la posi-
cion de Miller (2010) de que la subtradicion Jamari fuera
producida por hablantes del idioma Tupi-Arikém. En base
a lo arriba expuesto, podremos concluir que el area de las
cachuelas del Madeira fue ocupada por milenios por dife-
rentes pueblos que transformaron la Amazonia (Almeida,
2013:354) y produjo un mosaico cultural con presencias
de culturas de pueblos que podrian haber sido hablantes
de idiomas proto-Arawak, -Pano y -Tupi, sin excluir otras
posibilidades tales como proto-Harakbut, -Jé, -Takana y
-Arawa, en la Amazonia suroccidental. En coincidencia con
esta conclusion, Zuse (2014) documento en 14 sitios exca-
vados en el alto rio Madeira una extraordinaria variabilidad
de la cerdmica del periodo de 2470 a.C. hasta 500 d.C.

Esta posicion sobre la variedad de estilos de cultura material
incorporadas en una red de comunicaciones e intercambio
es consistente con lo que DeBoer (1990) y ayuda a expli-
car la variedad de estilos de cultura material en una misma
regién (Hornborg y Eriksen, 2011:132). Probablemente,
procesos similares de interaccién multiétnica ocurrieron en
zonas peruanas, bolivianas y brasilefias del alto Amazonas
entre ancestros de hablantes de idiomas Arawak, Pano,
Takana, Tupi, Arawa y Harakbut.

Si estas interpretaciones son correctas, y si se sigue confir-
mando la antigledad de las fechas con las investigaciones
en curso y futuras, entonces, la zona de las cachuelas del

alto rio Madeira serfa el fogén desde donde provendrian no
solo las sociedades mas complejas que se consolidaron en
los Llanos de Mojos, el Acre y el Ucayali durante los ultimos
cuatro milenios, sino también fuente de dispersion de los
diversos primeros pobladores del piedemonte de las cuen-
cas del Madre de Dios, Beniy Mamoré.

Lathrap pensaba (1968) que no habia una adaptaciéon efec-
tiva de pueblos cazadores y recolectores antiguos en los bos-
gues tropicales de la alta Amazonia, que dicha regién se ha-
bria poblado primero por agricultores que se asentaron en las
margenes de los rios principales y que las zonas interfluviales
se habrian ocupado cuando pueblos mas poderosos los dis-
locaron de los rios preferidos posteriormente, resultando en
migraciones al interior con degeneracién cultural. La agricul-
tura sedentaria y estable se daba en areas de varzea cercanas
a los rios principales dejando los espacios interfluviales menos
fértiles para el cultivo de tala y quema migrantes (Lathrap,
Gebhart-Sayer y Mester, 1985:54-59). Pero en fechas mas re-
cientes, se han presentado evidencias de pueblos antiguos no
agricultores en la Amazonia y también de sociedades com-
plejas en zonas interfluviales (Schmitz et al., 1982; Roose-
velt, 1998; Roosevelt et al., 1996; Parssinen, Schaan y Ranzi,
2009), lo que invalida la hipotesis de Lathrap.

El Acre y el Purus

Mas al norte, en las cuencas del Acre y alto Purls en Bra-
sil, los estudios recientes de Parssinen, Denise Schaan y Al-
ceu Ranzi documentan 281 monticulos de tierra en formas
geométricas, que ellos llaman geoglifos (Parssinen et al.,
2003; Schaan et al., 2007, Parssinen, Schaan y Ranzi, 2009;
Schaan, 2012:141-175) y que evidencian la presencia de so-
ciedades complejas con algun nivel de estratificacion social
y con ocupacion entre 1y 1300 d.C. (Schaan et al., 2012),
con una poblacién de aproximadamente 100,000 personas.

Pirjo Virtanen (2011) destaca la similitud de estos disefios
geomeétricos con los dibujos de visiones de ayahuasca de los
Manchineri del rio laco, quienes hablan un idioma Arawak
con diferencias dialectales del idioma Yine. Ademas, la
forma circular de las zanjas (Schaan, 2012:157; Schaan et
al., 2012) es similar al patrén de las aldeas circulares en la
cuenca del Tocantins en Brasil central descritas por Irmhild
Wist y Cristiana Barreto (1999) y en el alto rio Xingu por
Michael Heckenberger (2005), como caracteristica de las
aldeas de pueblos de la matriz Arawak.

En resumen, tenemos evidencia clara de que tanto en los
Llanos de Mojos como en el Acre los diversos pueblos
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asentados alli durante los tres milenios anteriores a la lle-
gada europea desarrollaron sociedades complejas con el
inicio de la estratificacion social, con desarrollo politico-re-
ligioso mayor y mas complejo de lo que habia en la selva
sur peruana. Ademas, probablemente dichas sociedades
se constituyeran con movimientos de bienes, personas e
idiomas entre estas dos areas y la cuenca del Ucayali, por
el rio Purls y los caminos interfluviales del area.

LOS PUEBLOS DE LA,SIERRA ANDINA

EN LA SELVA AMAZONICA

La tesis de Julio C. Tello (1942, 1943) atribuye influencias
amazoénicas a importantes aspectos de la cultura Chavin
de Huantar, que florecié en la cuenca alta del rio Mara-
fon, Ancash, Perd. Propuso que la adaptacion de tubér-
culos amazdénicos como la yuca (Manihot esculenta), en
los valles interandinos sentaria la base para el desarrollo
de los cultivos de tubérculos andinos y la ganaderia de
camélidos en la sierra y costa andinas, de manera que per-
mitiera la consolidacion no solo de Chavin, sino también
de las civilizaciones posteriores de Moche, Nazca, Wari,
Tiwanaku y Chimu, en base a la papa y otros tubérculos
andinos (Lumbreras, 1989:44-55).

Para Lathrap (1973a, 1973b, 1977), lo que permitié la
articulacién entre las culturas sedentarias de horticultu-
ra en toda la Amazonia y mas alla fue el intercambio de
bienes prestigiosos entre diferentes zonas del conjunto de
participantes en una red de intercambio a larga distancia.
Estas actividades parecen haber sido muy importantes a
nivel de toda la Amazonia y también entre la Amazoniay
la sierra y costa norte.

Asi, al menos en el norte del Perd y en Ecuador, los pue-
blos andinos y de la costa sostuvieron interacciones con
pueblos amazoénicos durante por lo menos cinco milenios.
En restos de la civilizacién mas antigua del Perd cono-
cida hasta ahora, Caral-Supe, en el norte de Lima, Ruth
Shady (2003:118-119, 2009:115) registra vegetales como
el achiote (Bixa orellana), palillo (Campomanesia lineatifo-
lia), semillas de wairuro (Ormosia sp.) y tutumo (Crecentia
cujete), ademas de caracoles (Megalobulimus sp.) proce-
dentes de la cuenca amazédnica.

El horizonte medio andino en el sur

peruano y norte boliviano

No contamos con evidencia similar tan antigua para el
sur peruano y Bolivia. Para el Horizonte Medio andino
—aproximadamente 500-1,100 d.C.— hay indicios de in-
tercambio Wari-Cumancaya en la Granja Sivia de la selva
de Apurimac (Raymond, 1972:222-223, 1982). Hay docu-
mentacion, ademas, del sitio Wari en Espiritu Pampa, Vil-
cabamba, donde Javier Fonseca Santa Cruz (2011, 2016)
halld 12 tumbas selladas con personajes de élite ataviados
con oro y plata, ademas de cerdmica y otros artefactos.
Este hallazgo complementa a los sitios Wari documen-
tados en Pikillacta (McEwan, 2005) y Huaro (Glowacki,
2002), al sureste de la ciudad de Cuzco™. Lyon (1981:9)
propone a la Granja de Sivia como posible sitio de inter-
cambios anuales o un puesto de frontera entre los Wari'y
los creadores de la tradicion Cumancaya.

Katharina Schreiber (1992:48-49) considera a las laderas
orientales de los Andes en el Pert, como periféricas al desa-
rrollo de las tradiciones Centro-Andinas. Excluyo a esa region
de su analisis de lo que ella llama el imperialismo Wari. Para
su integracion, las sociedades andinas complejas, incluyendo
Wari, aprovecharon caravanas de camélidos durante el Ho-
rizonte Medio (NUfez y Dillehay, 1995). Los camélidos no se
adaptan bien al medio de los bosques tropicales.

Gordon McEwan (2005:75) propone que la madera utiliza-
da en las minas de yeso en las cercanias de Pikillacta habria
sido traida desde los bosques selvaticos, sin indicar el ori-
gen exacto de esa madera. Los bosques tropicales mas cer-
canos estan en la ceja de selva del rio Arasa, cuenca del rio
Madre de Dios. Véronique Belisle y Alan Covey (2010:92),
proponen que los Wari de Pikillacta y Huaro compartieron
el dominio del alto rio Vilcanota con Ak’awillay del Llano
de Xaquixaguana, fundamentandose en redes de bienes de
prestigio, lo que habria conducido al establecimiento de
colonias agricolas. Concluyen que los Wari explotaron las
redes de bienes de prestigio para obtener productos de los
bosques tropicales y de la cuenca del lago Titicaca.

Probablemente no hubo aislamiento absoluto de la in-
fluencia Wari en la cuenca de Madre de Dios, ya que

19 A partir de 1971, se hizo costumbre escribir “Cusco” y no “Cuzco” por iniciativa del alcalde del momento. Cerrén Palomino (2007) demuestra que
es un error linguistico, ya que la “z" representa un sonido del espafiol colonial que se ha perdido posteriormente. Por tanto, el Centro Bartolomé de
las Casas cambid su estilo, adoptando la forma tradicional “Cuzco”. Empleo “Cuzco” para referirme a la antigua capital inka y “Cusco” para designar
la regién subnacional, porque es su denominacion oficial todavia. En afos recientes, “Cuzco” viene adquiriendo mayor aceptacién tanto académica

como en el uso popular.
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tendria sentido que los pobladores de ambas regiones
tuvieran relaciones indirectas de intercambio a través de
los portadores de las tradiciones Cumancaya y Caimito
en las cuencas vecinas del Apurimac y Urubamba. Sin
embargo, no hay indicaciones de que la cuenca de Ma-
dre de Dios, protegida por las barreras geograficas de
montafas muy empinadas y pueblos que resistian, fuera
un espacio importante para los Wari y su esfera de in-
fluencia politica y comercial.

Durante el mismo periodo se desarroll6 la cultura Tiwa-
naku centrada en el entorno del lago Titicaca, donde pre-
dominé durante casi un milenio. Su 6rbita de influencia
tuvo una orientacién hacia el sur, abarcando areas desde
Moquegua hasta Cochabamba, en Bolivia, y llegando al
noroeste argentino y el norte de Chile.

Faldin Arancibia (1987:2-3, 1990:79-80, 1991) y Char-
les Stanish (2003:135) documentaron la presencia de
cerdmica de estilo Chiripa, del Formativo lacustre, 850-
500 a.C., en el area de Larecaja, cabeceras del rio Beni.
Esta ceramica, procedente del lago Titicaca, se compara
con la de Cochabamba, mas a sureste, que tenia lazos
intensos con la cultura Tiwanaku (Stanish, 2003:191).
Los yungas (tierras cdlidas en aimara) de Cochabam-
ba proveian de coca a las élites de Tiwanaku (Kolata,
1993:49-50); los cocales en el valle de Larecaja fueron
posteriores. Stanish y colegas (2010) documentaron co-
lonias informales tiwanaku, no controlados por el estado
central, dedicadas al intercambio de bienes, a cientos de
kilometros del lago Titicaca hacia Moquegua y el sur. El
area que abarcaron estas actividades inclufa Larecaja. Las
incursiones de Tiwanaku tardio en la cuenca de Madre
de Dios llegaron hasta Ollachea a 2,800 msnm, en Cara-
baya, Puno (Coben y Stanish, 2005).

John Janusek (2008:46), resalta la importancia de plan-
tas psicotropicas como el yopo (Anderanthera spp.) y flo-
ripondio (Brugmansia spp.), procedentes de los yungas
de la cuenca del Beni, en ritos shamanicos de Tiwanaku.
Destaca el papel de los Kallawaya en la provisién de es-
tas plantas, ademas de la coca. Rodica Meyers (2002)
afirma que los Kallawaya sirvieron de intermediarios en-
tre pisos ecolégicos de puna, valles y yungas mediante la
produccién de excedentes agricolas, el aprovechamiento
de camélidos para el transporte y la consolidacién de ru-
tas de intercambio a partir de Camata, Azangaro y Coro-
coro. Estas redes permitian que piedras cotizadas, como
turquesas y lapislazuli, ademas del oro de Carabaya y el

cobre, llegaran desde la sierra andina hasta los desiertos
de Atacama, en Chile, la costa norte del Pert y Ecuador,
y la costa del Pacifico en México.

En tiempos pre-inkas, los Kallawaya habrian articulado a
su espacio de intercambio la sal de la selva central perua-
na, mates de guayusa (llex guayusa), rapé de yopo, tabaco
(Nicotiana spp.), tintes ceremoniales como el achiote (Bixa
orellana), ademas de coca, maderas y plumas, todos de
procedencia amazoénica (R. Meyers, 2002:65-94).

Burger (2013), con evidencia arqueoldgica, afirma que al-
gun nivel de intercambio mercantil existia durante todo el
periodo pre-colonial en los Andes centrales con areas mas
alla del control politico de los que tenian el poder centrali-
zado antes y durante el régimen de los inkas. La ruta prin-
cipal del intercambio Wari-Amazonia suroccidental habria
sido el rio Apurimac. Entre Tiwanaku y sus sucesores inme-
diatos la ruta seria por el rio Beni. Los Qolla aprovechaban
los rios Inambari y Tambopata, y los inkas los rios Apurimac,
Urubamba y Beni. La presencia de ceramica inka en areas
del rio Madidi y el bajo rio Beni no implica control politico
por los inkas de esas areas sino intercambios. Las influen-
cias y presiones de culturas andinas sobre la cuenca del rio
Madre de Dios fueron tardias y limitadas. Esta situacion se
mantuvo durante el inkanato, cuya presencia en las areas
de acceso a estas zonas durd menos de un siglo. Las fron-
teras eran elasticas, avanzando y retrocediendo en funcién
a los intereses de las coyunturas, en zonas de ceja de selva
entre 600 y 2,000 msnm.

En sus excavaciones efectuadas en 1940, Marion Tschopik
(1946), documenté tres periodos diferentes para estilos de
ceramica en la actual region Puno en Perl para el periodo
entre el colapso del estado Tiwanaku y la ocupacién de esa
regiéon por los inkas: Collao, compartido entre los territo-
rios Qolla, Umasuyu y Lupaga, incluyendo Sillustani, el mas
temprano; Chucuito, de fabricacién local en Arapa, Saman
y Taraco; y Urcusuyo Policromo, con influencia inka anterior
a su ocupacion del drea (1946:50-53). Tschopik (1946:45-
49) registra artefactos de piedra, hueso, cobre y estafio y
muestras de textiles, soga, cesteria y cuero de llama, pero
no materiales amazoénicos.

Qolla, Lupaqa y Pacaxe

La dispersion del poder hacia los segmentos del anterior es-
tado Tiwanaku antes de la llegada de los inkas, permitié
surgir a las agrupaciones politicas Qolla, Lupaga y Pacaxe en
el entorno del lago Titicaca. Fue acompafiado, ademads, por

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios

45



46

una migracién de poblacién y de actividades productivas ha-
cia el sector Umasuyu —uma = agua en aimara'' + suyu, re-
gion en quechua— en los yungas de La Paz de las cabeceras
del rio Beni (Kolata, 1996:204). John Murra (1968:121-125)
describe las colonizaciones Lupaga para ejercer el control
vertical de los pisos ecoldgicos donde podrian aprovechar el
maiz, la coca y otros cultivos no disponibles en el altiplano.
Menciona a los valles de Larecaja, yungas de Cochabamba
y la ruta por Moquegua hasta el Pacifico.

Segun la crénica del fraile dominico Reginaldo de Lizarraga
(2002 [cap. LXXXIX]:191-192), a finales del siglo XVI, los
Pukina eran el pueblo de mayor poblaciéon en la provin-
cia de Umasuyo en Larecaja. Eran ganaderos y en Larecaja
tenian mas trigo y maiz que en otras partes. El camino a
Umasuyu comenzaba en Ayaviri, ahora en Puno, Peru, en-
tonces Collao y abarcaba el lado oriental del lago Titicaca
hasta Carabaya y Larecaja. Bouysse-Cassagne (2010:288)
sefala presencias Pukina en las cabeceras del Beni en Ca-
mata, Larecaja, Sonqo y Coroica.

El historiador francés Thierry Saignes (1983:358-362) re-
fiere a Kallawaya, antes de la entrada en la zona de los
inkas, como seforio al este del Lago Titicaca que abarcaba
los flancos de las cordilleras de Carabaya, posteriormente
incorporado a la provincia colonial de Carabaya, ahora pe-
ruana, y Apolobamba, incorporado en la provincia colonial
de Larecaja, ahora boliviana, con las cabeceras de los rios
amazoénicos Inambari, Tambopata y Beni. Era un solo terri-
torio fragmentado por el régimen colonial, lo que generé la
diferencia toponimica entre Carabaya y Kallawaya.

Por el lado del territorio golla, al noroeste del lago Titicaca,
la arquedloga Elizabeth Arkush (2006, 2011, 2012) resal-
ta la importancia de numerosas pukaras (fortificaciones en
puntos elevados). La cronologia de los pukaras se remonta
al periodo Formativo Andino Medio, con fechas de cera-
mica asociada entre 800 y 540 a.C. Sin embargo, su desa-
rrollo como asentamientos surgioé en el periodo Intermedio
Tardio, a partir de 1300 d.C., después del colapso de las
civilizaciones Wari y Tiwanaku y la intensificacion de la vio-
lencia en ausencia de un estado centralizado antes de la
expansion inka (Arkush, 2011:183, 2012:314).

Arkush (2011:203-204) no acepta la hipotesis de Alfredo

Torero (1987, 1992) de una invasién aimara que despla-

" Bertonio (1984:374).
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zara a pueblos que hablaban Uru y Pukina. Ella (Arkush,
2011:204-212) considera mas probable que resultaran del
crecimiento de la poblacién y por la competencia por los
recursos naturales en condiciones climaticas adversas debi-
do a sequias prolongadas y eventos de El Nifio. Xavier Alb6
(1987) afirma que la identidad aimara se formé en tiempos
de la expansion inka hacia el altiplano boliviano.

El dominio golla de las zonas al norte del territorio lupaga
incluia toda el &rea designada Urcosuyu y Umasuyu desde
Ayaviri, el limite con los Q'ana, y abarcaba las zonas al nor-
te del lago Titicaca de Pucara, Azangaro y Huancané, hasta
la altura de Chucuito. Ese dominio se mantuvo militarmen-
te con las defensas de los pukaras hasta la llegada del Inka
Pachakuti en 1450 (Rowe, 1944:59; Arkush, 2011:21-58).

Tanto las pukaras como las chullpas (torres funerarias) es-
tadn presentes en los valles de Sandia y Carabaya de la
cuenca del Madre de Dios en Puno (Tapia Pineda, 1985).
Isbell (1968) documentd chullpas pre-inkas en la zona alta
de Chiapata, cerca de Sandia, asi como andeneria de es-
tilo inka. Nordenskidld (1905b:292-295, 1906:113-118)
registrd varias chullpas en las cuencas altas de los rios
Ollachea, Siaca y Sina, en Carabaya, Puno, que contenian
implementos de bronce y piedra, pero muy poca cerami-
ca. Las chullpas de los Qolla tuvieron un estilo que fue
adoptado posteriormente por los inkas. Se habrian ori-
ginado en el altiplano de Pakasa (Pacaxe) al sur del lago
Titicaca (Kesseli y Parssinen, 2005).

En la cuenca del rio Ollachea, en Carabaya, Puno, Lawren-
ce Coben y Charles Stanish (2005) encontraron chullpas,
construcciones de compuestos de vivienda pre-inka, con
estilos similares a los de Chucuito en el lago Titicaca. Hay
ceramica pre-inka, con construcciones inkas superpuestas
sobre ellas y andeneria de estilo inka en un area entre 800
y 1,200 msnm en Colocolo e Isilluma, en la cuenca del rio
Inambari. Una chullpa similar de estilo pre-inka fue registra-
da por el arquedlogo Raul Cholan (s.f.:9-11) en El Horno a
unos 1,600 msnm, en el Parque Nacional del Manu, acces-
sible a pie desde Calca y Lacco, en Cusco. Muy cerca, en
Choroquia, encontré andeneria de estilo inka.

También en la zona de selva punefa, en el contexto de la
EIA para ese tramo de la Carretera Interoceanica, las arqued-
logas Nancy y Silvia Roman (2012) identificaron chullpas y



< Chullpa de Chichacori cerca
a Ollachea, Puno. Foto: Rainer

abrigos funerarios con y sin arquitectura, del periodo Qolla
(post-Tiwanaku) en las partes altas del valle. Para las pro-
vincias punefas de Sandia y Carabaya, los arquedlogos Flo-
res, Cornejo y Caceda (2013) establecieron periodos que
ellos denominaron Altiplano, Qolla e Inka.

La tradicion ceramica Mollo se desarrollé al noreste del lago
Titicaca, entre 1200 y 1485 d.C. extendiéndose hasta el
valle de Larecaja, donde Jorge Arellano Lopez (1985:24)
describe siete patrones de ocupaciéon. Los portadores de
esta tradicion construyeron la fortaleza de Iskanwaya, al
noreste de La Paz, en la cordillera Real (Faldin Arancibia,
1990, 1991), de manera similar a las pukaras en Puno, si-
glos antes de la llegada de los inkas (Arellano Lépez, 1975a,
1975b). La cultura Mollo habria surgido de una mezcla de
descendientes de los portadores de la tradicion Chiripa, los
primeros colonizadores de los valles de Larecaja y Mufiecas

Hostnig (Hostnig, 2008b:28).

con una didspora Tiwanaku (Faldin Arancibia, 1990:81).
Saignes (1985:7-13) describe presiones prehistoricas sobre
el espacio entre Tiwanaku y los Llanos de Mojos y propone
gue la cultura Mollo defendiera ese espacio.

Los inkas en la Amazonia suroccidental

Rowe (1946:206-207) relata la primera campafia liderada
por el Inka Pachaquti hacia la Amazonia, por el rio Urubam-
ba y Vilcabamba después de su victoria sobre los Chanka
y la campafia de su hijo Topa Yopanqi para retomar el area
al norte del Cusco y entrar a las tierras de los Chuncho
y Mojo. Su fuente principal fue el jesuita Bernabé Cobo
(1956 [libro XlI, caps. 12, 14]:77, 83). Garcilaso de la Vega
(1991 [tomo 2, libro 7, caps. XllI-XIV]:450-454) describe la
entrada del Inka Topa Yopangi a los Musus (Mojo), pasando
por el territorio de los Chunchu lo que es correcto geogra-
ficamente. Una descripcion de ellos de fines del siglo XVI,

12 Segun Francis Ferrié (2018:47-49) las referencias a los chunchos en el siglo XVI no eran a una etnia concreta, sino término genérico para los ocupantes de
un area o provincia geogréafica. Es probable que incluyera a varias etnias refugiadas a la zona de Apolobamba desde tiempos anteriores, Tiwanaku e Inka.
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sin informacién linglistica, se encuentra en una carta del
cura Miguel Cabello Balboa (1906).

Garcilaso refiere a un grupo, probablemente Manari u
Opatari, sin distinguirlos, que se establecié en el valle del
rio Tono (1991 [tomo 2, libro 7°]:453) donde su padre ha-
bia tenido un cocal que él heredé. A continuacion, Garci-
laso (1991 [tomo 2, libro 7°, cap. XVI]: 456-458) se refiere
a la entrada de Juan Alvarez Maldonado al rio Madre de
Dios y a los Chunchu que este conocio6 en el alto rio Beni.
La falta de distincion entre los diferentes pueblos llevd a
la confusion posterior.

Los inkas distinguian geograficamente a los pueblos sel-
vaticos con los que mantenian algun nivel de contacto y
distintas formas de relacionarse en las diferentes cuencas.
Asi, ubicaban a los Anti en la cuenca del rio Apurimac, que
era la antigua ruta de intercambio entre sierra y selva; los
Manari'® en la cuenca del rio Urubamba, mas abajo de Ma-
chu Picchu, la hacienda particular del Inka Pachaquti (Rowe
1990); y los Opatari en la zona del Pongo de Q’ofieq donde
se inicia el rio Madre de Dios.

Todas las referencias a los Chunchu en el siglo XVI eran
a pueblos del alto Beni, no a los que en aquel entonces
se encontraban en las cuencas ahora peruanas al norte y
este de Cuzco. La identidad étnica del pueblo o los pueblos
llamados Chunchu por los inkas en tiempos precolonia-
les y en el siglo XVI es confusa. Renard-Casevitz y Saignes
(1986:170-178) refieren a los Chunchos stricto sensu como
Arabaona, Uchupiamona y Eparamona del rio Tuichi que
serian Takana- y Quechua-hablantes.

Sin embargo, se dieron profundas transformaciones y pro-
cesos de etnogénesis entre el colapso de la civilizacion Ti-
wanaku con las expansiones qolla y mollo y la posterior
entrada de los inkas hasta Ayaviri y el valle de Larecaja en
las cabeceras del rio Beni y también en el siglo XVI con
el colapso del Tawantinsuyu antes que los espafoles pu-
dieran consolidar su control del area. Segun Francis Ferrié
(2012:110, 2018:47-96), en el siglo XVI, la zona del rio
Tuichi, ahora limite entre los pueblos Leko, Takana y Uchu-
piamona, era un area multiétnica confederada y nudo de
un circuito de intercambio entre los Andes y la Amazonia.

Los inkas destacaron mitmagkuna (colonizaciones estraté-
gicas) Aimara-hablantes para colonizar areas de los yungas
del alto Beni para el cultivo de la coca (Renard-Casevitz y
Saignes, 1986:117-119) y a los lavaderos de oro en esa
area (Berthelot, 1986:78-80) ademas de los yanakuna (in-
dios de servicio) que se refugiaron alli. Roberto Santos Esco-
bar (1990) describe un complejo de “etnias yungas” de di-
versos origenes andinos en las cabeceras del Beni, Larecaja.

En su analisis de la tasa de la Visita General del virrey To-
ledo efectuada entre 1570 y 1575, Therése Bouysse-Ca-
sagne (1975:319, 321-327) identificé a 135 tributarios que
inclufan 29 mitmagkuna en Larecaja y Usadca, yungas de
La Paz; en su analisis etnolingdistico de ellos, solo identifi-
c6 a Aimara-, Quechua- y Pukina-hablantes. Concluyé que
la presencia del idioma quechua alli era débil, atribuido a
los mitmagkuna, y que el aimara dominante reflejaba una
expansion inka poco antes de la llegada de los espafioles.

Cuando escribia Garcilaso, refugiados andinos habian mi-
grado a los valles del norte y este para evitar obligaciones
de tributo y trabajo en las minas. Josep Barnadas (1973:22)
cita al gobernador del siglo XVII Juan Recio de Ledn, quien
afirmé que los Chuncho serfan descendientes de los solda-
dos fronterizos dejados por los inkas con mujeres locales.
Identifica su area étnica en el siglo XVI como el entorno del
cerro Paititi, provincia de Larecaja, entre las poblaciones de
Konsata y Mapiri.

Saignes (1985:26) propone un continuum cultural en el
sector Umasuyu del altiplano de Pukina-hablantes que
incluiria a los Kallawaya y los grupos de idioma Takana
y posiblemente Arawak al este del rio Beni. Pablo Ibafez
Castillo (2011:45-73) sugiere que el término Chunchu en
el siglo XVI refiere a las etnias autéctonas Takana, Leko
y Aguachile, mezclados con descendientes de los mit-
maqkuna inkas y refugiados coloniales. Concluimos que
el término es genérico para los diversos pueblos que se
habian unido en la zona del alto rio Beni para hacerles
resistencia a las incursiones inkas desde Ayaviri y Camata y
posteriormente las espafiolas por la misma via. La amplia-
cion del término Chuncho a todos los pueblos originarios
de la Amazonia ahora peruana fue después que Garcilaso
de la Vega publicé sus Comentarios reales.

13 En varias cronicas se escribe en plural Manaries; esto implica que en singular seria Manari, lo que no convence, pues ninguno de los idiomas de los
pueblos contemporaneas del drea tiene agudos. De manera similar, las referencias a los Opataries, indican que el singular seria Opatari. Se trataria de

una mala transcripcion de los autores.
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Otras cronicas de los siglos XVI y XVII

Una relacién importante sobre la entrada de Pachaquti a
zonas de selva se encuentra en la declaracion de los qui-
pokamayo (registradores inkas) al gobernante espafiol,
licenciado Cristobal Vaca de Castro, entre 1542 y 1544
(Quipocamayos, 1921). Dichos interlocutores habian vivido
antes, durante y después de la llegada de los espafioles y
era su responsabilidad registrar los hechos. Segun esa fuente
(1921:19-20), el Inka Pachaquti:

«conquisto todas las poblaciones de la cordillera de
Andes y Carabaya... y lo que no podia por armas y
querra, los trajo a si con halagos y dadivas, que fueron
las provincias de los Chunchos y Mojos y Andes has-
ta tener sus fortalezas junto al rio Paitite y gente de
guarnicion en ellas. Poblo pueblos en Ayavire, Cane y
el valle de Apo, provincia de los Chunchos. Hizo refor-
mar los caminos y tambos en toda la tierra...»

Segun Julien (2000:140), este manuscrito habria servido
de fuente para las crénicas posteriores de Sarmiento de
Gamboa y Cabello Balboa. Hoy llamariamos plagio a esta
practica de copiar de fuentes anteriores, pero era practica
comun en el siglo XVI.

Una fuente similar es la Probanza de los Inkas Nietos, resi-
dentes en Cuzco, al teniente corregidor Lic. Juan Ayllén en
1569. Seguin su testimonio (Rowe, 1985:211-213) sobre la
entrada del Inka Topa Yopangi y sus hermanos:

«...entraron tres hermanos en la provincia de los andes
y conquistd la provincia de paucarmayo y tomina hasta
los yscaycingas y luego pasaron delante y conquistaron
la provincia de opatari y manari y luego conquistaron
la provincia de yanpussi y luego la provincia de pau-
carquambo y a ualapi y manupampa y chicoria a don-
de prendieron en batalla campal a sus rreyes llamados
sant aguamauio vinchincayna y a uarico.»

Julien (2000:23-48) explica que los ayllus reales de los inkas
reivindicaban derechos de sucesion hasta la derrota en Vil-
cabamba en 1572. Asi se explica la contradiccion entre la
version de los quipocamayo que daba el crédito a Pacha-
quti para la expedicion hasta las provincias de Chunchos y

Mojos, y la de los inkas nietos que la atribuyeron al hijo de
este, Topa Yopangji, su ancestro.

Cieza de Le6n

El primer cronista espafiol que en el siglo XVI relatara con
una vision historica las relaciones de los inkas con los pue-
blos selvaticos fue Pedro de Cieza de Ledn. El lleg6 al Peru
en 1548 entre los soldados reclutados por el presidente de
la Audiencia, Pedro de la Gasca, para combatir a Gonzalo
Pizarro. Viajé mucho por territorios que ahora son de Perd y
Bolivia. De la Gasca quedo impresionado por el estilo y aten-
cion a los detalles que describia en sus escritos y le encargé la
preparacion de una historia del Per con enfoque en la ges-
tion de los espafioles, especialmente en las guerras civiles,
desde la perspectiva de los almagristas (Pease, 1984 xii-xiii).

Cieza de Leon, utilizando intérpretes, obtuvo su informacién
exclusivamente de fuentes nativas nobles: los orejones™, lla-
mados asi por sus aretes grandes de oro que alargaban sus
orejas. Ellos habfan vivido directamente en Cuzco las expe-
riencias de las dos o tres generaciones anteriores y mante-
nian la historia oral. Cieza de Ledn aprovechd sus conoci-
mientos del terreno escenario de las historias que relatd y sus
vinculos familiares para su informacién. En su descripcion de
la ruta a Chuquiabo, ahora La Paz, Cieza de Leén (1984 [cap.
Cii]:278-279), refiere al «riquissimo rio de Caruaya: donde en
los afios passados se sacaron mas de vn millon y setecientos
mill pesos de oro tan fino que subia de la ley...»

Esta informacion, de la década de 1540, es confirmada por
los estudios del historiador francés Jean Berthelot (1986)
quien documenté el aprovechamiento de los inkas del oro
de Carabaya, en la parte punefa de la cuenca alta de Ma-
dre de Dios. Los espafioles lo conocieron después por boca
de los inkas.

Cieza de Ledn (1985:l1[cap. XVIII]:49-50) se refiere al An-
desuyo, asi como al camino que entra a las montafas, «/as
faldas y vertientes» de ellas. Sobre la gestion del sequndo
Inka, Sinchi Roca, Cieza (1985:Il:[cap. XXXI]:94-95) men-
ciona que dicho gobernante mandé traer abono de los
Andes para los cultivos. No esta claro de qué parte de los
Andes; podria haber sido la fértil pampa de Anta, cerca de
Cuzco, que se ubica en Antisuyo™.

4 Los “orejones” inkas no deben confundirse con el pueblo amazdnico Maijuna de Loreto, Pert, también llamados “Orejon” en la literatura historica.

1> El sobrino del conquistador Francisco Pizarro, Pedro Pizarro, en su créonica (2013 [cap. XXIX]:197) al hablar de la provincia de Andesuyo dice:
«Pusiéronle nombre de Andesuyo y esta cordillera hacia la Mar del Norte, porque los indios que en estos montes viven se llaman andes...» Esta parte
del Tawantinsuyu abarcaba areas desde la ciudad del Cuzco hasta las zonas de selva alta al este.
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Al tratar la incursion a los Andes del Inka Topa Yopandj,
Cieza de Ledn (1985:1:[cap. LIII):153-154) relata que el Inka
quiso ir en persona a los Andes y mandé preparar el cami-
no. Los pobladores lo recibieron con obsequios de aves y
coca, entre otras, y fue informado sobre una gran tierra
muy poblada al este. Avanzé hasta Marcapata desde don-
de retorné con prisa al Cuzco.

Betanzos

Contemporaneo con Cieza de Ledn, otro espafiol que ob-
tuvo su informacién directamente de fuentes de la noble-
za inka fue Juan Diez de Betanzos. Este cronista escribio
su Suma y narracion de los Incas entre 1551y 1556. Pro-
bablemente llegé al Perl desde Santo Domingo en 1539
y, después de la muerte de Francisco Pizarro en 1541, se
caso6 en Cuzco con la viuda de este, la exiusta inka, Cuxi-
rimay Ocllo, bautizada como Angelina. Aprendié quechua
y tuvo acercamiento a los parientes mayores de su esposa,
quienes fueron sus interlocutores principales. Cuxirimay
Ocllo pertenecié al Qhapaq Ayllu, el grupo de parentesco
de los descendientes directos del Inka Topa Yopangi, de
quien ella era nieta (Julien, 2000:40). Betanzos fue cer-
cano a Gonzalo Pizarro y al gobernador Cristébal Vaca
de Castro (Martin Rubio, 2010:24-30). Su versién puede
contrastarse con la de Cieza, aliado de los Almagro vy, por
tanto, enemigo de los Pizarro en las guerras civiles entre
los conquistadores (Pease, 1987).

Segun Betanzos (2010 [cap. XXVIII]:175-178), Topa Inka
Yopangi salié del Cuzco con su gente de guerra hacia los
Andes y llegé a Caxaroma, a 40 leguas del Cuzco en una
tierra donde «siempre llovia» y donde la gente tenia una
maloca larga y grande que albergaba mil o mil quinientas
personas. Brinda interesante informacion etnogréfica de
esta gente, que andaba desnuda y llevaba arcos y flechas,
con los que cazaban aves y tenian cultivos de maiz y yuca.
Describe el canibalismo funerario que coincide con la de los
Amahuaca del siglo XX, hecha por Gertrude Dole (1962), y
reportado de manera similar entre otros pueblos hablantes
de idiomas Pano (e.g. Montag, 1976).

Alvarez Maldonado
Rowe (1985:211-213) muestra lo parecido del texto de los
inkas nietos con la crénica posterior de Juan Alvarez Mal-

donado (1899) relatando su entrada a la selva de Q'osAi-
pata y la bajada del rio Madre de Dios, que él llamé Tono
y Manu's, entre 1567 y 1569. Con su entrada, Alvarez
Maldonado adquirié derechos de encomienda sobre un
territorio muy extenso en la cuenca del Madre de Dios. El
personalmente no llegd mas alla del alto rio Madre de Dios,
pero mandd a su teniente, Manuel de Escobar, con un con-
tingente de su personal aguas abajo. Escobar murié en un
conflicto con los Arabaona (Araona), pero algunos de los
hombres sobrevivientes, con el piloto, Hernando Alonso,
se encontraron con Alvarez Maldonado en Camata el afio
siguiente. Luis Ulloa (1899:iii), editor de la primera versién
publicada del relato de Alvarez Maldonado, pensé que el
verdadero autor de dicha fuente seria Alonso.

Sarmiento de Gamboa

Segun la crénica de Pedro Sarmiento de Gamboa (1947
[cap. 49]:222-225), el valle de Q'osfipata en la selva de
Cuzco habria sido conquistado primero por el Inka Pacha-
quti, pero los pobladores locales se rebelaron y el Inka Topa
Yopangi tuvo que “reconquistarla” con tres divisiones, que
se juntaron en Opatari «desde donde comenzaban, enton-
ces, las poblaciones de los andes». Agrega que «los habi-
tadores de estas comarcas eran antes llamados Opataries,
que fueron los primeros que conquistaron» (1947:223).
Continva Sarmiento de Gamboa:

«Conquistd Topa Inga y sus capitanes desta vez cuatro
grandes naciones. La primera fue la de los indlios llama-
dos Opataries y la otra llamada Manosuyo y la tercera
se dice de los Manaries o Yanaximes, que quiere decir
los de las bocas negras, y la provincia del Rio y las pro-
vincias de los Chunchos».

Cabello de Balboa

El sacerdote y cronista Miguel Cabello Balboa (1951 [3° parte,
cap. 14]:300-301), relata que el Inka Pachaquti Yopangi gané
el control de la regién aguas abajo de Yucay y hasta Vilca-
bamba en el curso de su expansion imperial. Cabello Balboa
también afirma (1951 [cap. 18]:335) que los inkas en tiempos
de Topa Yopanqi «sefioredronse de quatro Provincias, llama-
das Opatarisuyu, Manarisuyu, Chunchos y Chipomaguas, y
de alli llegaron a llos Manobambas gentes que por gala se
ponen con artificio de yeruas, y bejucos las bocas, y dientes

16 \/oz araona que significa rio (Pitman, 1981:150). Probablemente obtenido por el piloto de Alvarez Maldonado en el bajo rio Madre de Dios. El nombre
dado por Alvarez Maldonado para el actual rio Manu es Paucarguambo. Ver discusién sobre Alvarez Maldonado en los comentarios sobre los limites del

imperio Inka en otro articulo mio (Moore, 2016).
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negros...» Cabello Balboa debié conocer los escritos anterio-
res de Sarmiento de Gamboa y/o Juan Alvarez Maldonado, y
reprodujo esta informacién sin citar fuentes.

Interpretaciones recientes

Por los valles del Apurimac y Urubamba al norte de Cuzco,
los enclaves inkas mas conocidos son Machu Picchu (2,438
msnm), Vilcabamba (3,368 msnm) y Choquequirao (3,050
msnm). Estos sitios se ubican en valles altoandinos, no en
tierras bajas de la Amazonia. Lyon (1981:5) proyecta la
ocupacion inka hasta el puente de Choquechaka, arriba de
Chaullay. Los inkas tenian alianzas comerciales con las po-
blaciones selvaticas que antecedieron las visitas comerciales
documentadas para los siglos XVIII (Quevedo, 1900) y XIX
(Gade, 1972; Camino, 1977).

Las referencias histéricas indican que los inkas controlaban
los tramos superiores del rio Yanatile y sus afluentes en el
entorno de Lares y hay evidencia de la ocupacion del rio
Paucartambo, llamado Yavero en sus tramos inferiores,
hasta la vuelta donde dicho rio gira hacia el oeste (Hassel,
2007:657, 2013:381). El interés era porque en el norte de
esas zonas se podia cultivar coca (Erythroxylon coca), algo-
don (Gossypium barbadense) y aji (Capsicum spp.) y obte-
ner de los pueblos vecinos plumas, resinas, ceras, maderas
y colorantes (Lyon, 1981:4).

Segun el gobernador Pedro de la Gasca (1974:540), los
cocales de Q'osfipata pertenecian al Inka Wayna Qhapag.
Cuando se establecieron con colonos manaris, los habitantes
originarios, probablemente ancestros de los Wachiperi con-
temporaneos, fueron dislocados a otros sectores del mismo
valle. No hay evidencia de intercambios entre estos colonos,
unos 400 individuos, y la poblacién originaria (Lyon, 1981:7).
Lyon (1981:7) también sefiala que mas al este de Q'osAipata
en los tramos superiores de los rios Marcapata [Arasa], Inam-
bari y Tambopata tenian presencia los inkas como indican las
tasas de tributo registradas por el virrey Francisco de Toledo
(Cook, 1975:xxxiv). Por el rio Inambari, los limites de la ocu-
pacion inka fueron los andenes agricolas en el rio Huarihuari,
documentados por Isbell (1968).

France-Marie Renard-Casevitz y Thierry Saignes (1986:47-
129), hicieron una revision exhaustiva de la documentacion
histérica y arqueoldgica disponible en ese momento en un
proceso que comenzd con el analisis de los limites colo-
niales de los siglos XVI y XVII, en articulos de los mismos
autores (Renard-Casevitz, 1981; Saignes, 1981). Ellos pre-
cisaron los limites del dominio inka en las cuencas altas de

los rios Huallaga, Perené, Mantaro, Apurimac, Urubamba,
Madre de Dios, Inambari, Tambopata, Beniy Mamoré. Con-
sideraron referencias a “conquistas” por ocupacion militar
o alianzas negociadas, tributos, mitmagkuna, relaciones de
intercambio, entre otras. Sefialaron que «/a intermediacion
de los inkas en la Amazonia era mas débil cerca de Cuzco,
justamente por la orografia accidentada, a diferencia de
los Andes al sur y al norte de Cuzco». Mapearon los limites,
gue incorporaron a una parte de los Anti, aguas abajo del
rio Pampas, por el Apurimac, y arriba del actual Quillabam-
ba, por el Urubamba, limitandose con el pueblo Manari y
alto Madre de Dios. Mostraron los limites con los Chuncho,
Leko y Mosetén por las cabeceras del rio Beni y con los
Yuracaré, Xore, Tamacoci y Chané por las cabeceras de los
rios Mamoré y Guapay.

Segun Saignes (1985:105), los inkas reconocian a tres pro-
vincias al este del lago Titicaca: Carabaya al norte, Ambana
en el centro y Sorata, en el valle de Larecaja, al sur. Faldin
Arancibia (1985:61) refiere a 25 sitios inkas asentados so-
bre ocupaciones Mollo anteriores en el valle de Larecaja.
Por el rio Beni, Calandra y Salceda (2004:158) sefialan a
Rurrenebaque como hito fronterizo entre los inkas y los
pueblos amazoénicos en esa zona. Sonia Alconini (2008,
2014) demuestra la fuerte presencia inka en el territorio
de los Kallawaya, en las cabeceras del rio Beni, al norte del
lago Titicaca, en base a los estilos de ceramica encontrada
alli, que ella atribuye a mitmaqgkuna.

La documentacion sobre los limites de la expansion inka
de Renard-Casevitz y Saignes es rigurosa. Sin embargo, los
investigadores finlandeses Martti Parssinen, Ari Siirianen
y Antti Korpisaari (Parssinen, 1992:107-125, 2015; Pars-
sinen, Siirianen y Korpisaari, 2003; Parssinen y Siirianen,
2008:71-82) proponen una penetracion inka en tiempos
de Topa Yopangi por los rios Apurimac y Urubamba hasta
el medio Ucayali, por los rios Madre de Dios y Beni hasta
mas alla de la confluencia de estos dos rios y por el Gran
Chaco en el sur de Bolivia. En otra publicacién (Moore,
2016) he presentado argumentos contrarios a la propuesta
de Parssinen y sus colegas.

Uno de los problemas es la presuncion de que las referen-
cias a los Moxos de las décadas tempranas del siglo XVI
eran al area de los actuales Llanos de Mojos, en el norte de
Bolivia. Como sefiala Métraux (1942:56) por fuentes inka,
al principio de la conquista espafiola del Paraguay, Moxos
fue el nombre de un pais fabuloso al este de los Andes en
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la region de Xarayes en el alto rio Paraguay y que el término
fue cambiado por los espanoles quienes lo buscaban en re-
giones inexploradas mas al noroeste en los actuales Llanos
de Mojos de la cuenca del rio Mamoré. El topénimo tam-
bién se aplicaba a un lugar en las cabeceras de los rios Tui-
che y Bopi, en el lado norte de la cordillera de Apolobamba,
a unos 3,500 msnm (Saignes, 1985:54-55; Renard-Casevitz
y Saignes, 1986:116-119; Ibafiez Castillo, 2011:59-61).

José Chavez Sudrez (2015:28) refiere a «37 naciones de
indios» enumeradas por el padre Diego Eguiluz en su his-
toria de las reducciones jesuitas en el siglo XVIl en los Lla-
nos de Mojos. Estas misiones juntaban a diversos pueblos
con diferentes idiomas y designaron al conjunto Mojos.
Josep Barnadas (1985:xxxii-xlii), cuando trata la etnogra-
fia de los pueblos afectados, en su introduccién a la histo-
ria de las misiones jesuitas en los Llanos de Mojos del cura
Francisco Eder, refiere tanto a la fragmentacion linguistica
en el drea como las diferencias en sus formas de organiza-
cion sociopolitica. Citando a fuentes jesuitas de comien-
zos del siglo XVIII, Barnadas (1985:xxxiii) comenta que los
autores jesuitas interpretaron que habia una carencia de
organizacién sociopolitica entre “los Mojos” y compara
esas descripciones con el modelo de Pierre Clastres (1974)
de las sociedades no clasistas en la América del Sur. Bar-
nadas (1985:xxxiii) contrasta esas referencias con las de
otros jesuitas del siglo XVIII que hablan de sus caciques y
su gobierno que les permitia vivir ordenadamente. Eder
(1985) trabajo entre los Baure y Mojos y, desde su perspec-
tiva eurocéntrica, consideraba a estos pueblos Arawak-ha-
blantes superiores a sus vecinos.

Habifa sin duda relaciones de intercambio significativas en-
tre los inkas y los diferentes pueblos de las tierras bajas del
norte de Bolivia. Varias fuentes histéricas sefialan una alian-
za amistosa entre los inkas y los Moxos de esa zona (Quipo-
camayos, 1921:19-20; Garcilaso 1991:Il: [libro 7, cap. 14]:
452-454). Métraux (1942:78-79) destaca las relaciones de
intercambio de los Moxo con los Mosetén y Chiriguana. No
se han visto indicios de guerras entre los pueblos Moxo y
sus vecinos, ni con los inkas.

Caminos, tambos y almacenes inka

Para precisar los limites de la expansién inka hacia la Ama-
zonfa, mas confiables serian los datos sobre los caminos,
tambos, almacenes (gollka) y otras estructuras administra-
tivas de estilo inka que indicarian algun nivel de control
politico. Asimismo, precisar las relaciones de intercambio
entre los inkas y sus vecinos por el lado este.
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El arquedlogo John Hyslop documenté la ruta principal del
sistema vial inka o Qhapagfian que sale de Cuzco hacia La
Raya y pasa por Ayaviri y Pukara, donde se divide en dos,
bordeando el lago Titicaca por ambos lados, y que las dos
vias siguen por el sur hacia el centro de Bolivia y contindan
a Argentina y Chile (Hyslop, 1984:120-125, 1992:115-
125; Julien, 1983:25). Hyslop afirma (1992:116) «Las ru-
tas que conducian a las selvas orientales eran importantes
como nexos hacia zonas donde se obtenia madera, coca,
cera, miel, plumas y drogas». Califica a dichas rutas como
caminos complejos, cortos y secundarios (1984:264-265;
1992: 116-117).

Intercambios y mercados

Rowe (1946:210) refiere a la importacién desde la selva por
los inkas de productos agricolas como aji, achira, algodon
y coca. Menciona también que el mani, frijoles (poroto),
habas, variedades dulces de yuca, tomates, palta, camo-
te, papas y 12 otras plantas son componentes importantes
en la dieta de los valles bajos. Casi todos tienen nombres
en quechua. Lyon (1981) detalla los intercambios entre los
inkas y las poblaciones en zonas de selva al norte y este de
Cuzco. Ella enfatiza la importancia del area de Vilcabamba,
entre los rios Apurimac y Urubamba, por la documentacién
existente y por la importancia de Vilcabamba como refugio
de los inkas desde donde resistieron durante casi cuatro
décadas después de la llegada de los espafioles.

La tradicion oral Wachiperi, habla de intercambios con los
inkas en los que recibian “hachas rojas”; serian hachas de
bronce. Algunos ancianos ese eja hablan de encuentros
anuales entre sus ancestros y los inkas en Putinapunko, en
el alto rio Tambopata, para el intercambio de bienes. No
estd claro que los “inkas” referidos eran precoloniales.
En la interpretacion de Miguel Alexiades y Daniela Peluso
(2011:225; Alexiades, comunicaciéon personal, 2017) no
hay evidencia de contactos histéricos entre los ancestros de
los Ese Eja y los pueblos andinos precoloniales en otras zo-
nas del piedemonte. Mantienen que en el contexto colonial,
con la incorporacién histérica de algunos Takana-hablantes
en las misiones del rio Beni se da una polarizacién entre es-
tos y sus vecinos, con lenguas similares y que es posible que
esa polarizaciéon tuviera antecedentes precoloniales.

En todo caso, las influencias y presiones de las culturas an-
dinas sobre la cuenca del rio Madre de Dios fueron tardias
y limitadas durante la mayor parte de su desarrollo en el
tiempo. Esta situacion se mantuvo durante el inkanato, cuya
presencia en las dreas de acceso a estas zonas duré menos



de un siglo. Las fronteras eran elasticas. Avanzaban y retro-
cedian en funcién de los intereses de coyunturas econémicas
en zonas de ceja de selva entre los 600 y los 2,000 msnm.

EL DESARROLLO DE LA

AGRICULTURA AMAZONICA

Coincidiendo con Julio C. Tello (1942, 1943), el gedgra-
fo de la Universidad de California en Berkeley, Carl Sauer
(1969:40-62), propuso la posibilidad de un fogén tropical,
que él ubico en el noroeste de América del Sur, para dar
lugar al desarrollo de la agricultura en el continente. Indicé
gue los cultivos que tuvieron origen en la cuenca amazoni-
ca, el mani (Arachis hypogaea), la pifa (Ananas comosus),
el pijuayo (Bactris gasipaes) y, especialmente, los tubérculos
como la yuca (Manihot esculenta), la malanga (Xanthosoma
sagittifolium), el camote (Jpomoea batatas), el fiame (Dios-
corea trifida) y la maranta (Maranta arundinacea), ademas
de la arracacha (Arracacia xanthorrhiza) sentaron las bases
tecnoldgicas para el cultivo de tubérculos y granos andinos.

Los cultivos por semilla, como el maiz, de origen mexica-
no, son mas dificiles de desarrollar en este medio, pero en
la difusién del cultivo de la roza tradicional se ven acom-
pafiados de los tubérculos. El maiz esta presente en los re-
gistros de Caral-Supe en la fase tardia (Shady, 2003:117,;
2009:115). Lathrap (1973a, 1973b, 1977) propuso ori-
genes de la agricultura en bosques humedos tropicales
como la Amazonia, por la distribucién de los progenitores
propuestos para los cultivos.

Ni Sauer ni Lathrap contaban en su momento con las técni-
cas de recuperacion y establecimiento de cronologias para
los restos botanicos que existen hoy en dia. Dolores Piper-
no, del Instituto Smithsonian de Investigaciones Tropicales
en Panama, y Deborah Pearsall, de la Universidad de Mis-
souri, en los Estados Unidos, analizaron la informacién bo-
tanica, arqueoldgica, etnohistérica y linglistica disponible.

Piperno y Pearsall propusieron (1998:163-166) como si-
tios de origen de las domesticaciones de plantas pro-
pias de las tierras tropicales de las Américas a diez areas
discretas y tres macrorregiones, como mostramos en el
Cuadro 1. Coincidieron con Sauer y Lathrap sobre los
origenes tropicales de la agricultura en el Nuevo Mun-
do (1998:2). Concluyeron (1998:318) que entre 4000 y
2000 a.C tradiciones ceramicas, asociadas con la domes-
ticacion de plantas y asentamientos mas permanentes
aparecieron en la Amazonia, el valle del Cauca en Co-
lombia, Panama, Honduras y Belice.

Fueron sociedades sencillas que pudieron adaptarse a
cambios climaticos intensos y crear sistemas de produc-
cion agricola que hicieron posible los avances posteriores.
Sefalaron también (1998:56, 156-158) la importancia
de las palmeras como el pijuayo (Bactris gasipaes), el un-
gurahui (Oenocarpus bataua), el huicungo (Astrocaryum
murumuru), el wasai (Euterpe precatoria) y otros arboles
frutales como la castana (Bertholletia excelsa), el babasu
(Attalea speciosa) y la guayaba (Psidium guajava), no to-
mados en cuenta por Lathrap, ademas de otros tubérculos
como la malanga o uncucha (Xanthosoma sagittifolium)
(1998:59) y trazaron la evoluciéon de numerosas especies
de cultivos a través del continente.

Basado en evidencia paleoecolégica, Raymond (1998) pro-
pone tres sitios en el noroeste del continente para el ori-
gen de la vida sedentaria en las tierras bajas de América del
Sur: la peninsula de Santa Elena en Ecuador, con Valdivia; el
valle de Santa Maria, en Panama; y el sector bajo del valle
del Magdalena, en Colombia. Otro alumno de Lathrap, José
Oliver (2001, 2008:198-212) en base a sus propias investi-
gaciones en el valle del rio Caquetd, en Colombia, y otra do-
cumentacion en el alto rio Negro, concluyé que, no obstante
lagunas en el record arqueoldgico, hay evidencia de cultivos
itinerantes de maranta (Maranta arundinacea) entre 7000 y
8000 a.C.; asi como de yuca y maiz entre 4000 y 3000 a.C.
Para 1200 a.C. se habia producido el cambio entre la reco-
leccién y horticultura itinerante y las comunidades agricolas.
Los agricultores empleaban técnicas de abono con tierras
negras y algas hasta 1000 d.C. Los cultivos documentados
en las cuencas del Ucayali, Madre de Dios y Beni representa-
rian radiaciones desde estos centros de difusion.

Tierras negras

Un nuevo enfoque surgié del descubrimiento por el cien-
tifico de suelos Wim Sombroek (1966) de las tierras ne-
gras antropogénicas en areas de ocupacion prehistoérica en
zonas de altura aledanas a los rios amazoénicos principales
(Lehmann et al., 2003; Glaser y Woods, 2004; Woods et
al., 2009). Dichos suelos, sumamente fértiles y apropiados
para los cultivos, se habian producido por la acumulacion
a través de siglos de deshechos humanos alrededor de sus
espacios habitacionales.

Los antropologos James Petersen, Eduardo Neves y Michael
Heckenberger (2001) destacaron su importancia para la
consolidacién de las sociedades formativas con poblacio-
nes de mayor densidad en el Amazonas central durante
el periodo de 500 a.C. hasta 500 d.C. Neves et al. (2003)
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Cuadro 1: Macrorregiones y areas propuestas para la domesticaciéon de cultivos en América Tropical.

Mesoamérica i?
Yucatan, México
Guatemala

Meéxico (valle
del Balsas)

Pacifico central,
Panama

Sur de América Central,
Ameérica del Sur

Norte de Colombia

Guyana, sur de
Venezuela

Suroeste de Ecuador,
noroeste de Peru

Amazonia occidental

Andes orientales, norte y oriente de

Bolivia; oeste de Brasil

Brasil central

'Una de dos areas potenciales.

Aji (Capsicum annuum)
Algodoén (Gossypium hirsutum)
Frijol comun (Phaseolus vulgaris)

Maiz (Zea mays), calabaza (Cucurbita
argyrosperma), frijol (Phaseolus vulgaris)'

Aji (Capsicum frutescens), malanga
(Xanthosoma sagittifolium)', maranta
(Maranta arundinacea), achira (Canna edulis),
camote (J[pomea batata), haba (Phaseolus
lunatua), alubia pinta (Canavalia ensiformis),
zapallo amarillo (Cucurbita moschata)’

Zapallo amarillo (Cucurbita moschata)', frijol
comun (Phaseolus vulgaris)'

Yuca (Manihot esculenta)', hame

(Dioscorea trifida), daledale (Calathea allouata),
uncucha (Xanthosoma sp.)

Algoddn (Gossypium barbadense),
zapallito (Cucurbita ecuadorensis)

Pijuayo (Bactris gasipaes)

Frijol comun (Phaseolus vulgaris)! mani (Arachis
hypogaea), ajies (Capsicum baccatum,
C. pubescens)

Yuca (Manihot esculenta)’

Compilacion propia en base a Piperno y Pearsall (1998:163-166, 199), Clement et al. (2010:81-83) y Piperno (2011:5457).

concluyen que las tierras negras amazoénicas se habrian for-
mado de desechos de poblaciones mas concentradas con
agricultura intensiva en el primer milenio a.C., y que dichos
depdsitos se dejaron de acumular a partir del contacto eu-
ropeo, en el siglo XVI, por la despoblacién generalizada.

Manuel Arroyo-Kalin (2010) identifica a los suelos antropo-
génicos de tierras negras como clave para la domesticaciéon
de la yuca. Sefala (2012) que todas las tierras negras ama-
zbnicas conocidas estan asociadas con sitios arqueoldgicos
y que favorecieron la mayor concentracion de poblacion en
los sitios claves para el desarrollo de tradiciones formativas
de las sociedades amazonicas mas complejas.

Oliver Coomes (2004) documenta tierras negras en lago
Charo, aguas abajo de Nauta, en el rio Amazonas. Thomas
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Myers (2004) sefala su ausencia en los sitios de los com-
plejos documentados de la cuenca del Ucayali, lo que él ex-
plica por las practicas de limpieza notadas para los Shipibo
y la poca duracion de la tradicion Policroma. No se han do-
cumentado tierras negras en la cuenca de Madre de Dios.

El pijuayo

Charles Clement, del Instituto Nacional de Pesquisas da
Amazobnia, en Manaos, empleando técnicas de genéti-
ca molecular, destaca la importancia de arboles frutales,
incluyendo las palmeras y especialmente el pijuayo (Bac-
tris gasipaes) en el desarrollo de la capacidad de produc-
cion de alimentos entre los pobladores tempranos de la
Amazonia (Clement, 2001, 2006a, 2006b; Clement et
al., 2015a, Clement, Rival y Cole, 2009). Da Silva y Cle-
ment (2005) documentaron pijuayo silvestre en Sao Felix



do Rio Xingu y Clement et al. (1989) registraron Bactris
dahlgreniana silvestre en los estados brasilefios de Acre y
Ronddnia. Clement et al. (2010:81-83) presentan soélida
evidencia sobre los origenes genéticos del pijuayo en la
Amazonia occidental.

En las cuencas de Madre de Dios y Beni, Alexiades y Pe-
luso (2011:230) identifican al pijuayo como etiikianaha,
categoria de plantas ancestrales de los Ese Eja, aunque no
una de las plantas de mayor consumo. Durante mi pro-
pio trabajo de campo (1973-1975) con los Harakbut del
alto rio Karene en la temporada de lluvias de noviembre a
mayo, comfamos pijuayo, ho en su idioma, casi todos los
dias. Mas aun, cuando pedi que me llevaran a los sitios
donde vivian antes del contacto con la sociedad nacional,
me sefialaron manchales de pijuayo donde seguian cose-
chando los frutos. Asf, en mi interpretacion, desde tiempos
muy antiguos este cultivo ha sido un elemento clave en
la subsistencia Harakbut. Denevan (1985:101), Jan Salick
(1989: Apéndice), Roland Bergman (1990:180) y Allen Jo-
hnson (2003:74) lo incluyen como cultivos para los Ashé-
ninka, Yanesha, Shipibo y Matsigenka, respectivamente; y
Richard Rutter (1990:23) lo registra entre los Madija en el
alto rio Purus. Yo lo he observado en varias comunidades
Yine, Matsigenka, Ese Eja y Yanesha, aunque no en las
cantidades que entre los Harakbut.

En una publicacién reciente, Jennifer Watling y sus cole-
gas (2018) presentan documentacion arqueoldgica de un
sitio de altura en Teot6nio, aguas arriba de Porto Velho
en el alto rio Madeira, para la domesticacion temprana
(7000-3000 a.C.) de yuca (Manihot esculenta), zapallo
(Cucurbita sp.) y frijoles (Phaseolus sp.), entre otras es-
pecies no identificadas, en base a fitolitos y granos de
almidon analizados, asociados con artefactos liticos de
fabricacion humana. Asimismo, encontraron algunas de
las secuencias mas tempranas de terras pretas en la mis-
ma zona. Todo esto refuerza la documentacién genética
e indica que la Amazonia suroccidental ha sido uno de los
centros mas tempranos para la domesticacion de plantas
en las Américas.

¢Domesticacion o familiarizacion?

Otra perspectiva reciente es la propuesta en un articu-
lo reciente de Carlos Fausto y Eduardo Neves (2018).
Ellos demuestran que, si bien hay una literatura extensa
sobre la Amazonia como centro independiente para la
domesticaciéon de plantas resumida en Piperno (2011) y
Clement et al. (2015a), por la evidencia arqueoldgica y

etnografica no es facil determinar que se hayan modifica-
do significativamente su estado natural. Ellos comparan
el manejo de plantas por los pueblos amazoénicos como
su manejo de animales silvestres como mascotas, pero
sin manipular la reproduccién de las especies. Sugieren
una transicion larga hacia la agricultura intensiva relati-
vamente reciente en diferentes etapas. Plantean el tér-
mino “familiarizacién” en vez de “domesticacion” para
referirse al manejo de plantas tropicales que comenzé en
la Amazonia hacia 7000 a.C.

Piperno (2011: S463-5465) reconoce que la transicion des-
de la cultivacion inicial de plantas en el Nuevo Mundo fue
un proceso lento por periodos largos de pre-domesticacion
y no-domesticacion de cultivos reproducidos de su condi-
cion silvestre antes de que se transformaran. Los cultivado-
res seguian cazando, pescando y recolectando frutos sil-
vestres para complementar su dieta. Denevan (2001:103)
demuestra que el monocultivo de yuca y platano es una
adaptacion post-Conquista europea. Los indigenas practi-
caban cultivos de una gran diversidad de especies. La yuca
fue un cultivo importante en la Amazonia en tiempos pre-
colombinos, pero era un componente de sistemas mas di-
versificados (Neves, 2011:39).

En mi interpretacion, la perspectiva de Fausto y Neves es
un tanto eurocéntrica, cuando asumen que la “domesti-
cacion” tiene que ser produccién masiva con estandariza-
Cién genética de una concentracidon minima de especies
destinadas a un mercado para que se considere agricultu-
ra. Los pueblos amazénicos han manejado y modificado
plantas para su beneficio, segun sus requerimientos de
subsistencia, no para mercados, a través de 9,000 afos.
Si eso no es domesticacion, estamos muy limitados en la
definicion de ese término.

INTERPRETACIONES DESDE

LA LINGUISTICA HISTORICA

Otro enfoque Util para orientarnos en el desarrollo de las
culturas en la cuenca amazdnica es el andlisis de la difu-
sion de los idiomas. Ello toma especial importancia dado
la poca validez de asumir correlaciones entre los estilos en
la iconografia reflejadas en los restos de cultura material
gue pueden analizar los arquedlogos y los idiomas que
hablaban los productores de dichas representaciones ar-
tisticas. Por ejemplo, en la selva sur peruana, Lyon (1987)
analizé las flechas elaboradas por los diversos pueblos
originarios contemporaneos y mostré la falta de coinci-
dencia entre los idiomas que hablan los pueblos que las
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elaboraron con sus estilos de disefio, frecuentemente
compartidos o similares entre pueblos que hablan idiomas
de diferentes familias lingiisticas. DeBoer (1990, 2011)
también demuestra como los estilos de disefio en la cul-
tura material se imitan y se transfieren entre poblaciones
con diferentes idiomas en el Ucayali.

En la cuenca de Madre de Dios, las familias linguisticas
con presencia antes del periodo de la extraccion de gomas
son Arawak, Pano y Takana, ademas del idioma Harakbut
y un ndmero impresionante de lenguas aun no identifica-
bles con determinada familia lingUistica. Con la llegada de
los caucheros en la primera década del siglo XX, comen-
zaron a llegar como mano de obra, pueblos amazénicos
de otras familias, como explicaremos lineas abajo, ademas
de hablantes del quechua y aimara desde zonas andinas.

Glotocronologia y proyecciones sobre
movimientos de poblaciones

Las proyecciones léxico-estadisticas en la lingUistica his-
térica comienzan con la glotocronologia desarrollada por
Morris Swadesh (1952, 1987). Es una metodologia muy
cuestionada por los arquedlogos. Ademas, como método
estadistico asume ritmos constantes para los cambios lin-
guisticos en sus calculos de los tiempos de separacion entre
idiomas. La historia nos demuestra que estos cambios se
dan por saltos irregulares y periodos de estabilidad y que
no siguen patrones ciclicos predecibles. Aqui, los vemos no
como evidencia en si, sino como indicador complementario
a las evidencias derivadas de la arqueologia y etnohistoria
y que puede orientar hipdtesis mientras se documenten los
procesos prehistdricos con otras metodologias.

Lathrap (1970:68-83) hizo proyecciones sobre los mo-
vimientos de poblaciones amazénicas que reflejan la
combinacion de datos arqueoldgicos con informacién
derivada de la lingUistica histérica y comparativa. Como
hemos sefalado, en la Amazonia suroccidental la diver-
sidad lingUistica es extraordinaria y su analisis ha dado
lugar a mucha controversia y cuestionamiento de la me-
todologia. El mapa 3 demuestra la presencia de idiomas
y familias lingUisticas con su ubicacién en el momento de
los primeros contactos.

Los etnénimos

Los nombres puestos a los pueblos originarios en las fuen-
tes publicadas o manuscritos mayormente no son auto-
denominaciones, pero si nombres puestos por indigenas
vecinos, con frecuencia como insultos, o por misioneros u
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otros que escriben sobre ellos con transcripciones que no
reflejan conocimientos lingUisticos. No hay continuidad
historica sobre ellos y es comun que las distinciones en-
tre dichos nombres no reflejen identidades de los mismos
pueblos referidos. Esta situacion ha dado lugar a mucha
confusién en las referencias conocidas, de manera que
el mismo pueblo o parcialidades de él son referidos por
una sucesién de nombres y también algunas referencias
genéricas son aplicadas a varios pueblos diferentes en de-
terminada 4rea geogréfica.

Por ejemplo, en el idioma harakbut, el gentilicio -eri es
agregado a una referencia geografica. Los moradores del
rio Arasa y su continuacién como Inambari son referidos
como Arasaeri, término aplicado a pueblos diferentes de
las familias lingUisticas Takana y Pano, ademas de dife-
rentes parcialidades Harakbut. Asimismo, Toyeri combi-
na toyo (rio abajo) mas -eri (gentilicio) para referirse a
los que viven rio abajo, sean otra parcialidad Harakbut,
o sean Yine, Matsigenka o Ese Eja. De manera similar, hay
frecuentes referencias en la literatura a los Tuyoneiri. En
el idioma harakbut, esto combina toyo (rio abajo) con
d nasalizado (superlativo) mas -eri (gentilicio), o sea la
gente que vive mas abajo por el rio, cuando se refie-
re a un pueblo de Arawak-hablantes u otra parcialidad
Harakbut. Pero los autores han interpretado el término
como referencia étnica.

Mas aun los etnonimos son efimeros. La misma gente es
referida en el siglo XVI por un nombre, mientras en el siglo
XIX por otro y actualmente por otro muy diferente. Ade-
mas, con frecuencia las identidades de la gente referida
son diferentes porque los nombres son repetidos por los
autores aun cuando la gente referida no es la misma.

Por estos motivos, coincidimos con Calavia Sdenz (2016)
cuando dice, en referencia a los pueblos de la Amazonia
suroccidental que «son nombres, nada mas que nombres».
Por tanto, en las identificaciones, no nos guiamos por los
etndnimos sino por la informacion linguistica asociada en
nuestro intento de desenredar las identidades de los pue-
blos referidos. Aunque ahora desactualizado, un intento
valioso de desenredar estos problemas es el analisis hecho
por Lyon (2003) en su ponencia ante el Congreso Interna-
cional de Americanistas en Lima, 1970.

Hoy en dia, la lingUistica histérica es mas sofisticada, con
técnicas mas precisas de andlisis de cuerpos linguisticos y
una gama de métodos de refuerzo mutuo y de relaciona-



Mapa 3. Idiomas del suroeste amazoénico en el momento del contacto.
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Elaboracion propia en base a Steward (1948:506-509), Rowe (1974), Niumendaju (1980) y Eriksen (2011:34,72).

miento con la evidencia arqueolégica y otras. Es por alli,
con una perspectiva histérica, que queremos entrar para
redondear el conocimiento de la realidad de los pueblos del
suroeste de la Amazonia a continuacion.

Los idiomas Arawak

Son reconocidos unos 40 idiomas contemporaneos dife-
rentes en la Amazonia, Guyanas, Venezuela y Colombia
gue pertenecen a la familia Arawak, también llamada
Maipuro por algunos analistas. En 1492, la familia lingdfs-
tica Arawak era la mas grande e importante del continen-
te, abarcando &reas que van desde Cuba y el norte del
mar Caribe hasta el sur de la Amazonia y las cabeceras del
rio Paraguay y el norte de Argentina, y desde la desembo-
cadura del rio Amazonas en el océano Atlantico hasta la
franja oriental de los Andes (Aikhenvald, 1999, 2012:32-
36). Incluso hay indicios de su presencia en la sierra andi-
nay la costa del Pert (Smith, 2011).

La mayor concentracion de idiomas Arawak se encuentra
en la regién entre el rio Negro, en Brasil, y el rio Orinoco, en
Venezuela, que, por ese motivo, ha sido propuesto como
su lugar de origen (Aikhenvald, 2012:32-33). Sin embargo,
Robert Walker y Lincoln Ribeiro (2011) empleando méto-
dos filogenéticos con analisis Neighbor Net proponen un
origen en la Amazonia occidental, probablemente en el
area entre los rios Madeira y PurUs, en territorio actual de
los Apurina (2011:2565-2566).

En la cuenca del Madre de Dios, actualmente hay repre-
sentantes de cinco pueblos de habla Arawak: Matsigenka,
Yine, Mashco-Piro, Manchineri e Inapari. En el valle andino
de Apolo o Apolobamba, cabeceras del rio Beni, Monta-
fio Aragodn (1987-1992:11:182) registrd un vocabulario del
idioma Apolista, que antes se consideraba extinto. Asimis-
mo, en Los Llanos de Mojos, en Bolivia, los Arawak-ha-
blantes incluyen a los Baure y Mojo, este Ultimo con dos
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Figura 1. Analisis de redes del vocabulario basico de idiomas Arawak. Las reticulas reflejan préstamos e
intercambios entre vecinos (Walker y Ribeiro, 2011: 2563).

Amazonia central

: _ Paraujano
Cireun  Gugjro Brasil
arioe Caribe de islas Bahuana central
Ggrlfuna Manao Cabiai
LokToar;gO Mawayana Saraveka
Wapixana )
Paresi
Arua EnaweneMawe
Mehinaku
Marawa Waura -
Waraicu Yawalapiti
l\/lanxine_ri
. Piro Pase
Purus Ifapari
Apurina Yumana
Piapoco
Baure Achagua
Trinitario Resigaro
Ignaciano
Tariana
ur urripako
S Kurripak
Terena ¢ Baniwa
[€re arutana
Kinikinau Guarekena
Mandawaka
Cabiyari
Marawan Kauixana
Palikur Yukuna
Noreste Vi Wainuma
aipure Mariate
Nomatsigenka Bare
Matsigenka Guinau Yavitero
. hcaqzime s Anauya  Baniva
sheninka .
h ,
Chamicuro Amazonia
Piedemonte andino Noroeste

dialectos, trinitario e ignaciano, segun la misién jesuita de
su experiencia historica y de la misma rama los paikoneka
y paunaka. Asimismo, en la Chiquitania y el Chaco del
sureste boliviano, ademas del Pantanal en el estado de
Mato Grosso Sur, Brasil, los Arawak-hablantes incluyen a
los Chané, Guana, Kinikinau y Terena.

Matsigenka

Los Matsigenka eran conocidos por los inkas como Manari.
Hay documentacion de su presencia en la cuenca del Madre
de Dios como kukakamayoq (colonos dedicados al cultivo
de la coca) durante el inkanato (Lyon, 1981:7, 1995:121;
Gade, 1999:147-151). Ademas, hay indicios de su presen-
cia anterior. Hay actualmente parcialidades aisladas de este
pueblo llamadas Kirineri y Kugapakori o Nanti, al interior de
la Reserva Territorial Kugapakori-Nahua-Nanti, al oeste del
Parque Nacional del Manu, en Cusco (Arias, 2016).
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Actualmente, hay presencia de los Matsigenka en diez
comunidades nativas de la cuenca del Madre de Dios, en
Perd: Boca Ishiri, Diamante, Palotoa-Teparo, Santa Rosa de
Huacaria, Sarigemeniki, Shipetiari, Shiringayoc, Tayakome,
Tsirerishi y Yomibato. Cinco de ellas se encuentran al inte-
rior del Parque Nacional del Manu, al igual de varios asen-
tamientos locales en relativo aislamiento no reconocidos
como comunidades nativas en areas llamadas Mameria y
Amalia. En Cusco se registra el idioma en 32 comunidades
nativas del alto y bajo rio Urubamba.

Los misioneros dominicos han interactuado con el pueblo
Matsigenka desde 1902. Entre sus publicaciones esta el es-
tudio sobre su idioma del sacerdote José Pio Aza (1924). Ra-
fael Alonso (Alonso, comp., 2007) ha reunido los principales
escritos de los dominicos sobre los Matsigenka con valiosa
informacion de dificil acceso anteriormente. Gustavo Solis



(1973) de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos (UN-
MSM) documentd la fonologia matsigenka de la comunidad
Tayakome, en el Parque Nacional del Manu. El Instituto Lin-
guistico de Verano (ILV) realizé estudios con los Matsigenka
desde la década de 1950 con el trabajo de Wayne y Betty
Snell, y de Harold y Patricia Davis, entre otros.

Betty Snell (1974) resumio la fonologia y proporcioné un
vocabulario breve. Harold Davis y Betty Snell (1999) publi-
caron una coleccién de cuentos y mitos del idioma. Patricia
Davis (1996) analizé los procesos de adquisicién, retencion
y uso de la lengua espanola, entre los Matsigenka. El dic-
cionario de Betty Snell (2011) es el mas completo hasta la
fecha. Lev Michael (2008) analizo la evidencialidad en la
variante Nanti del Matsigenka.

Yine-lhapari-Manchineri-Mashco Piro

Los Yine contemporaneos en la cuenca del Madre de Dios
se ubican en las actuales comunidades nativas Diamante e
Isla de los Valles, en el alto rio Madre de Dios; Monte Sal-
vado, Puerto Nuevo, Tipishca, La Victoria y Santa Teresita,
en el rio Las Piedras; Bélgica, en el rio Acre; y Nueva Ocea-
nia Boca Shipiwi, en el rio Tahuamanu. Hay un total de 43
asentamientos Yine en el Perl en los rios bajo Urubamba
en Cusco y Ucayali; y Cushabatay en el bajo Ucayali, Lore-
to, ademas de las Tierras Indigenas Mamoadate, en el rio
Yaco en Acre, Brasil; y en la TCO Manchineri-Yaminawa,
sobre el rio Acre, en Bolivia (ver articulo de Alejandro Smi-
th en este libro). En Brasil y Bolivia son reconocidos como
Manchineri o Manxineri.

Del mismo idioma aparecen en la literatura vocabularios de
hypurind y manetenery en el informe de William Chandless
(1886:118) sobre su viaje por el rio Purls en 1884-1885 y
estos etnénimos se repiten en su informe sobre el rio Acre
(1887). En su informe de 1904, Juan Ontaneda (1907:449-
450) ubica Inapairis «en el rio Las Piedras i demas contri-
buyentes de sus inmediaciones...». El primer vocabulario
del idioma ifapari con el que contamos es el publicado
por el teniente 2° de la Armada Nacional, German Stiglich
(2013:416-417) de 22 palabras, publicado originalmente
en 1904, indicando su presencia en los rios Tacuatimanu
(actual rio Las Piedras) y Purts. Otra fuente de esa época
(Olivera, 1907:424) los ubica por la margen izquierda del
rio Madre de Dios y el rio Las Piedras. El testimonio de Ju-
lio César Ochoa Pérez, recogido por Oscar Paredes Pando
(2013:271), ubica una maloca de ifiaparis en la confluencia
de los rios Yaverija y Acre, sitio de la futura ciudad de Ifa-
pari, Per(, desde donde fueron desalojados por brasilefios

gue instalaron “colocaciones” o “centros” al inicio de la
extraccion de gomas en esa zona.

Paul Rivet y Constant Tastevin (1919-1924 [16-17]:819-
828) agregan 27 vocablos mas, obtenidos del explora-
dor francés Eugéne Robuchon, sin precisar la ubicacién
donde obtuvo estos datos. Segun Juan Alvaro Echeverri
(2010:30-31), Robuchon estuvo por el rio Madre de Dios
en Bolivia, colaborando con la empresa gomera de Nico-
l&s Suarez en Bolivia entre 1897 y 1902. Lleg¢ hasta el rio
Inambari en el actual Perl y recogié informacion linguis-
tica de los Ese Eja y Araona antes de retornar a Francia en
1902. Es probable que Robuchon tuviera contacto con el
pueblo IAapari del rio Tacuatimanu o Las Piedras, cuando
el personal de Suarez realizaba correrias contra este pue-
blo que se vio forzado a moverse hacia el rio Los Amigos
(Villalta, 1904:34; Olivera, 1907:424). Robuchon habria
entregado el vocabulario recogido a Rivet a su retorno
a Paris, en 1902. Posteriormente, Robuchon llegé al rio
Putumayo, donde se asoci6 a la empresa gomera de Julio
C. Arana y realiz6 exploraciones de su dominio. Desapa-
recié en 1906 en condiciones aun no aclaradas por el rio
Caqueta; hay rumores de su asesinato por érdenes de
Arana (Echeverri, 2010:42-46).

El ILV comenz6 a estudiar el idioma yine en 1947 con
el trabajo de Esther Matteson (1965) y de este grupo
Joyce Nies elaboré un diccionario (1986). Los profesores
Yine, Rittma Urquia Sebastian y Wagner Urquia Sebas-
tian (2008), elaboraron su propio diccionario. Rebecca
Hanson (2010) analizd la gramatica yine. El alfabeto yine
ahora tiene reconocimiento por Resolucién Directoral
303-15-MINEDU, en el Peru.

Previo del inicio de su trabajo con los Harakbut, Raymond
Hart y Robert Russell (1956), del ILV, obtuvieron una lista
de 73 palabras ifiapari de una mujer del rio Las Piedras,
siguiendo la lista léxica Rowe-Swadesh. Los posteriores
estudios de Stephen Parker (Parker, recopilador, 1995;
Parker, 1999) proporcionan informacién fonolégica com-
plementaria, obtenida de los Ultimos cuatro IAapari sobre-
vivientes que hablaban su idioma en el Peru en la locali-
dad Sabaluyoc, rio Las Piedras.

Pilar Valenzuela (1991) hizo comparaciones de la lengua
ifapari con yine, ashaninka, baure y mojeno ignaciano
y concluy6é que ifiapari tiene mayor relacién con yine y
apurind, que con cualquier otra agrupacion de idiomas
Arawak, seguido por ashaninka, y menor relaciéon con
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la rama surefia (baure e ignaciano) dentro de la familia
Arawak. Los Apurina tienen presencia actual en la cuenca
del rio Purds de Acre y el sur de Amazonas, Brasil. Wilbur
y Ida Lou Pickering (2009), publicaron un analisis foné-
mico del dialecto mojefio ignaciano, y Sidney Facundes
(2000) presenté un analisis detallado de él.

Idiomas de la rama Preandina

Ademas del matsigenka, que se presenta en la cuenca de
Madre de Dios, los otros idiomas de la rama Preandina
se presentan en las cuencas amazonicas mas al oeste,
por los rios Urubamba, Apurimac, Ene, Tambo, Perené,
Mantaro, Ucayali, Pichis y Pachitea. Estos idiomas son
ashaninka, ashéninka', kakinte y nomatsiguenga. Tradi-
cionalmente, se incluia al idioma yanesha en esta rama,
pero este idioma ahora se asocia con otra rama Arawak,
como veremos abajo.

David Payne (1980) elabord un diccionario del ashéninka y
analizé la fonologia y morfologia ashaninka (1981). Mary
Ruth Wise (1971) publicé su tesis doctoral sobre aspectos
del idioma nomatsiguenga. Harold Shaver (1996) compild
un diccionario de nomatsiguenga y Kenneth Swift (1988)
analizé la morfologia kakinte.

Elena Mihas (2010) analizé la gramaética del ashéninka del
rio Perené y Aimee Lawrence (2014) reconstruyé la mor-
fologia verbal de la rama Protokampa o Preandina de la
familia Arawak, que incluye los idiomas matsigenka, nanti
(que ella distingue de matsigenka), ashaninka, ashéninka,
nomatsiguenga y kakinte. Ella divide esta rama en surefio
(matsigenka, nomatsiguenga y nanti) y nortefio (kakinte,
ashaninka y ashéninka).

Wise (1986) analizd las caracteristicas gramaticales princi-
pales de los idiomas Arawak preandinos, rama en la cual
ella inclufa a piro-apurind y amuesha, idiomas que ahora,
con informaciéon de los Ultimos 30 afos, ella misma reco-
noce como de otras ramas (comunicacion personal, 2018).

Yanesha y chamicuro

El idioma yanesha, antes llamado amuesha, en la selva
norcentral del Perl ahora se asocia mas con chamicu-
ro del rio Huallaga (Wise, 2011:314). Wise (1976) mos-
tré la influencia del quechua sobre el idioma yanesha

y confirmé que es Arawak o Maipuran, ratificando la
interpretacion de Douglas Taylor (1954). Ademas, Wise
(2011:314) senald que la relacion del yanesha con los
idiomas de la rama Preandina es mas distante, mientras
su relacion con chamicuro es de raiz mas cercana, rati-
ficando la clasificacion de McQuown (1955:563) de ya-
nesha, chamicuro y el antiguo panatahua en la misma
rama de la familia Arawak. Wise (2011:314-316) de-
muestra los préstamos entre cholén (lengua quechua del
rio Huallaga), kandozi, y los idiomas de la familia Jivaro
al yanesha, por contacto antiguo en el rio Huallaga. Pro-
pone (2011:322) que antes de llegar al Cerro de la Sal,
los hablantes del proto-yanesha compartian espacios te-
rritoriales por el rio Huallaga y que habrian migrado a
su territorio actual por los rios Marafén y Huallaga a la
zona de Panao, territorio Cholén y de alli a los rios Pachi-
tea y Palcazu hasta la zona de la actual Villa Rica.

Los idiomas Arawak de Bolivia y el Pantanal de Brasil
El idioma baure ha sido analizado por Priscilla Baptista y
Ruth Wallin (1967, 1983) y por Swintha Danielsen (2007,
2012). Willis y Rebecca Ott (1967, 1983) analizaron la len-
gua y elaboraron un diccionario sobre la variante ignaciana
del idioma mojefio, complementado por los estudios de En-
rique Jorda (2003, 2014). Eulogio Ibafiez Noza y sus cole-
gas (2007-2009) analizaron la variante trinitaria del mismo
idioma, complementado con el analisis de Frangoise Rose
(2014). Fernando Carvalho (2016) aclara que los registros
de terena, chané, guana y kinikinau, en el Chaco boliviano
y Pantanal brasilefio son variantes del mismo idioma.

Clasificaciones de los idiomas Arawak

El estudio de la difusion de los idiomas Arawak comenzd
con Max Schmidt (1917) del Museo Etnografico de Ber-
lin. Tradicionalmente, los idiomas Arawak y Arawa han
sido clasificados juntos (Mason, 1950; Loukotka, 1968).
Segun Dixon (1999), Aikhenvald (1999:73-74) y Facundes
(2002:81), no hay evidencia de una relacién genética entre
estas familias lingUisticas.

Kingsley Noble (1965) presentd su clasificacion de la fa-
milia lingUistica Arawak con un andlisis léxico-estadistico.
Distinguid 89 idiomas Arawak y los clasificé en siete ramas,
de las cuales, una, Maipuran, tenia ocho subdivisiones y
77 idiomas. Postuld origenes de un idioma proto-Arawak

17 Se ha discutido ampliamente sobre la relacion entre ashaninka y ashéninka, si son dos idiomas o dos variantes de uno. Antes de 2018, el Ministerio de
Cultura (MINCUL) de Peru los juntaba y el Ministerio de Educacion (MINEDU) habia preparado materiales de ensefianza intercultural bilingUe asi, pero los
Ashéninka protestaron, apoyados por antropélogos y linguistas, incluyéndome, y ahora se distinguen oficialmente. Ver Pedros (2018).
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en la division de aguas entre el rio Urubamba y el Madre
de Dios entre 1500 y 3000 a.C. y migraciones posteriores
aguas abajo. Propuso, ademas, la divergencia del “mash-
co” desde un idioma proto-Tupi en la misma época y region
(1965:108-109).

Siguiendo a Créqui-Montfort y Rivet (1913a), y basado
en algunos vocablos obtenidos de Nordenskiold, Noble
(1965:12) incluye al idioma apolista, también llamado
lapachu, como Arawak de rama independiente, no del
grupo Preandino como lo clasificaron Rivet y Loukotka
(1952). Durante muchos afos, el apolista era considerado
idioma extinto, pero en 1972, Montafio Aragén (1987-
1992:ii:181) recogié un vocabulario de 45 voces, mostran-
dolo vigente. David Payne (2005) mostré su relacién con
cinco idiomas Arawak, siendo el mas cercano en términos
léxicos el yavitero, un idioma Arawak de Venezuela ahora

extinto. También encontré algunas similitudes a los térmi-
nos de ashaninka, chamicuro, mojo ignaciano y yine.

Lathrap (1970:131-145) criticé la propuesta direccién mi-
gratoria de Noble y propuso migraciones de Arawak-ha-
blantes desde el Amazonas central hace unos 3,000
anos, asi como la migracion de Pano-hablantes hacia
el rio Ucayali hace 1,200 afios. Tanto Noble (1965:107-
108) como Lathrap (1970:78, 2010:112), asumieron una
relacion genética antigua entre los troncos Arawak y
Tupi, pero aun no se establece claramente esta relacién
(Heckenberger, Neves y Petersen, 1998:79). Mas aun,
Neves (2008, 2009, 2011), tras 20 afios de investigacio-
nes en el area, concluye que el record arqueoldgico en
el Amazonas central no brinda evidencia de presiones
demogréficas que hubieran provocado las migraciones
al oeste y al este como propuso Lathrap.

Tabla 2. Clasificaciéon Eriksen-Danielson de la familia lingliistica Arawak.

Nortefio Caribe/Extremo norte Islefio, Garffuna, Taino
Palikur Lokono, Guajiro, Parraujano, Palikur,
. ta-Arawak
Rio Branco Arauan, Marawan, Aruan
Rio Branco Wapishana, Mawayana
Orinoco Bare, Baniva, Yavitero, Mandawaka,
Yabana, Cawishana, Manao, Bahwana
Norte del Amazonas Medio rio Negro Kurripako, Tariana, Warekena,
Alto rio Negro Resigaro, Yucuna, Achagua, Piapoco,
Colombiano Cabiyari, Maipure
Surefo Suroeste Purus Apuring, Yine, Ifapari, Machineri
Yanesha, Chamicuro, Apolista,
Piedemonte andino Ashaninka, Ashéninka, Kakinte,
Matsigenka, Nomatsiguenga
Sur Baure Baure, Carmelito, Joaquinianoi
Pauna Paunaka, Paikoneka
Moxo Ignaciano, Trinitario
Teréna Teréna, Kinikinau, Chané
Sureste Paresi Paresi, Saraveka
L Waura, Mehinaku, Yawalapiti,
Xingu

Adaptado de Eriksen y Danielsen (2014:165).

Kustenau, Ewaneswé-Naweé
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Los conocimientos sobre el Arawak como tronco lin-
guistico fueron refinados con la reconstruccion del pro-
to-Arawak por Esther Matteson (1972), analisis grama-
ticales de Wise (1986, 1990) y de retenciones léxicas de
David Payne (1991).

La mas aceptada clasificacion actual de los idiomas Arawak
es la de Alexandra Aikhenvald (1999) de la Universidad
Trobe en Australia. Segun su clasificacion, Swintha Daniel-
sen, Michael Dunn y Pieter Muysken (2011) analizan las es-
tructuras internas de los idiomas Arawak y concluyen que
la didspora entre los del norte y sur del continente seria
relativamente reciente por la poca diferenciaciéon estructu-
ral entre ellos. Ellos respaldan la nocién de Alf Hornborg
(2005:602) del origen de la familia Arawak por etnogénesis
como idioma de intercambio entre diversos pueblos ama-
zbnicos prehistoéricos.

Michael Heckenberger (2002), describe las caracteristicas
de los pueblos proto-Arawak como un sistema tecno-eco-
némico en torno a la horticultura de tubérculos, artefactos
relacionados de ceramica, organizacion de asentamientos
en aldeas circulares con plazas rituales, jerarquias sociales
hereditarias e integracién en sociedades regionales. Se-
gun sus proyecciones (2005:59) la mayoria de los idiomas
Arawak en la Amazonia sur (baure, mojo, yine, chané, tere-
na, guana, paresi y xinguano) provendrian de migraciones
o series de migraciones del alto rio Madeira desde donde
se expandieron al oeste (Acre y Peru), al sur (tierras bajas de
Bolivia) y al este. Los Terena, Guana y Chané provendrian
de la migracién al sur. Fundamenta esta conclusién en la
proximidad lingUistica, evidencia antropométrica y amplias
similitudes culturales.

Una buena interpretacion de las caracteristicas comparti-
das por los diversos pueblos que forman parte de la familia
lingUistica Arawak la presenta Fernando Santos Granero
(2002). El reconoce como elementos de la matriz Arawak
a cinco practicas no universales entre todos los integrantes
sino componentes de su ethos y que les da un sentido de
unidad entre si. Al margen de las grandes diferencias en
sus formas de organizacién social y de relacionamiento con
grupos vecinos, comparten ese ethos, ademas de aspectos
de sus idiomas.

Love Eriksen y Swintha Danielsen (2014) analizan las dis-
tancias gramaticales entre los idiomas del tronco Arawak
y distinguen seis grupos mayores, de los que tres (“Cam-
pa”, Purls y Sur) estan presentes en la Amazonia surocci-
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dental. Dichos autores revisan, ademas, el surgimiento,
la consolidacion y fragmentacién de la matriz Arawak y
ubican estos procesos en el contexto de las rutas de con-
tacto e intercambio de producciones de cultura material
y/o de viajes mitolégicos de shamanes Arawak, toman-
do en cuenta los avances ya comentados y empleando su
analisis mas en los aspectos gramaticales que los |éxicos.
Love Eriksen y Swintha Danielsen (2014) formularon su
propia clasificacion de los idiomas Arawak, distinguiendo
dos grupos mayores: Arawak nortefo, incluyendo a todos
los idiomas Arawak del Caribe y al norte del rio Amazo-
nas, y Arawak surefio abarcando a todos los idiomas al sur
del rio Amazonas (2014:165).

En la Amazonia suroccidental, se distinguen ahora en-
tre Arawak Suroccidental o Yine-Apurind (Aikhenvald,
1999:80; Danielsen, Dunny Muysken, 2011:185; Facundes
y Branddo, 2011:200) y Arawak Preandino (Aikhenvald,
1999:80; Danielson, Dunn y Muysken, 2011:185).

Sidney Facundes y Ana Paula Branddo (Facundes, 2002:85-
95; Facundes y Brandao, 2011:199-224) aclaran la relacion
del subgrupo Arawak constituido por los idiomas apuring,
yine e ifapari, asi como el caracter de préstamo del vocabu-
lario compartido entre los hablantes de idiomas Arawak y
Arawad. Histéricamente, los Apurina ocupaban el valle me-
dio del Purls; actualmente la mayor parte de su poblacién
se encuentra en tierras indigenas cercanas a la confluencia
del Acre y el Purus en Brasil.

Los idiomas Arawak nortefios incluyen el resigaro, pre-
sente en el norte del Perd. Los del grupo surefio son
los que mas tratamos en esta discusion. Algunos de los
etndnimos empleados en estos analisis son considera-
dos ofensivos por los pueblos referidos. En nuesta dis-
cusion empleamos Yine, en vez de Piro, Yanesha en vez
de Amuesha y transcripciones de los etnénimos avalados
por los mismos pueblos y oficializados por el Ministerio
de Educacion del Peru.

Harakbut y Katukina

Los Harakbut se ubican solamente en la cuenca alta del
rio Madre de Dios, en 12 comunidades nativas de Cusco
y Madre de Dios, donde hay referencias indiscutibles so-
bre ellos desde 1830 (ver siguiente articulo de este libro).
Actualmente, son siete parcialidades, siendo el Arakbut,
antes Amarakaeri, el mas numeroso. Los otros son Wa-
chiperi, Arasaeri, Kisabaeri, Pukirieri o Amaiweri, Sapiteri
o Sireneri y Toyeri.



La informacion temprana se encuentra en los vocabu-
larios del Arasaeri del misionero dominico José Pio Aza
(1935, 1936). Los principales estudios sobre la fonolo-
gia, morfologia y semantica del idioma harakbut son de
Raymond Hart, Charles Peck y Robert Tripp del ILV (Hart,
1963; Peck, 1975; Tripp, 2008a, 2008b). Ademas, hay
un andlisis léxico y de fonologia comparando Amarakairi
y Wacipairi de Els van den Eynde (1972) de la UNMSM.
Heinrich Helberg analiza la gramética (1984) y los ver-
bos (1990). An Van Linden (2012, 2014, 2016a, 2016b,
2016¢) trata aspectos de la morfologia. Los diccionarios
arakbut de Tripp (1995) y wachiperi de Marleny Rodri-
guez Aglero y José Antonio Dumas Ramos (2014) son
los mas completos y hay una coleccién de tradicion oral
de Yésica Patiachi Tayori (2015). Actualmente, Renzo
Ego Aguirre de la Pontificia Universidad Catdlica del Perd
(PUCP) estudia aspectos de la lengua harakbut.

Clasificaciones

Matteson (1972:192-200), siguiendo a McQuown (1955),
igual que Noble (1965:107-109) consideraron al Mash-
co (Harakbut) como un subgrupo Arawak y proyecto el
proto-Harakbut. Noble (1965:107-109) emplea el término
“mashco” como el nombre del idioma que él analiza y
gue contiene algunos vocablos harakbut mezclados con
otras que son yine. Mason (1950:213) refiere a los Mas-
co, Sirineri, Wachipairi, Puncuri y Pucpacuri, parcialidades
Harakbut, segun evidencian otras referencias en la misma
coleccion (Steward y Métraux, 1948:540-541). El ILV aho-
ra clasifica el harakbut como idioma aislado (Wise, 1975).
El error de las clasificaciones anteriores como Arawak se
debe a la inclusién del vocabulario de Farabee (1922:78)
que mezcla 36 términos de origen Yine con 10 de origen
harakbut, segun mi propio analisis.

Willem Adelaar (2000, 2007) propone una relacion antigua
entre el harakbut de Madre de Dios, en el Perd, y el katukina y
katawixi en el noroeste de Brasil. El idioma harakbut, con sus
siete variantes dialectales, incluye nasalizacion fonémica de
vocales y procesos de pre- y post-nasalizaciéon de consonan-
tes, de manera similar al kanamari y katawixi, asi como en los
idiomas del tronco Macro-Jé (Adelaar, 2000:229-234, 2007;
Adelaar y Muysken, 2004:39). Adelaar opina que la relacion
tendria una antigliedad de por lo menos 1,000 afios (correo
electrénico personal, 31 de marzo de 2012), sin descartar una
antigliedad mucho mayor. Por otra parte, Inés Pozzi Escot
(1998:93) nota coincidencias lexicales (¢ préstamos?) con una
lengua Pano-Takana y otras con una lengua Arawak (¢yine?),
asi como coincidencias gramaticales con ese eja.

Uno de los alumnos de Adelaar, Marcelo Jolkesky (2011,
2016:341-355) analizé en detalle las relaciones linguisticas
entre estos idiomas y los otros en la Amazonia en el con-
texto de evidencias arqueolégicas, etnohistéricas y de ADN
de contacto. Encontré algunos paralelos lexicales entre el
harakbut y los idiomas de las famillias Pano, Puinave-Na-
dahup y Tupi que él atribuye a contactos histéricos en el
segundo milenio d.C. Propone que el origen del Proto-Ha-
rakbut seria el Amazonas Central y que habria migrado al
area al sur del Arco de Fitzcarrald donde entraron en con-
tacto con hablantes de los referidos proto-idiomas. Concluye
(2011, 2016:596-597) que los idiomas harakbut, katukina
y katawixi procederian de un proto-idioma compartido con
los idiomas de la familia lingdistica Arawa (2016:341-345).

Si se confirma la relacién lingiistica del harakbut con ka-
tukina, kanamari y katawixi, y/o con la familia lingUistica
Arawad, estas Ultimas poblaciones de areas entre los rios
Purls y Javari, vecinos a Pano- y Tukano-hablantes, serfan
una escision muy temprana del propuesto proto-harakbut
del alto rio Madeira.

Una revision de las publicaciones mas recientes sobre el
idioma katukina (Queixal6s, 2007; Queixalos y Dos Anjos,
2007; Queixalods, 2008a, 2008b, 2010; Dos Anjos, 2011;
Ishy de Magalhaes, 2018) no revela relaciones claras y no
las encuentro en la cultura material ni en sus formas de or-
ganizacion social. Tampoco hay similitud en sus caracteris-
ticas fisicas. Los exploradores bavaros Karl Friedrich Philipp
von Martius y Johann Baptist von Spix ubicaron a los Ka-
namari en el rio Jurua (Martius, 1867:11:424; Nimuendaju,
1980) en el siglo XIX. Otro vocablulario katukina lo recogié
el ornitélogo austriaco Johann Natterer en 1832.

El idioma harakbut es nominativo-acusativo y sus verbos
tienen estructuras complejas con sufijos, prefijos y numero-
sos clasificadores. No tiene verbos seriales y los verbos apa-
recen al final de la clausula. Katukina es morfolégicamente
ergativo, es decir, los sujetos y objetos de un verbo transiti-
vo son marcados de manera diferente, mientras el caso de
los sujetos de los verbos intransitivos se marca de la misma
manera que los objetos de los verbos transitivos. Sin em-
bargo, la sintaxis del katukina es nominativo-acusativo y los
sustantivos pueden incorporarse en los verbos (Aikhenvald,
2012:56). Para explicar la relacion genética entre Harakbut
y Katukina con Katawixi, habria que descubrir los proce-
sos histéricos que generarian estas diferencias, empleando
otras metodologias tanto linguisticas como arqueoldgicas y
de antropologia fisica.
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Pano y Takana
Los 30 idiomas Pano, entre contemporaneos y extintos
documentados cuando estaban vigentes, ocupan areas de
las cuencas del rio Ucayali en el Peru, el oeste de los rios
Amazonas y Acre en Brasil y el norte de Bolivia, como se
ve en el mapa 4.

Shipibo-Konibo-Xetebo

La extraccion de gomas trajo a los Shipibo y Konibo, an-
cestros de los actuales moradores de ese pueblo en las co-
munidades nativas El Pilar, Tres Islas y San Jacinto en Ma-
dre de Dios, Peru. Klaus Rummenholler (2003b y en este
libro) documenta su situacion reciente y los relatos orales
de algunos informantes. Farabee (1922:96-104) proporcio-
na informacion etnografica y linguistica sobre los Conebo
(1922:79-95) y Sipibo y los reporta presentes en el rio Ma-

dre de Dios. La informacién de Farabee sobre los Konibo
fue recogida en Cahuide, en el rio Yavero, afluente derecho
del Urubamba, en 1907, de un hombre unido con mujer
Matsigenka y que se dedicaba a la extraccion de gomas
con el cauchero espanol Baldomero Rodriguez, quien sirvié
de intermediario. Baldomero Rodriguez también tuvo acti-
vidades de extraccién de gomas en el rio Manu, en Madre
de Dios, Pert, donde empleaba a un grupo de indigenas
Mashco dedicados a la extraccion de gomas alli, mezcla-
dos entre Harakbut de la parcialidad Toyeri y Yine (Moore,
2015:25-28 y el siguiente articulo de este libro) y propor-
ciond informacion a Farabee (1922:77-78).

Los demas Shipibo, Konibo y Xetebo, parcialidades de un
mismo pueblo grande, habitan por lo menos 89 comunida-
des nativas en la regién Ucayali y 41 comunidades nativas

Mapa 4. Ubicacion aproximada de los idiomas de la familia Pano.
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Adaptado de Erikson (1992:242).
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en la region Loreto, ademas de la comunidad nativa Nueva
Alianza del bajo rio Pachitea, en Hudnuco, y los centros
urbanos en Yarinacocha, Pucallpa, Tingo Maria, Lima, Are-
quipa y Puerto Maldonado.

El misionero franciscano Agustin Alemany (1906, 2002) y
Gunther Tessmann (1929) publicaron extensa informacion
temprana sobre este idioma. El ILV analizé varios aspec-
tos de él (Lauriault, 1948; Loriot y Hollenbach, 1970; Faust
2008) y produjo un diccionario (Loriot, Lauriault y Day,
1993). Estos estudios se complementan con los andlisis
de Pilar Valenzuela (1997, 2000, 2002a, 2002b, 20033,
2003b, 20104, 2010b) y de José Elias Ulloa (2011).

Amahuaca

Los Amahuaca contemporaneos ocupan tierras de comu-
nidades nativas en los rios Urubamba, Inuya y Mapuya,
en Ucayali, y el alto rio Purus, ademas de la comunidad
nativa Boca Pariamanu en la confluencia de los rios Pa-
riamanu y Las Piedras, en Madre de Dios. Sobre ellos,
Farabee (1922:105-114) aporta informacién etnografica
y lingiistica obtenida del cauchero Mathias Scharff quien
extrafa gomas de la zona de las cabeceras de los rios Las
Piedras, Sepahua y Purus, donde este grupo se habia re-
plegado en tiempos coloniales por correrias de los Koni-
bo del curso principal del rio Ucayali. Los descendientes
de este grupo en Madre de Dios estan en la comunidad
nativa Boca Pariamanu.

Hay abundantes referencias histéricas sobre este pueblo en
las cabeceras de los afluentes derechos del rio Ucayali durante
los siglos XVII, XVIIl'y XIX (Biedma, 1989:209; Amich, 1988:
299, 375, 422, 423, 426, 476; Maroni, 1988:111, 296,
301, 474; Samanez Ocampo, 1980:82-83; Fry, 2013:471-
473). Estas referencias emplean etndénimos como Ipetineri,
Hipetineri y Sayaco, ademas de Amahuaca y variantes de
ese término para referirse a ellos.

Dole (1998) proporciona la mejor informacién histérica y
etnogréfica sobre este grupo. Segun las tradiciones orales
que ella cita (1998:139), los antepasados de los Amahuaca
vivian en el bajo rio Huallaga y fueron obligados a trasla-
darse hacia la Pampa del Sacramento por los Shiwilu, un
pueblo de la familia lingUistica Kawapana, y de alli, por
conflictos con los Ashaninka al este del rio Ucayali, donde
se registran en el siglo XVII. Steward y Métraux (1948:565)
reportan que los Amahuaca se habian refugiado en la zona
ubicada entre las cabeceras del alto Ucayali y entre los rios
Tamaya y Sepahua para evitar correrias por esclavos de los

pueblos Konibo y Ashaninka del Ucayali central. También
resistian a los misioneros franciscanos.

La documentacion linguistica del idioma amahuaca he-
cho por el ILV incluye el andlisis de fonemas de Osbor-
ne (1948) y los estudios de gramatica, tono y morfologia
de Robert Russell (1958, 1975, 1976, 2014), Sylvia Hyde
(1973) y Margarethe Sparing de Chavez (2003, 2012).
Hyde, Russell y Russell (1980) compilaron su diccionario.
Actualmente, Eric Levin, de la Universidad de Chicago,
viene estudiando este idioma.

Amahuaca es uno de los pocos idiomas de la regiéon que
distingue fonémicamente entre tonos alto y bajo.

Yaminawa

En las cabeceras del rio Las Piedras, este pueblo aislado de
habla Pano es mayormente llamado Yora, ahora considerado
variante dialectal del Yaminawa. La mayoria de los Yaminawa
se ubican en las cuencas de los rios Inuya, Yurua y PurUs, en
Ucayali. Entre las variantes de este idioma estan sharanawa,
marinawa, mastanawa y chitonawa. Hay Yora en aislamien-
to en las cabeceras de los rios del norte de Madre de Dios.

La documentacién del ILV incluye los estudios de Eunice Pike
y Eugene Scott (1962), Eugene Scott y Donald Frantz (1973),
Norma Faust y Eugene Loos (2002) y Lucille Eakin (2008). Ma-
rie Scott (2004) compilé el diccionario sharanawa.

Pano Meridional

Los Chakobo y Pakaguara de los rios Yvon, Benicito y Yata
en las Tierras Comunitarias de Origen (TCO) Chacobo-Pa-
caguara en Beni, Bolivia, tienen una larga presencia hist6-
rica. Alcides d'Orbigny (1843:142) contrasta su idioma con
el de los mojefios. El misionero franciscano Nicolas Armen-
tia (1887:33) ubica a Pacaguaras entre los rios Beni y Madre
de Dios abajo de Genechiquia y a un nimero igual entre
el Orton y Madre de Dios, en 1883. Fundo la Misién San-
tiago de Pacaguaras en el rio Madidi (1887:42) y publico
un vocabulario (1887:182-184) y un diccionario pakaguara
(1913). Gilbert Prost (1962, 1972) del ILV analizé la grama-
tica chakobo y Phillip Zingg (1998) compilé el diccionario.

La mejor informacién sobre los idiomas atsahuaka y ya-
miaka histéricos es la que Nordenskiold (1905a, 1905b)
proporciond. Incluye, ademas de referencias histéricas y
detalles etnogréficos, un cuadro comparativo de 49 tér-
minos para Tambopata Huarayo (Ese Eja), Arasa (Ese Eja),
Tuyoneiri (Harakbut) Yamiaca y Atsahuaca con el aleman
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en que esta escrito el articulo (1905a:275-276). Georges
Créqui-Montfort y Paul Rivet (1913b:46-77) publicaron
una version ampliada con informacion obtenida de Nor-
denskiold, quien ubico a los Yamiaka sobre el rio Yaguar-
mayo, afluente derecho del Inambari. Asimismo, ubicé
a los Atsahuaca en el rio Chaspa, otro afluente derecho
del Inambari que hoy forma el limite politico entre Madre
de Dios y Puno.

El ingeniero de la Junta de Vias Fluviales (JVF) César Ci-
priani (1902:187-189) publicé un vocabulario de 192 tér-
minos de Huaauneiris o Yamiacas. El los ubicé en la con-
fluencia de los rios Yaguarmayo e Inambari (1902:175).
He detectado dos palabras préstadas del harakbut en el
vocabulario yamiaca de Cipriani: ciro (siro) = cuchillo o
machete y huatone (watone') = anciano.

Otra fuente sobre Yamiaco es la del cientifico de la UNMSM
José Sebastian Barranca (1914) también del rio Yaguar-
mayo, que cuenta con 114 entradas, de las cuales puedo
identificar a siete como harakbut; las demas no lo son.
Farabee (1922:162) también presenta un vocabulario at-
sahuaca de 43 palabras, obtenido de un cauchero en el rio
Tambopata, que Farabee llamé un dialecto de tiatinagua,
término aplicado a una parcialidad del pueblo Ese Eja de
la familia lingUistica Takana. Segun David Fleck (2013:23-
24) son Pano, aunque con una relacién mas distante de
los otros idiomas de esta familia.

Ademas, el senador por Cusco, Enrique Salvador Llosa
(1906) presenta un vocabulario que él llama Arasairi que
es evidentemente de la familia Pano (Lyon, 2003:52). Oli-
ve Shell (1985:33) del ILV clasifica arasaire, atsawaka y ya-
miaka como grupo Pano del Suroeste. Eugene Loos (1999:
229) incorpora a los tres en el subgrupo Chékobo, junto
con chakobo, pakawara y katukina.

Los Arasa de Nordenskidld (1905a:275-276) que hablan un
idioma Pano no deben confundirse con la parcialidad Harak-
but gue se autodenomina Arasaeri. La referencia es geogra-
fica, no socioldgica, para referirse a los moradores de los rios
Arasa e Inambari. En los tiempos del caucho, el rio Inambari
fue territorio compartido entre pueblos Harakbut y Ese Eja
(Takana), ademas de Atsawaka, Yamiaka y los Arasairi Pano.

Ahora, la pregunta es ;cémo llegaron los Atsawaka y Ya-
miaka a Puno y Madre de Dios en algiin momento antes de
la primera década del siglo XX, cuando fueron registrados?
No lo sabemos, pero sospechamos que fueran traidos por
personal del comerciante cauchero Nicolas Suarez, de Bolivia
en algun momento entre 1896 y 1902, cuando la presencia
de estas voces fue documentada por Cipriani (1902).

Otros idiomas Pano

En el Perl se incluyen kakataibo, en las cuencas del Pachitea
y Aguaytia en Huanuco y Ucayali; iskobakebu (iskonawa), en
el rio Callerfa, Ucayali; kapanawa en seis comunidades del
rio Tapiche, en la provincia Requena de Loreto; matsés por
los rios Javari y Galvan, en Loreto y en Brasil; huni kuin'®
por los rios Curanja y Purus, en Ucayali. En Brasil estan los
katukina (Pano), matis, kulina (Pano), korubo, mayoruna,
kasharari y karipuna.

Clasificaciones de los idiomas Pano

Los idiomas Pano tienen inventarios simples de voca-
les y consonantes y carecen de tonos, con excepcion del
amawaka. Predominan los sufijos, pero tienen unos 30
prefijos monosildbicos agregados a sustantivos, verbos y
adjetivos. Todos los idiomas Pano son morfolégicamente
ergativos y expresan relaciones gramaticales con casos. No
hay géneros ni clasificadores. Tienen adverbios, sufijos y en-
cliticos que varian en forma segun la transitivad del verbo
(Aikhenvald, 2012:44-45).

Segun Fleck (2013:9) la familia lingUistica Pano abarca 32
idiomas conocidos entre actuales y extintos en el este del
Perl, oeste de Brasil y norte de Bolivia, de los que 18
sobreviven con una poblacién total de aproximadamente
50,000 personas hoy en dia. La relaciéon entre los idiomas
Pano fue reconocida en el siglo XVII por el misionero je-
suita Francisco de Figueroa (Aikhenvald, 2012:43). El pri-
mer intento serio de reconstrucciéon de esta familia fue la
de Olive Shell (1985) en su tésis doctoral de 1965, quien
compard material léxico que el ILV manejaba en esa fe-
cha y distinguio siete idiomas: amawaka, kapanawa, huni
kuin, chakobo, kakataibo, marinawa y shipibo-konibo™.

En esa fecha, 1965, Shell no contaba con material Iéxico
similar para los Pano-hablantes de Brasil, ni de los Matsés

'8 Este pueblo se autodenomina Huni Kuin, por lo que empleo este término aqui. Sin embargo, la misma expresion u otra muy simillar es también empleada
como autodenominacion de varios de los otros pueblos Pano vecinos. La mayoria de los linguistas les llaman Kashinawa (gente del murciélago vampiro).
9 Ella transcribié los etnénimos como Amahuaca, Capanahua, Cashibo, Cashinahua, Chacobo, Marinahua y Shipibo-Konibo.
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peruanos. En su tesis doctoral, Sanderson Oliveira (2014)
intenta una reconstruccién del proto-Pano y concluye que
la propuesta de Shell (1985) sigue relevante. Propone un
sistema de 19 consonantes y ocho vocales, cuatro orales y
cuatro nasales (2014:385).

El linguista belga André-Marcel d'Ans (1970:9-32) con-
cluyd que la presencia de pueblos Pano-hablantes en la
Amazonia occidental comenzé alrededor del inicio de la
era cristiana, unos 600 anos antes de las fechas de La-
thrap (1970). Propuso (1973:366-368) que los Pano-ha-
blantes inmigraron hacia el Ucayali central hace mas de
2,000 anos y se adaptaron al ambiente natural del rio
principal, desplazando hacia el oeste a los ocupantes an-
teriores Arawak-hablantes. Interpreta los cambios radi-
cales en el estilo de la ceramica como adaptaciones a los
estilos existentes alli (1973:368-369).

Eugene Loos, quien trabajé para el ILV inicialmente con
los Kapanawa, en su clasificacion (1999:229) distinguié
cuatro subgrupos de idiomas Pano: Yaminawa, Chakobo,
Kapanawa (incluyendo Shipibo-Konibo), y no agrupados,
principalmente los Matsés y lo pueblos Pano de Brasil.
Loos incluyé el idioma amahuaca en su subgrupo Yami-
nawa de la familia Pano.

Lorena Cordoba y Diego Villar (2009) rechazan la distin-
cion de Ans entre los Pano Suroccidental y Suroriental.
Coinciden con Erikson (1993) sobre la unidad de las dos
agrupaciones en Bolivia y Perl y los denomina como con-
junto Pano Meridional. Cérdoba, Valenzuela y Villar (2012)
aclaran que los etnénimos Chakobo y Pakaguara no de-
signan entidades sociolégicas discretas, sino que reflejan
articulaciones, mediaciones y relaciones coyunturales, de
conformidad con la racionalidad de cada contexto histérico
(Villar, 2014). Asi, la misma gente es designada Pakaguara
en determinado contexto histérico y Chakobo en otro.

Opino que lo mismo se aplicaria a los registros de Arazaire
(Pano), Atsahuaca y Yamiaca, que solo aparecieron en la
literatura durante el periodo de extracciéon cauchera perua-
na y desaparecieron poco después. Podrian haber llegado
a la cuenca del rio Inambari en el Perti como mano de obra
de caucheros bolivianos y abandonada cuando los bolivia-
nos fueron desalojados por caucheros peruanos a partir de
1901. Nadie les pregunt6 de dénde venian.

Ans (1973) en su analisis del grupo Pano de Cabeceras,
distinguid a los idiomas iskonawa, amahuaca, kashinawa
y Pano-Purus. Este ultimo inclufa a las variantes yami-
nawa, sharanawa, marinawa, chaninawa, mastanawa y
yawanawa. Wise (comunicacién personal, 2018) afirma la
cercanfa entre yaminawa, sharanawa, chaninawa, masta-
nawa y yora o nawa, que algunos consideran cadena con-
tinua de dialéctos del mismo idioma (Fleck, 2013:12; Va-
lenzuela y Guillaume, 2016). Para Wise, y también d'Ans,
huni kuin es otro idioma.

Roberto Zariquiey, Alonso Vasquez y Gabriela Tello (2017)
analizaron a nueve variedades lingUisticas Pano de la
cuenca del alto Purls con evidencia tanto léxica como
gramatica y llegan a su aproximacioén fitogenética con in-
formacion obtenida directamente de hablantes de dichas
variedades. Concluyeron que, por evidencias gramaticales
y fonoldgicas, se puede diferenciar como idiomas al ama-
huaca, kashinawa y yaminawa. El continuo dialectal que
incluye sharanawa, chaninawa, mastanawa, marinawa y
yora o nawa, es cercano al yaminawa.

Sobre la relacion entre las variedades linglisticas entre los
Pano ucayalino, Fleck (2013:21) sefiala que los Kapanawa
tienen una relacién tan cercana a los Shipibo-Konibo que
su separacion habria ocurrido en tiempos histoéricos. Los
considera (2013:18) como dialectos de un mismo idioma.
Los Shipibo, Konibo y Xetebo, distinguidos por los misio-
neros que primero los conocieron, pero que actualmente
estadn organizados en el Consejo Shipibo-Konibo-Xetebo
(COSHIKOX) se consideran un solo pueblo o nacién y a tra-
vés de sus convergencias historicas en el rio Ucayali con
un solo idioma comun, aunque con variantes dialectales.
Sin embargo, Fleck (2013:11) distingue a los Xetebo de los
Shipibo-Konibo como otro idioma del subgrupo Chama?°.

Hornborg y Eriksen (2011) proponen un escenario muy in-
teresante para los procesos de etnogénesis entre los Pano,
via la expansion de redes comerciales, con avances y re-
trocesos de diferentes grupos dominantes a través de los
milenios. Para ellos, las diferencias lingUisticas y de estilos
de ceramica reflejan no movimientos prehistéricos de pue-
blos enteros, sino de élites de determinado grupo lingUis-
tico que ganaban dominio sobre las mas importantes rutas
de intercambio y, por tanto, de poder relativo. Estos gru-
pos élites articulaban lenguas de intercambio comunes y

20 Para los hablantes de este idioma o idiomas, el etnénimo histérico chama es ofensivo.

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios



68

aportaban estilos y técnicas de elaboracién y decoracion de
cerdmica, ademas de muchos otros elementos culturales.

Takana

Una de los conjuntos linglisticos mas importantes en la
cuenca del Madre de Dios es el Takana. Las primeras re-
ferencias de ellos en la literatura histérica estan en la Re-
lacion de Alvarez Maldonado (1899). Después formaron
parte del conjunto Chunchu reportado en los siglos XVI
y XVII, como hemos explicado lineas arriba. Fueron des-
critos en detalle linguistico primero por Créqui-Monfort y
Rivet (1921-1923).

Los pueblos contemporaneos Ese Eja, Araona, Cavinefio, Ma-
rubo, Takana y posiblemente también los aislados Toromona
reportados en el Parque Nacional Madidi, hablan idiomas de
esta familia. En Madre de Dios, Peru, el Unico pueblo contem-
poraneo de habla Takana es el Ese Eja. Los otros se ubican en
las cuencas de los rios Madre de Dios y Beni, en Bolivia. Los
Ese Eja en Peru consideran al toromona dialecto de su idioma
(César Augusto Yojajé, comunicacion personal, 2017).

Los Ese Eja aparecen en la literatura por primera vez con los
nombres Guarayos y Tiatinaguas en los informes del misio-
nero franciscano, Francisco Cote, en 1686, y también en
los escritos de los misioneros José Figuiera, Antonio Serra y
Tadeo Cortés, sin referencia de fecha, asi como el informe
del misionero José Pérez Reynante de 1770 (citados por Ar-
mentia, 1887:49). En el mismo periodo de misiones francis-
canas hay referencias a Echojas y Guacanacas para sefialar
a ese pueblo. Armentia (1887:34) los ubica en 1883-1884
en ambas margenes del rio Madre de Dios y en el rio Ma-
didi y dice que sostenian guerra a muerte a los habitantes
de las misiones de Ixiamas y Cavinas. Explica que el nombre
Guarayo significa “enemigo” para los Araona.

José Manuel Pando (1897:32) en el informe sobre su viaje
en 1893 al rio Inambari los ubica, también con el nombre
Guarayos entre ese rio y los rios Madidi y Hundumo. Nor-
denskidld (1905a:275-276) proporciona un vocabulario de
36 entradas para Tambopata Guarayo.

Entre los Ese Eja del Perd, el misionero dominico José Alva-
rez Fernandez (2008) produjo un diccionario de 1,381 en-
tradas léxicas tomadas de los hablantes de ese idioma en el
rio Tambopata o Baawaja. Dicho diccionario fue elaborado
en la década de 1930, aunque recién se ha publicado. Ma-
ria C. Chavarria ha descrito la fonologia (1973), un léxico
de la variedad Baawaja (1980), la antroponimia (2007) y el
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sistema de caso (2017), ademas de temas relacionados con
la tradicion oral (2015).

Richard y Lucille Wyma (1962), asi como Jack y Nola Shoe-
maker (1965, 1967, 1983) del ILV lo han analizado para
los Ese Eja en Bolivia. Los Shoemaker (1965) y Mary Key
(1968b) establecieron el vinculo del ese eja con la fami-
lia Takana, como ratifican Aikhenvald y Dixon (1999:344,
365-366). También, con datos recogidos en Bolivia, Marine
Vuillermet hizo un anélisis de la gramatica ese eja (2012a)
y un resumen (2012b).

Donald Pitman (1980) analiz6 la gramatica araona y Mary
Pitman (1981) elaboro el diccionario de ese idioma. Asi-
mismo, Carola Emkow analizé la gramética (2007) y un
resumen (2012).

Para el idioma cavinefo, Nicolds Armentia (Armentia y La-
fone Quevedo, 1906) publicé un vocabulario temprano. Del
ILV, Elizabeth Camp y Millicent Licardi (1983) analizaron los
pronombres y elaboraron un diccionario (2016). Después,
Antoine Guillaume analizé la gramatica (2004, 2008).

Los Maropa hablan un idioma Takana de pocos sobrevivien-
tes. D'Orbigny (1843:146) describe su idioma. El vocabula-
rio mas temprano que tenemos es una lista de 163 entra-
das recogida por el médico y explorador norteamericano,
Edwin Heath (1883). Nordenskiold (1911) tambien obtuvo
un breve vocabulario. Su pertenencia al conjunto Takana
fue precisado por Mary Key (1968a:16). Girard (1971) lo
sefialé como parte de su complejo Sapibokona. En tiempos
recientes, lo ha analizado Antoine Guillaume (2009, 2012).

El idioma takana es reportado desde Alvarez Maldonado
(1899) en 1567-1569. En su relacion de la entrada de An-
zures de Camporredondo al alto Beni via Camata, en 1538,
Cieza de Ledn (1991:4° parte [cap. LXXI]:320 y [cap. LCCVI-
1:339-340) hace referencia a la provincia de Tacana y al rio
del mismo nombre, pero ninguno de estos autores propor-
ciona informacion lingUistica o etnogréfica que permita iden-
tificarlos més allé de los etndnimos. Por tanto, no podemos
afirmar que sean ancestros de los pueblos registrados pos-
teriormente como Toromona, Araona, Cavinefia o Maropa.

Armentia (1902) hizo un anaélisis detallado temprano del
idioma Takana. Del ILV, Donald y Mabel Van Wynen anali-
zaron la fonética y compilaron su diccionario (1962). En su
analisis linglistico, Montafio Aragon (1987-1992:1:23-52)
resalta tanto las divergencias como elementos de relacién



en esta familia lingUistica. El estima una poblacién total de
mas de 10 mil personas, incluyendo a los Takana acultura-
dos en el area de los centros urbanos Rurrenabaque y San
Buenaventura. Crevels y Muysken (2012:22) afirman una
poblacion de 7,345 personas, de las cuales entre 50 y 500
son hablantes, aungue todos hablan castellano.

La relacion Pano-Takana

Una relacién entre las familias lingUisticas Pano y Takana fue
propuesta primero por Rodolfo Schuller (1933) y reafirmada
por Mary Key (1968a), parcialmente por Victor Girard (1971)
de la Universidad de California en Berkeley, y por el lingUista
argentino Jorge Sudrez (1973). Loos (1999:227) reconoce si-
militudes léxicas y gramaticales, pero pide mas trabajo para
determinar si estas similitudes reflejan una relacién genética
o difusién areal. Girard (1971:4, 145) llamo la atencién al
poco cambio fonoldgico en las raices léxicas en ambos gru-
pos, mientras los cambios morfoldgicos en extensiones de
raiz han sido radicales, lo que podria indicar contacto tem-
prano entre ellos?'. Alain Fabré (2005:1) y Fleck (2013:23)
cuestionan esa relacion por las diferencias detectadas. Fleck
argumenta que, segun el modelo de calculo Iéxico-estadisti-
co de Swadesh (1959), las diferencias entre los idiomas Pano
y Takana hubieron requerido 47 siglos para consolidarse.

Adam Tallman (2012) de la Universidad de Texas analiza esta
hipdtesis, con énfasis en los morfemas de mocién asociada,
presentes tanto en los idiomas Pano como Takana, aunque
también estan presentes en nueve idiomas Arawak, en ai-
mara, quechua, uru y chipaya, y en cinco idiomas aislados
de la misma regién (Tallman, 2012:15). Concluye (2012:24)
gue proto-Pano y proto-Takana incluirfan vocabulario poco
susceptible al préstamo y muy pocos términos que comun-
mente se prestan, lo que sugiere una relaciéon genética,
pero considera necesario comparaciones mas exhaustivas

21 Notado también por Tallman (2012:2).

de los idiomas de ambos grupos para poder afirmar esa
relacion genética.

Valenzuela y Guillaume (2016) analizan ambas familias lin-
guisticas y sefalan tanto los rasgos estructurales comparti-
dos entre las dos familias como las que corresponden a una
u otra de ellas, sin llegar a conclusiones sobre la naturaleza
de su relaciéon, genética o por difusion histérica entre ve-
cinos. Después, Valenzuela y Zariquiey (en prensa), ambos
especialistas en Pano, concluyen que o hay una relacién
genética entre Pano y Takana, o una relacién de contacto
entre ellos de muy larga data.

En los intentos de reconstruccion de la historia linguistica
conocidos hasta ahora, las dos familias estaban presentes
en la cuenca del rio Guaporé en el suroeste de Brasil con
difusion posterior més al norte y oeste, aungue los Takana
no llegaron al Ucayali.

Los idiomas aislados del piedemonte boliviano

Al este del rio Beni, se presenta una compleja red de pue-
blos con idiomas y relaciones con familias lingUisticas muy
diferentes, intercalados y con distintas historias de relacio-
nes entre si. Se trata de pueblos cuya relacién con otras fa-
milias lingUisticas no es evidente, por lo que se les clasifica
como idiomas aislados. Incluyen a los Mosetén, Tsimane,
Kayubaba??, Canichana??, Movima?*, ltonama? y Yuracaré.

Sus vecinos mas cercanos hablan idiomas Takana, Arawak
y Guarani. Es probable que estos idiomas no clasificados
en las cuencas de los rios Beni y Mamoré sean productos
historicos del mestizaje o de adopcién de otros idiomas
como lengua general sea por fines de intercambio o pos-
teriormente por las reducciones en misiones donde habia
la necesidad de establecer entre todos un medio de co-

22 Los Kayubaba (Cayuvava) fueron incorporados a la mision jesuita de Exaltacién, por el rio Mamoré, aguas abajo de la desembocadura del rio Yacuma,
a fines del siglo XVII (Métraux, 1948b:427). Fueron reclutados en la extraccion de cascarilla y del caucho en la segunda mitad del siglo XIX. El gobierno
boliviano les ha reconocido su TCO en la misma zona, donde contaban en 2006 con 664 pobladores (Diez Astete, 2011:243-247). Harold Key (1961, 1967)
del ILV, y Mily Crevels (2012b) analizaron su idioma.

2 Los Canichana vivian por el rio Mamoré cuando fueron incorporados en misiones jesuitas en el siglo XVII, pero se rebelaron contra las autoridades
espafnolas a principios del siglo XIX e incendiaron la mision franciscana (Métraux, 1948b:425). El gobierno boliviano les ha reconocido su TCO en el
Municipio San Javier del Departamento de Beni, donde en 2006 vivian 404 de ellos (Diez Astete, 2011:255-258). Mily Crevels (2012a) analizé su idioma.
24 | os Movima habitaban la margen izquierda del rio Mamoré y el rio Yacuma cuando fueron llevados a las misiones jesuitas de San Luis y Borja en
el rio Maniquf en el siglo XVII (Métraux, 1948b:426). Su poblacién en 2006 era de 12,230 reunida en 270 comunidades en el departamento de Beni
y cuentan con dos unidades de TCO (Diez Astete, 2011:249-253). Robert y Judith Judy (1967) del ILV y Katharina Haude (2006, 2007, 2010, 2012)
analizaron su idioma, considerandolo aislado.

% Los Itonama vivian sobre el rio del mismo nombre cuando fueron reclutados por los jesuitas en el siglo XVIII en las misiones Santa Magdalena y San
Joaquin (Métraux, 1948b:428-430). Actualmente, el gobierno boliviano ha reconocido sus TCO. En 2006 tenian una poblacién de 886 personas (Diez Astete,
2011:231-235). Elizabeth Camp y Millicent Liccardi (1967a, 1967b) del ILV, y Mily Crevels (2012c¢) han analizado su idioma, considerandolo aislado.
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municacion. Pero es impresionante como se ha mantenido
esta variedad etnolinglistica durante siglos de misiones y
agresiones por los frentes extractivistas.

Los troncos Tupi y Jé

No hay registros histéricos de idiomas de los troncos Tupi'y
Jé en la cuenca de Madre de Dios. Farabee (1922:154-162)
proporciona informacion etnogréfica y lingdistica sobre los
Tiatinagua y los clasifica erroneamente como del tronco
Tupi. Como hemos sefialado, ahora hay consenso que el
idioma de ese pueblo, Ese Eja, es Takana.

En el territorio actualmente peruano, los Unicos hablantes
de una lengua del tronco Tupi son los Kukama-Kukamiria de
la cuencias del Amazonas, Huallaga y Ucayali. En el norte de
Bolivia estan los Sirioné y Yuqui de la cuenca del Mamoré,
asi como los Guarayu y Guarasug'we en el norte de Santa
Cruz. Todos ellos hablan idiomas de la familia Guarani. Sin
embargo, los analisis arqueoldgicos de Lathrap, Brochado y
otros proyectan la presencia de pueblos Tupi-hablantes en
Ucayali y los Llanos de Mojos a partir del siglo XII, con Madre
de Dios en medio. Por eso, los consideramos aqui.

Cheryl Jensen (1999:129-133), siguiendo a Aryon Rodri-
gues (1984-1985, 1986) distingue ocho subgrupos de Tu-
pi-Guarani, principalmente por su distribuciéon geografica.
Jensen (1999:129) indica como probable lugar de origen
de los idiomas del tronco Tupi al estado brasilefio de Ron-
dbnia. Siguiendo a Rodrigues, propone cuatro oleadas de
migracion Tupi y Guaranf: al sur donde se desarrollaron los
idiomas Guarani; al oeste donde se desarrollaron los idiomas
del grupo Sirioné y Guarayu; a la costa atlantica, donde se
desarrollé el Tupinamba; y al norte y este hacia el resto de la
Amazonia. Llama la atencién que los idiomas del tronco Tupi
del estado brasilefio de Rondénia, propuesto como su lugar
de origen, son clasificados en las ramas Arikém, Mondé, Pu-
rabord, Ramarama y Tupari (Rodrigues, 1999:108) y no hay
presencia alli de la familia Guarani al que pertenecen todos
los idiomas Tupi de Bolivia, geograficamente muy cercanos.

Love Eriksen y Ana Vilacy Galucio (2014) aplicaron su anali-
sis de diferencias |éxicas y estructurales a las lenguas Tupi y
concluyeron que pueblos Tupi-hablantes lograron desplazar
al control politico de Arawak-hablantes de gran parte de la
Amazonia en el periodo 700-800 a 1200 d.C. Esta interpre-
tacion respalda al trabajo arqueoldgico de Brochado (1984).

Los idiomas del tronco Jé se registran mayormente en el
este y sur de Brasil. El idioma besiro o chiquitano, antes
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era considerado aislado, pero Adelaar (2008) y Eduardo Ri-
beiro (2009) han propuesto un vinculo de sus raices con
el tronco Macro-Jé, en base a manuscritos del siglo XVIII
(Adam y Henry, 1880; Tomicha Charupa, 2002). En todo
caso, el conjunto de los chiquitanos contemporaneos refle-
ja una amalgama de idiomas de unos 40 pueblos diversos
cuyos origenes serian Arawak, Chapakura, Tupi-Guarani,
Otuki, Zamuko y otros (Fernandez, 1726; Galeote Tormo,
2014:259), probablemente sobre una base Jé&, empleado
como lingua franca en las misiones jesuitas. La misién je-
suita San Francisco Xavier de los Piflocas sirvio como centro
de reduccion de estos diversos pueblos a partir de 1691
(Galeote Tormo, 2014:259).

Los chiquitanos contemporaneos, que sumaran aproxima-
damente 200,000 personas, habitan las provincias Chiqui-
tos, Nuflo de Chavez, Velasco, Angel Sandoval y German
Busch del departamento de Santa Cruz, una zona de transi-
cion entre la Amazonia y el Chaco (Diez Astete, 2011:395-
398; Galeote Tormo, 2014:259-264).

Los idiomas andinos

El quechua y el aimara tienen mucha presencia hoy en dia
en la cuenca del Madre de Dios. Sus hablantes son migran-
tes recientes; no hay indicios de su presencia en las zonas
bajas de la cuenca en tiempos prehistéricos.

Pukina y kallawaya

Louisa Stark (1985:520), confirmé que el pukina fue el
idioma mas temprano conocido en el drea fronteriza entre
Peru y Bolivia de Kallawaya-Carabaya y que, a principios
del siglo XIIl d.C, hablantes de idiomas Arawak entraron en
la region y formaron parte de la cultura Mollo, aunque se
segufa hablando pukina y aimara. Con la introduccion de
mitmagkuna quechua-hablantes se difundieron las oclusi-
vas aspiradas y glotalizadas en el sur del Pery, el norte de
Bolivia y noroeste de Argentina (Stark, 1985:520).

Stark (1985:528-529) demuestra que el idioma machaj ju-
yai, hablado en Charazani en el rio Camata, cerca al limite
entre Per( y Bolivia, por los curanderos Kallawaya es una
mezcla de pukina y quechua, que incorpora estructuras
y fonologia de ambos con elementos del quechua super-
puestos a la estructura pukina mas antigua. Dicho idioma
fue considerado secreto por Oblitas Poblete (1968) y Girault
(1984). Adelaar y Muysken (2004:320, 350-362; Muysken,
2009) reconocen las raices pukina de ese idioma. Muysken
(2009:149-150) lo describe en mayor detalle y Adelaar y
Kerke (2009) analizan su distribucién durante la Colonia.



Créqui-Monfort y Rivet (1925-1927) propusieron una rela-
cion entre el pukina y los idiomas Arawak. Adelaar y Muys-
ken (2004:353) ven un paralelo entre los pronombres per-
sonales en pukina y los prefijos de referencia personal en
los idiomas Arawak, aunque David Payne (1990) demues-
tra como diversas formas paralelas de esta naturaleza ocu-
rren a través de idiomas en América del Sur que carecen de
juegos de cognatos que sefalarian una relacién genética.

Rodolfo Cerrén Palomino (2012, 2013:65-82) afirma que el
idioma pukina fue el idioma original de Tiwanaku. Esto su-
giere importantes relaciones, al menos de intercambio, con
los pueblos de los Llanos de Mojos que hicieron obras masi-
vas de manejo del agua y agricultura. Similares camellones
y terraplenes aparecen en el entorno del lago Titicaca hacia
850 a.C. (Erickson, 1988:438), coincidiendo con el inicio de
las culturas en los Llanos de Mojos y en Tiwanaku.

Aimara y quechua

Tanto Torero (1987:339) como Cerrén Palomino (2010:257,
2013:301) coinciden en el periodo Paracas y Nazca (400
a.C-500 d.C) del proto-idioma que llegd a ser el aimara.
De alli se bifurcod en dos ramas, Central y Sur, con la rama
Central, por la costa, hasta la sierra de Huarochiri en Lima;
y la rama Sur hacia el este, en el actual Ayacucho, donde
llegd a ser la lengua de la civilizacion Wari. Habria llegado
al Cuzco con la expansion de las redes de intercambio Wari
con penetracién al altiplano de Puno y Bolivia durante el
inkanato, cuando comenzé a desplazar al idioma de los
Qolla que habrian sido inicialmente pukina (Cerrén Palomino,
2010:258-263, 2013:305-312).

El quechua, segun Cerrdn Palomino (2010:256, 258-262,
2013:298-301, 307-310) se habria originado en la sierra nor-
central peruana (Ancash, Huanuco, Pasco, Junin y la sierra
norte de Lima en la fase primordial de la cultura Chavin, 1500
a.C.-200d.C.), y de alli habria avanzado en dos oleadas, con la
segunda hacia el Cuzco y el Altiplano, donde comienza a des-
plazar al aimara en el siglo XV (Cerrén Palomino, 2010:269-
274, 2013:324-330). Adelaar (2010) coincide mayormente
con esta posicion, aunque con diferencias en la trayectoria.
Entonces, el imperio inka habria tenido tres idiomas: primero
el pukina, seguido por el aimara y, finalmente, el quechua.

El linglista Paul Heggarty y el arquedlogo David Beres-
ford-Jones (2010a, 2010b; Beresford-Jones y Heggarty,
2012), ambos de la Universidad de Cambridge, reinterpre-
tan la prehistoria andina, combinando sus perspectivas,
para coincidir con las propuestas de linguistas andinistas

como Torero (2005), Adelaar (2010) y Cerron Palomino
(2013). Los principales analistas del aimara o del quechua
no indican expansion de estos idiomas en tiempos precolo-
niales hacia tierras bajas de las cuencas del Apurimac, Uru-
bamba, alto Madre de Dios, Inambari, Tambopata o Beni.

CONCLUSIONES E HIPOTESIS

Los procesos de etnogénesis

Las interpretaciones sobre la etnicidad entre los pueblos
amazoénicos se han beneficiado enormemente por el trabajo
de Alf Hornborg, Jonathan Hill y los demas aportantes a su
obra (Hornborg y Hill, eds., 2011). Ellos construyen, con en-
foques multidisciplinarios sobre la tesis desarrollada por Hill
(1996) y Hornborg (2005) en el sentido de que la distribu-
cion sumamente diversa de identidades etnolingiisticas seria
el resultado de los procesos regionales e interregionales de
intercambios. Hill (1996:1) define etnogénesis como adap-
tacion creativa a una historia general de cambios violentos.

Hornborg y Hill (2011) interpretan las discontinuidades en
los datos disponibles sobre los procesos prehistéricos no por
migraciones de poblaciones humanas discretas, sino por mo-
vimientos de élites comerciales que se desplazaban a través
de territorios inmensos y se relacionaban en diferentes for-
mas con las poblaciones locales encontradas, en términos
mayormente desiguales, aunque con reciprocidad, asi sea
violenta. Ellos aprovechan la evidencia derivada de la tesis
doctoral de Love Eriksen (2011) quien emplea analisis SIG
para precisar las ubicaciones de los pueblos registrados en la
documentacién disponible, combinando la documentacién
desde la arqueologia, linglistica, geografia y etnohistoria.

Neves (2011:39) resalta la diversidad lingistica de la Ama-
zonia y concluye que resultaria de una asociacion entre
sistemas agroforestales oportunistas y variados sin que pre-
valeciera un sistema sobre otro y que ninguna formacién
social asociada con determinada familia lingUistica tuviera
la fuerza para expandirse a gran escala.

Santos Granero (2011) refiere a los procesos econdmicos,
demogréficos, culturales y politicos provocados por las pre-
siones de agentes coloniales que han conducido a la desa-
paricion de algunas identidades étnicas, el surgimiento de
otras nuevas y la transformacién y reinvencion de la mayoria.
Trata la captura y mantenimiento de esclavos por algunos de
los pueblos originarios de la América tropical en los casos de
los Taino-Naborey de las Antillas Mayores, Tukano-Maku de
la cuenca del Vaupés en Colombia, y Chiriguana-Chané del
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sureste de Bolivia. Santos Granero atribuye estos procesos a
dindmicas nativas en tiempos precolombinos y describe las
tensiones entre amos y esclavos que, con matrimonios entre
ambos, acabaron uniendo sus identidades como parientes y
amigos con transformaciones étnicas radicales.

Hornborg y Eriksen (2011), interpretan la presencia de los
Pano-hablantes en territorios discontinuos por estos pro-
cesos de intercambio y de negociacion de espacios entre
los pueblos anfitriones y los nuevos aparecidos. Basdndose
en el mapa de Curt Nimuendaju (1980) de las ubicaciones
de los pueblos amazénicos en el momento de contacto,
Eriksen (2011) amplia la informacién registrando la docu-
mentacion mas reciente. El cuadro que produce, como re-
sultado, fortalece el argumento de Hornborg, con muchas
coincidencias de los otros aportantes y el mapa digitalizado
por Dahl y colegas (2011).

Ademas, Hornborg (2014) avanza su propuesta sobre el
desarrollo de la etnicidad andina desde su perspectiva de
sistema mundial. Ello obliga un esfuerzo multidisciplina-
rio para superar los sesgos de cada uno de las discipli-
nas participantes. Entre las conclusiones a que ha llegado
Hornborg (2014:818) esta que el desarrollo de las redes
de intercambio de bienes en las sociedades andinas ante-
cedio a los horizontes culturales y politicos de las grandes
civilizaciones andinas como Chavin, Moche, Nazca, Wari,
Tiwanaku e Inka y permitié su desarrollo, ademas de sus
relaciones interétnicas. Asi, el proceso en los Andes fue pa-
ralelo y posterior al desarrollo de las culturas amazdnicas
mas complejas.

En la Amazonia suroccidental, esta claro que algunos pue-
blos, presuntamente asociados con las familias lingdisticas
Arawak, Pano y Tupi, asumieron en diferentes momentos
histéricos el papel de liderazgo en la articulacion de redes
de intercambio que llevaron a condiciones sociopoliticas
de mayor diferenciacién social. En los Llanos de Mojos, las
obras de tierra para el manejo de agua y cultivos fueron
construidos por uno o mas pueblos de estas caracteristicas,
mientras algunos vecinos muy cercanos segufan manifes-
tando estructuras sociopoliticas sencillas e igualitarias.

Renard-Casevitz (2002) compara las similitudes entre los
Arawak preandinos (los Anti y Campa historicos, ante-

pasados de los Ashaninka, Ashéninka, Nomatsiguenga,
Matsigenka, Nanti y Kakinte contemporéneos) con los
pueblos premisiones jesuitas en los Llanos de Mojos. Ella
afirma (2002:143) que en muchas de estas sociedades no
hay evidencia de una tendencia hacia un protoestado o
estado unificado, de manera que parece discrepar con las
interpretaciones sobre los cacicazgos que construyeron
las obras de manejo del agua y los cultivos descritos en
paginas anteriores sobre esta area. Sin embargo, como re-
velan las referencias de los misioneros jesuitas citadas por
Barnadas (1985:xxxiii), al menos en el siglo XVII, habia
varios pueblos en los Llanos de Mojos con diferentes for-
mas de organizacién sociopolitica en el mismo territorio
mayor, algunos Arawak-hablantes y otros de diferentes
familias linguisticas. Lo méas probable es que algunos pue-
blos organizados jerarquicamente convivian en un mismo
territorio con otros pueblos mas igualitarios al estilo des-
crito por Renard-Casevitz.

Santos Granero (1992) describe las redes de intercambio
en la alta Amazonia en tiempos precoloniales y coloniales.
Distingue entre el intercambio pacifico (comercial y matri-
monial) y hostil (hurto, toma de prisioneros y hechicerias) y
afirma la cimentacion a través del comercio, la guerra o el
matrimonio de vastas redes de intercambio desde tiempos
precoloniales hasta la época republicana (p. 7). Refiere a
la evidencia arqueologica en esa area de circuitos de inter-
cambio desde 2000 a.C. hasta la llegada de los espafioles
en el siglo XVI d.C. (pp. 8-10).

Thomas Myers (1973:63-68) documenta las redes preco-
lombinas de intercambio de hachas de piedra, jade, co-
bre y ceramica en areas extensas de la Amazonia. Santos
Granero (1992:16-23) propone que la presencia de restos
de hachas de piedra en zonas donde no existe piedra en
su ambiente natural como evidencia de intercambio de la
materia prima, ademas de hachas de cobre o bronce que
indican similares redes de intercambio entre areas andinas
y la selva peruana desde tiempos Wari. Destaca el papel
de los Yine y Konibo como articuladores de las redes de
intercambio en la cuenca Urubamba-Ucayali, durante tiem-
pos coloniales (1992:21-28), asi como el comercio de la
sal entre los diversos pueblos de la selva central peruana?®.
Estas redes de intercambio eran integradas y lideradas por
élites de zonas riberefias en el territorio. Incorporaron a los

26 Es poco probable que las redes de intercambio con la sal llegaron a Cuzco, ya que los inkas contaban con sus propias fuentes de sal en

Cachimayo y Maras.
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afluentes de los rios principales y las areas interfluviales en
los circuitos de intercambio.

No aparecen en estas redes, al menos en tiempos colonia-
les, ni pueblos ni territorios del piedemonte de la cuenca
del rio Madre de Dios, aunque si en el area del rio Purus.
Aunque hay abundante evidencia de intercambios entre los
inkas y los pueblos amazoénicos en la cuenca del Madre de
Dios, al menos en los tiempos coloniales y hasta el siglo XX,
dicha cuenca se mantuvo como region de refugio. El cua-
dro estd menos claro para los tiempos precoloniales.

Conclusiones

Es evidente que la Amazonia suroccidental, y especialmen-
te las cuencas del Madre de Dios y Beni, constituye una
regién caracterizada por una muy alta diversidad, no solo
de flora y fauna, sino también de identidades etnolingfs-
ticas. Debemos tener mucho cuidado con los etnénimos,
gue son efimeros, sin existencia histérica a través de siglos
o milenios. Nuestro empleo de etnénimos aqui es referen-
cial, segun reportes histéricos, aunque no tuvieron existen-
cia histérica durante muchos siglos y no debemos asumir la
continuidad a través de milenios de las mismas identidades
étnicas. No sabemos cémo se llamaban los pueblos referi-
dos en los tiempos prehistéricos ni que continuidad etno-
lingUistica habia entre presuntos ancestros y descendien-
tes. La precisién entre relaciones genéticas y absorcion de
elementos por interaccion frecuente es dificil y compleja.
Esto complica la tarea, pero no niega su posibilidad.

Las tranformaciones étnicas y de identidad a través del
tiempo han sido mas profundas en los ejes de interac-
cién multiétnica, menos en las regiones de refugio. Los
diversos pueblos presentan mucha variedad en su organi-
zacion social y cultural incluso al interior de determinada
familia lingUistica. Estas diferencias incluyen cacicazgos
con pronunciada diferenciacion social y, en lugares muy
cercanos a estos, pueblos que han mantenido un caracter
igualitario con clasicos sistemas de parentesco y de reci-
procidad econémica y sencillos e igualitarios en su orga-
nizacion sociopolitica y economica.

Estas diferencias no implican necesariamente el dominio
de un pueblo sobre otro, aunque esa situacion se habra
dado en determinadas situaciones, como las sefialadas
por Santos Granero (2011). Uno de los errores de las in-
terpretaciones tempranas ha sido la reproduccion euro-
centrista de conceptos como conquistas, reyes, guerras y
sujetos para describir situaciones nuevas y desconocidas

por sus autores. Mas bien, en respaldo al argumento de
Hornborg, Hill y sus colaboradores (2011), las diferencias
reflejarian la negociacién de espacios geogréaficos con
avances y retrocesos y la convivencia entre ellos, no siem-
pre pacifica sino negociada, con intercambios desiguales,
pero mutuamente aceptables y, cuando no, dislocaciones
o huidas hacia otros espacios menos problematicos en el
inmenso territorio amazonico.

La organizacion social de los diversos pueblos de diferentes
familias linguisticas en la Amazonia suroccidental no debe
entenderse como estable histéricamente. Los creadores de
las obras de tierras contaban con la diferenciacién social
necesaria para poder movilizar la mano de obra y construir
su infraestructura, pero los que realizaron esta labor no ne-
cesariamente venfan de otro pueblo o familia linguistica.
Los diferentes pueblos Arawak y Tupi, con diferenciacion
social entre s lo ponen en evidencia, pero tampoco signifi-
ca que los pueblos mas igualitarios eran tan arcaicos o me-
nos complejos durante toda su historia. Habra que evaluar-
lo en el contexto de su contorno sociocultural y ambiental
en diferentes momentos histéricos.

Con frecuencia, pueblos poderosos, como los modifica-
dores de los paisajes en los Llanos de Mojos, mantenian
relaciones de intercambio, probablemente pacificas, con
pueblos menos poderosos en espacios cercanos. Ademas,
histéricamente las tenian con los inkas. Pero la ocupacion
territorial mayormente no era continua, al estilo de los es-
tados-nacion europeos, sino que diversos pueblos ocupa-
ban espacios intercalados en un mismo territorio mayor, de
manera similar a los pueblos amazonicos contemporaneos.
Por ejemplo, ¢no habrian compartido el espacio de los Lla-
nos de Mojos pueblos de habla Tupi o Guarani con los de
habla Arawak con avances y retrocesos en los espacios ocu-
pados por cada uno durante gran parte del periodo que va
del inicio de la era cristiana al periodo histérico con aportes
mutuos de técnicas y estilos de cerdmica policroma y de
manejo de su paisaje? De ser asi, se explicarian los estilos
compartidos entre ellos sin la necesidad de conquista y do-
minio al estilo europeo.

Como sefiala Neves (2011) la interaccion entre pueblos de
habla Tupfy Arawak es de mucho tiempo atras, no solo del
siglo Xll en adelante. La produccion de ceramica policroma
méas temprana conocida hasta ahora es de 4000 a.C. (La-
thrap y Oliver, 1987) en Aguerito, Venezuela, en la misma
zona del rio Orinoco donde se desarroll6 la ceramica Barran-
coide, asociada con Arawak-hablantes (Neves, 2011:34).
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Los beneficios o préstamos reciprocos en relaciones pacifi-
cas u hostiles, desiguales o no, facilitaban la diversidad de
expresiones culturales en un territorio comun, con présta-
mos de técnicas ceramicas y agricolas, ademas de elemen-
tos lingUisticos, pero sin la pérdida total de sus identida-
des étnicas. Algunos pueblos servian de intermediarios con
otros, como ha sido el caso con los Kallawaya, Mosetén y
Leko en la cuenca del rio Beni.

De otra manera, ;cOmo explicar la presencia intensa y po-
derosa de tradiciones culturales identificadas como Arawak
en gran parte del norte de Bolivia actual y al norte de Ma-
dre de Dios en el Pert en colindancia con una enorme di-
versidad étnica y lingUistica reflejada actualmente por los
Harakbut, Matsigenka y Ese Eja en el Perd, los demas pue-
blos Takana-hablantes (Araona, Cavinefio, Marubo, Takana
y Toromona) y los Mosetén, Chimane, Movima, Canichana,
Leko y Yuracaré en Bolivia?

Muysken y O'Connor (2014) analizan la diversidad de los
idiomas amazonicos en el drea que ellos y Gijn (2014a)
llaman periferia andina (Andean fringe) y que correspon-
de al &rea de piedemonte de la Amazonia suroccidental.
Muysken y O'Connor (2014:7) cuestionan el concepto de
regiones de refugio en base a los argumentos sobre etno-
génesis de Hornborg (2005) y Eriksen (2011). No me pa-
rece una contradiccion. Considero al area de piedemon-
te de las cuencas de Madre de Dios y Beni como region
de refugio a donde llegaron temprano los ancestros de
los Harakbut, Ese Eja y Matsigenka, dislocados de otras
areas. Al mismo tiempo, areas vecinas al norte de estas
zonas de refugio fueron escenarios de varias oleadas de
avanzada de pueblos mas poderosos que convivian en
proximidad con aquellos y les articularon periféricamente
a sus redes de intercambio, aprovechando rutas hacia el
rio Ucayali por los rios Las Piedras y Purus y los caminos
interfluviales entre ellos.

El argumento de McMichael y colegas (2012), en base a
pocas muestras tomadas en centros de investigacion de
la diversidad biolégica lejanos de las principales arterias
fluviales, de que el oeste de la Amazonia, incluyendo a la
cuenca de Madre de Dios, estaba poco poblada, no niega
el modelo propuesto por los ecélogos y antropdlogos y
resumido por Clement y sus colegas (2015a) de sustancial
modificacion del paisaje para el manejo de agua y bos-
ques en sitios de concentracion de poblacion e inicios de
estratificacion social en el alto rio Madeira, los Llanos de
Mojos, Acre y el PurUs.
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Todos estos autores reconocen la heterogeneidad de la
ocupaciéon de la Amazonia suroccidental (McMichael, Pi-
perno y Bush, 2015; Clement et al., 2015b). Al menos par-
tes de la cuenca del Madre de Dios estaban ocupadas por
pueblos dispersos con organizacién socioeconémica senci-
lla e igualitaria, mientras el rio Purls y dreas como el Acre y
los Llanos de Mojos inclufan sociedades humanas con po-
blaciones densas y organizadas de manera mas compleja y
desigual. Levis y sus colegas (2017) resaltan el papel de los
pueblos prehistéricos y sus cultivos domésticos en la gene-
racion de la diversidad de los bosques de su entorno.

Si aceptamos esta posibilidad, no necesitamos movimien-
tos masivos de poblaciones sino intercambios que modifi-
can, pero no niegan, identidades étnicas y expresiones lin-
glisticas. Falta precisar la naturaleza de estos intercambios,
quiénes participaron en ellos, cémo y cuando. En estos
términos quiero avanzar unas hipotesis sobre los procesos
prehistéricos en la Amazonia suroccidental, con enfoque
en las cuencas del Madre de Dios y Beni.

Hipotesis

Hay muchos indicios de que los primeros pobladores de la
cuenca del Madre de Dios procedieron desde el noreste, no
desde la sierra andina ni de la cuenca del Ucayali. Los Harak-
but serian los pobladores mas antiguos de la cuenca del Ma-
dre de Dios. Esta hipdtesis se fundamenta parcialmente en
las distancias lingUisticas sefaladas por Noble (1965:109)
y Gijn (2014a:116-119), ademas de la evidencia de las di-
ferencias fisicas entre los Harakbut contemporaneos y sus
vecinos hablantes de idiomas Arawak, Takana y Pano. Los
Harakbut son mas altos y fornidos, con pémulos salientes,
muy diferentes de todos los grupos vecinos, lo que im-
presiona a todos los observadores que lo han comentado,
ademas de los antropdlogos que los conocemos. Esto su-
giere una migracion fisica, no absorcién ni incorporacién
por otros pueblos.

La subsistencia Harakbut de larga data ha incluido acti-
vidades horticulturales multiples, destacandose cultivos
de pijuayo y variados tubérculos que incluyen no solo
la yuca y el camote sino también tres variedades o es-
pecies de Xanthosoma, ademas de maiz y mani, similar
a su dieta a la hora del contacto permanente. Ademas,
su organizacién social actual estd mas definida por sus
siete clanes patrilineales con matrimonio exégamo de
clan, pero endégamo de grupo étnico mayor y patrilocal
después de varios afos de servicio a la novia en la loca-
lidad de la familia de la mujer (Moore, 2003:67-71). Sus



vecinos presentan formas de organizacion social donde
el parentesco materno tiene mayor peso, en el caso de
los Yine dominante.

El area de posible origen de los proto-Harakbut se ubica
en la zona de las cachuelas (cachoeiras en portugués) del
rio Madeira, aguas arriba del area propuesta por Rodrigues
(1958) y Urban (1992) para los origenes del tronco linguis-
tico Tupi. Los hablantes del Proto-Tupi habrian ocupado
espacios en el alto Madeira de manera que provocara la
diaspora de los hablantes del proto-Harakbut hacia la cuen-
ca del Madre de Dios y los del proto-Katukina hacia los rios
Yaco, Purus, Jurud y Javari al norte. Tentativamente, pode-
mos proyectar una migracion fisica de los proto-Harakbut
a la cuenca de Madre de Dios de entre 5000 y 3500 afos
a.C., procedentes del alto rio Madeira, coincidente con el
abandono de la fase Itapipoca, donde Miller y otros (1992)
documentaron una larga ocupacion previa.

Si se confirma esta hipotesis, tendria sentido que pueblos
asociados al tronco linglistico proto-Jé del actual esta-
do brasilefio de Goids, en Brasil central, y que fueron los
creadores de los restos arqueoldgicos documentados por
Schmitz y colegas (1982), tendrian relacién con los pro-
to-Harakbut, y hubieran tenido presencia en el alto Ma-
deira antes de la llegada de los presuntos Tupi-hablantes
cuando fueran desplazado por estos. Los proto-Harakbut
se habrian ido aguas arriba, al rio Madre de Dios, mientras
los proto-Katukina se habrian desplazado al noroeste en las
cabeceras de los rios Yaco, Purus, Jurua y Javari, donde se
encontraban a principios del siglo XIX y actualmente. Asi-
mismo, los pueblos asociados a la familia lingUistica Arawa
se habrian ido a las cuencas de los rios Puruis y Yurua.

Estos pueblos se habrian mantenido consolidados vy fieles
a sus culturas, resistiendo las transformaciones étnicas que
ocurrieron en otras areas cercanas. El hecho que no con-
solidaron estados o imperios estratificados no es indicio de
capacidad limitada, sino de valores y resistencia a la impo-
sicion de las desigualidades sociales.

A los Harakbut les habria seqguido una avanzada de élites
con ceramica de estilo Barrancoide entre 1200y 500 afios
a.C. procedentes de la cuenca del Ucayali por medio de
los caminos interfluviales, entablando relaciones de inter-
cambio de productos con los Harakbut hasta que fueran
frenados entre 1y 500 afos d.C. por portadores del estilo
Cumancaya, procedentes de la cuenca del rio Guaporé
desde donde pasaron al Ucayali, también por la ruta del

rio Purds y caminos interfluviales. Asi, dejaron una cufa
entre los diversos pueblos de habla Arawak, como sefa-
lan Hornborg y Eriksen (2011).

Entre aproximadamente 1000 y 1300 d.C., después del
colapso de Tiwanaku y la cultura poderosa de los Llanos
de Mojos, otra avanzada de intercambio habria pene-
trado a la cuenca de Madre de Dios desde los Llanos de
Mojos y del Acre en Brasil, al mismo tiempo que pueblos
Tupi- o posiblemente Arawak-hablantes consolidaron su
presencia mas al norte entre Brasil y la cuenca del Uca-
yali por el rio Purls, formando asi otra cufia entre los
pueblos proyectados como de habla Pano, con los Pano
del suroriente separados de los del Ucayali y el noroes-
te de Brasil. Los pueblos Arawak-hablantes, ancestros
de los Yine, IAapari, Manchineri y Mashko-Piro, habrian
ocupando espacios en el alto Beni, colindantes con los
Pukina en Carabaya y los Kallawaya, ademas de los rios
Madre de Dios, Manu y Las Piedras.

Los hablantes de idiomas Takana, ancestros de los Ese Eja,
Araona, Cavineho, Maropa y Toromona contemporaneos,
se habrian quedado en la cuenca del rio Beni entre pobla-
ciones presuntamente de habla Arawak y Guarani al este
y Harakbut al oeste, entre 1100y 1300 d.C. Los ancestros
de los Ese Eja contemporaneos podrian haberse separa-
do del grupo Takana mayor en tiempos inka o coloniales
debido al dominio de los inkas sobre los Takana en el alto
Beni o en tiempos coloniales con la incorporacion de los
otros Takana- y Pano-hablantes en las misiones agustinas,
jesuitas y franciscanas.

Probablemente han estado presentes en el rio Beni y los
Llanos de Mojos, en conflicto entre si, los pueblos que dis-
putaban hegemonias sobre las rutas de intercambio por los
rios Beni y Purls y caminos interfluviales desde hacia mile-
nios. De ser asi, tendria sentido que las areas de piedemon-
te de la cuenca del rio Madre de Dios y el norte de Bolivia
guedara como region de refugio para los pueblos origina-
rios que huian de esos conflictos y del dominio econémico
y politico en regiones mas al este y norte. Con el colapso
del inkanato, esta regién de refugio quedd aiin mas aislada
de los frentes de expansion colonial y extractivista naciona-
les. Asi, resulté como un area sociocultural diferente de las
de la Amazonia brasilefia, los Llanos de Mojos de Bolivia y
las selvas central y norte del Peru.

Antes de la aparicion de los inkas, los Qolla ocuparon la
parte alta del valle del rio Inambari y los creadores de la
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tradicion cerdmica Mollo, posiblemente también Puki-
na-hablantes, ocupaban la cuenca alta de Beni. Después,
los inkas ampliaron su frontera amazénica hasta los 2,000
msnm, en el valle de La Convencién, hasta 600 msnm en
Q’osfipata y el rio Inambari, unos 2,000 msnm en el rio
Beni a la altura de Rurrenebaque, y por encima de los 1,200
msnm, en el resto de la frontera.

Los gobiernos nacionales de Bolivia y Perd solo llegaron
a ocupar y controlar las tierras bajas con los caucheros
tanto bolivianos como peruanos, habilitados por capitales
europeos a través de casas comerciales y bancos ingle-
ses a partir de la Ultima década del siglo XIX en Bolivia y
la primera del siglo XX en Madre de Dios. Los caucheros
trajeron como mano de obra a esclavos y reclutas de po-
blaciones originarias de la Amazonia norperuana: los Ya-
gua, Witoto, Bora, Kichwa Runa (Santarrosinos), Lamista,
Amahuaca y Shipibo-Konibo. Algunos descendientes de
ellos sobreviven en Madre de Dios, como es el caso de los
Amahuaca de Boca Pariamanu, los Shipibo-Konibo en Tres
Islas, San Jacinto y El Pilar, y los Kichwa Runa (Santarrosi-
nos) de Puerto Arturo y Alerta, ademas de asentamientos
rurales y urbanos sin identidad indigena actual (Rummen-
holler, 2003a; 2003b y en este libro).

Al norte de la actual region Madre de Dios y a principios del
siglo XX se produjeron migraciones de pueblos Pano-ha-
blantes Huni Kuin y Yaminawa hacia los rios Purls y Embira
(Kensinger, 1975:11, 1995:1-3; Ans, 1982:266-272).

Los pueblos indigenas en aislamiento voluntario en el nor-
te y oeste de Madre de Dios forman parte de este cuadro
como los ultimos rezagos de la opcion de evitar el contac-
to permanente con la sociedad nacional, como lo hacian
con los invasores precolombinos de sus espacios territoria-
les. Los Toromona aislados en el Parque Nacional Madidi
en Bolivia, y posiblemente también en el Parque Nacional
Bahuaja-Sonene en Perd, serian un subgrupo etnolingdiis-
ticamente similar a los Ese Eja. Los Mashco Piro en su-
puesto contacto “inicial” en el Manu y alto Las Piedras
durante los 125 afos desde que los masacré Fitzcarrald,
son bandas aisladas emparentadas etnolingiisticamente
con los Yine, IAapari, Manchineri y Apurina de la familia
lingUistica Arawak, y los Yora o Nawa aun en aislamiento
en el norte de Madre de Dios y el Purus serfan parientes de
los Yaminawa de la familia linguistica Pano.

Antes del siglo XX, siempre habia donde refugiarse y evitar
las presiones externas. No habia necesidad de incorporar-
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se en otra sociedad estratificada y articulada a potencias
mayores. En tiempos histéricos tampoco habia la necesi-
dad de someterse a misiones religiosas, salvo en casos de
emergencia como las epidemias que acompafaban a la
penetracion de migrantes desde afuera de la cuenca. Eran
atendidos ocasionalmente en las misiones, donde también
podian obtener herramientas de fierro.

Estos pueblos se adaptaron a un ambiente natural rico en
diversidad bioldgica, sin ser afectados tanto por las presio-
nes demogréficas del resto de la Amazonifa y la sierra andina
porque el acceso a sus territorios estaba bloqueado por las
barreras geograficas y por la incapacidad de los Moxo, Tiwa-
naku, Wari, Inka y otras sociedades de expandirse hacia esta
area, mientras estaban en conflicto en sus otras fronteras.

En los miles de afios de su prehistoria e historia, los pobla-
dores de las tierras bajas de la cuenca del Madre de Dios
no se habrian sometido al dominio de sociedades comple-
jas y se habrian mantenido como sociedades relativamen-
te igualitarias, sin estratificacién social, con economias de
intercambio interno reciproco y actividades de caza, pesca,
recoleccion, horticultura y agroforesterfa tropical propias a
una sociedad de bosque tropical tradicional, con solo par-
ticipacién indirecta en las redes de intercambio a larga dis-
tancia desde su region de refugio.

La excepcion seria los de habla Arawak y Pano que ocupa-
ron areas del norte de la cuenca del Madre de Dios y que se
desplazaban de oeste a este y viceversa por los rios Purls y
Las Piedras, y los caminos interfluviales que los interconec-
taban. Pirjo Virtanen (2016) detalla como los Arawak-ha-
blantes Apurind y Manchineri y sus ancestros en tiempos
histéricos aprovechaban los caminos interfluviales del alto
rio Purls para contactos interétnicos no necesariamente
para fines de intercambio.

El rio Madre de Dios constituia el limite sur de su espacio
territorial. Algunos de los ancestros historicos de habla
Arawak Preandino en la selva sur peruana se habrian
adaptado al medio de forma sencilla y aislada también
con articulacién principalmente via los rios Urubamba,
Apurimac, Ene, Mantaro, Tambo, Ucayali y Manu, vy el
desarrollo prehistérico de ese ambito. Otros pueblos,
posiblemente Arawak-hablantes, habrian consolidado
estructuras sociopoliticas mas complejas y estratificadas
gue les permitieron desarrollar las obras de manejo de
agua y cultivos en los Llanos de Mojos. Ellos serian an-
cestros de los Mojos y Baure de hoy, articulados para



fines de intercambio en diferentes momentos con los an-
cestros de los Arawak- y Pano-hablantes ancestros de los
Yine y Konibo contemporaneos.

Todo esto es altamente especulativo y debe someterse a
pruebas mediante una combinacién de futuras investiga-
ciones paleoecolégicas, arqueoldgicas, linguisticas, etno-
histéricas y de antropologia fisica, incluyendo analisis de
ADN. Espero que estas hipdtesis provoquen reacciones cri-
ticas y que futuras investigaciones las confirmen, modifi-
guen o niegen en parte o en su totalidad.

Recomendaciones para investigaciones futuras
Como es evidente, hace falta mas y mejor documentacion
arqueoldgica de la cuenca del Madre de Dios. Entre posibles
sitios recomendables para ello, destacan Opatari, sobre el
Madre de Dios, citado por los principales cronistas del siglo
XVI (Sarmiento de Gamboa 1947 [cap. 49]:223; Cabello Bal-
boa 1951 [cap. XVIII]:335) y por Rowe (1985:211-213). Ade-
mas, falta excavar profesionalmente el sitio de Ixiamas antes
que los huaqueros desaparezcan los restos que quedan alliy
profundizar el conocimiento de los sitios cercanos a la con-
fluencia de los rios Madre de Dios y Beni, especialmente Las
Piedras y Tumichucua. Asimismo, falta documentar mejor lo
gue hay en toda la cuenca del rio Beni, desde Rurrenabaque
hasta Guayaramerin, en la frontera de Brasil.

Otro sitio, referido en la documentacion histérica hasta
mediados del siglo XX como punto de encuentro o de
resistencia de los Harakbut ante los invasores, es el lu-
gar llamado Mirador. Se ubica en una elevacién sobre la
margen derecha del rio Madre de Dios en territorio de
la actual comunidad nativa Masenawa. Los miembros de
dicha comunidad han encontrado cerdmica alli. Los an-
tepasados de los Harakbut probablemente ocupaban el
area desde tiempos muy antiguos. Se puede agregar la
necesidad de excavacion arqueolégica mas profunda en
la zona de los restos descubiertos en el sitio Piswe de la
Reserva Comunal Amarakaeri.

Las investigaciones de lingUistica histérica deben precisar
las relaciones e historia lingUistica de los idiomas cuyos vin-
culos con las familias lingUisticas mayores o entre si no se
han establecido. Hace falta profundizar sobre la relacién
propuesta por Adelaar (2000, 2007) entre los Harakbut,
Katukina, Kanamari y Katawixi. Asimismo, desenredar el
papel histérico de los pueblos con idiomas aislados del pie-
demonte boliviano: los Mosetén-Tsimane, Leko, Movima,

Canichana y Yuracaré. Las comparaciones de la lingUistica
historica deben complementarse con mejores clasificacio-
nes internas de las familias lingUisticas ya aceptadas, mayor
precision en la clasificacion de los idiomas ahora conside-
rados como aislados, asi como mejor analisis de los présta-
mos linglisticos entre pueblos histéricamente vecinos.

Los estudios de los paleoecélogos de pélenes han aporta-
do al conocimiento vegetal antiguo en algunos sitios, pero
falta desarrollarlos en zonas estratégicas para el desarrollo
de culturas humanas; asimismo complementar los trabajos
ya avanzados por Alceu Rancy (2000) sobre la fauna y flora
del Pleistoceno en el Acre.

Ademas, la antropologia fisica de las cuencas de la Ama-
zonia suroccidental esta en una situacion apenas incipien-
te. Desde los antiguos estudios de Harry Ferris (1921) so-
bre los Matsigenka y los estudios preliminares de Francis
Johnston y Kenneth Kensinger (1971) entre los Huni Kuin,
no contamos con analisis serios de las caracteristicas fisi-
cas de los pueblos originarios de la Amazonia surocciden-
tal. Ello se debe en parte a las sensibilidades éticas y las
criticas hechas por autores como Patrick Tierney (2000)
a algunos investigadores por sus métodos de obtener
muestras de sangre para sus analisis. Pero ahora se pue-
de obtener muestras de ADN con métodos mucho menos
intrusivos y con el consentimiento libre, previo e informa-
do de los aportantes. Un ejemplo reciente es el estudio
de Barbieri y colegas (2014) entre los Yanesha en la selva
central peruana. Similares analisis de ADN de los Harak-
but contemporaneos, con su consentimiento previo, libre
e informado y beneficios materiales, revelarian su relacion
genética con las otras poblaciones amazonicas. Seria con-
veniente también llevar a cabo estudios similares entre los
pueblos de Bolivia cuyos idiomas no han sido relacionados
con las principales familias lingdisticas.

Finalmente, futuros estudios etnohistéricos y la reco-
pilacion de tradiciones orales de los pueblos originarios
contemporaneos dardn mas luces sobre su cosmovision y
complementarian al enfoque de la arqueologia y linguisti-
ca histérica. La etnohistoria ha sido plagada de eurocen-
trismos, pero algunos investigadores recientes han venido
buscando perspectivas de alteridad mucho mas neutra-
les. Miembros de los mismos pueblos originarios ya estan
ofreciendo valiosos aportes a su autohistoria, como los
de Alfredo Tabo (2008), Yésica Patiachi (2015), Antonio
y Héctor Sueyo (2017), y Luis Tayori con Klaus Quicque y
Natividad Quillahuaman (2018).
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» Detalle de una cushma matsigenka.
Foto: Christian Quispe.
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Collares de diversos pueblos de Madre de Dios con semillas de
palmera pona (Iriartea deltoidea), huasai (Euterpe precatoria),
yarina (Phytelephas sp.), huayruro negro (Ormosia sp.),
carahuasca (Guatteria sp.), Pouteria sp., ramitas de cedro
(Cedrela odorata), entre otros. Identificacion boténica Claudia
Galvez-Durand Besnard. Foto: Christian Quispe.
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a Hombre Harakbut. Mision Palotoa, Rio Alto Madre de Dios.
Foto: Eulogio Nishiyama, 1956.
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El pueblo Harakbut,
su territorio y sus vecinos

Thomas Moore

El presente articulo tiene el propdsito de precisar la iden-
tidad del pueblo Harakbut, su territorio ancestral, asi
como las relaciones con sus vecinos, tanto otros pueblos
originarios de la selva peruana como colonos y otros re-
presentantes de los frentes de expansion externa hasta
donde se ha podido documentar. Asimismo, presenta las
referencias publicadas y productos de mis propias inves-
tigaciones etnolégicas entre ellos (1973-1975) que pro-
porcionan evidencia sobre estos factores desde una pers-
pectiva critica. También analiza el trasfondo de economia
politica coyuntural, desarrolla conclusiones y las ubica en
el contexto de los espacios territoriales contemporaneos y
las presiones externas sobre ellos. El enfoque es histérico
y el analisis antropolégico y linguistico.

El articulo tiene el propdsito de sustentar la pre-existencia
al Estado peruano del pueblo Harakbut y su territorio an-
cestral y de respaldar sus derechos sobre dicho territorio,
de conformidad con el Convenio 169 de la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT), la Declaracion de las Nacio-
nes Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas, y
la doctrina y jurisprudencia del Sistema Interamericano de

Derechos Humanos, asi como exigir el reconocimiento y la
garantia de estos derechos por el Estado peruano.

Los Harakbut

Los Harakbut son un pueblo originario de Madre de Dios
cuyo idioma' es considerado aislado por los lingUistas, sin
vinculos claros con las principales familias lingUisticas de
la Amazonia o América del Sur. En otro articulo incluido
en este libro, avancé la hipdtesis —basado en distancias
linguisticas y bastante especulativa— de que los Harakbut
serfan el pueblo originario mas antiguo de la cuenca del
Madre de Dios, y de su posible llegada procedente de las
cabeceras del alto rio Madeira en Brasil hace unos cinco
milenios. Sus diferencias fisicas, de cultura material y de
organizacion social de los otros pueblos originarios de la
selva peruana han llamado la atencién de todos los obser-
vadores que las han comentado.

Para todas las agrupaciones locales de los Harakbut su au-
todenominaciéon es harakbut o arakbut, segun la variante
dialectal, lo quiere decir “gente”, “persona”. Los nombres
para referirse a las otras agrupaciones locales, exénimos,

' El idioma harakbut, llamado hate por Lyon (2003:37), ha sido analizado en numerosas publicaciones del Instituto Linguistico de Verano (ILV), especialmente
Robert Tripp (1995) y por Heinrich Helberg Chavez (1984). El linglista holandés Willem Adelaar (2000, 2007) lo considera relacionado con el idioma de los

Katukina y Katawixi en el noroeste de Brasil.
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son indicadores geograficos de ubicacién. Desde por lo me-
nos la década de 1920, segln mis interlocultores de dicho
pueblo, los Harakbut reconocen a siete agrupaciones loca-
les o parcialidades, que aun tienen presencia en las comuni-
dades nativas de la cuenca del Madre de Dios. El Cuadro 1
presenta las designaciones dadas por las otras agrupacio-
nes locales, no autodenominaciones, con sus ubicaciones
en los primeros registros histéricos y actuales.

Lo que integra al pueblo Harakbut como tal es su sistema
de parentesco patrilineal con sus siete clanes exégamos y
totémicos (Moore, 2003:67-72). El fundamento cosmo-
l6bgico de este sistema de parentesco y su relaciéon con el
mundo se encuentra en su mito de creacién desde el arbol
del wandmeéi, o ‘andmeéi, segun variantes dialectales. Dicho
mito se ha publicado en numerosas versiones (Califano,
1983; Helberg Chavez, 1996:53-80; Gray, 2002:59-77,
Moore, 2003:76-77; Patiachi, 2015:15-28) y esta incluido
con analisis en el articulo de Heinrich Helberg en el pre-
sente tomo. El énfasis de temas puede ser diferente segun
el relator, pero es lo que define la identidad de todos los
Harakbut. Todos son hijos del wandméi?.

El territorio Harakbut

El concepto de territorio entre los Harakbut se expresa con la
palabra wadar®, que quiere decir ‘tierra’, ‘terreno’, ‘suelo’,
‘mundo’ (Tripp, 1995:112): el espacio de vida. Los espacios
considerados su wadari varfan segun el subgrupo para refe-
rirse al espacio territorial de este, pero todos los Harakbut
se reconocen como un solo pueblo a final de cuentas. Asi,
el conjunto de los wadari de todas las parcialidades consti-
tuye el territorio Harakbut. Patricia Lyon (1970:7) describe el
territorio ancestral Wachiperi como el valle de Q'osfiipata,
con los cinco rios que se unen en las cercanias al pongo de
Q'ofeq para formar el rio Alto Madre de Dios. El antropd-
logo argentino Mario Califano (1982:44) ubica el territorio
Harakbut entre los 11°35"y 13° 40’ S, y entre los 69°23" y
71°35" O. Ademas, grafica (1982:114) la ubicacion de cinco
hak (malocas) Wachiperi entre los rios Q"oshipata, Yunkaru o
Pilcopata y Queros, todas al sur del pueblo de Pilcopata, sin
sefalar fechas de esta ubicacion.

Los otros subgrupos consideran propios diferentes territo-
rios en las cuencas de los rios Eori (Madre de Dios), Manu,
Berwe (Blanco), Ishiri (Chilive), Wadakwe (Apanene), Kipodwe

Cuadro 1. Agrupaciones locales o parcialidades harakbut, desde ca. 1920 hasta la fecha.

Subgrupo o parcialidad g:,?;]greozur:gk}'sct?,gson en los Comunidades nativas con presencia actual

Arakbut o Amarakaeri

Arasaeri . :
Huarihuari, Challuma

.
isaberi Wasorokwe (Huasoroco)

Pukirieri o Amaiweri Pukiri, Arasa, San Gaban

Sapiteri o Sirineri
Toyeri

Wachiperi

Elaboracion propia en base a entrevistas en el campo, 1973-1975.

Karene (Colorado), Kipodwe,
Wandakwe, Ishiriwe (Chilive)

Inambari, Arasa, San Gaban,

Wepetwe (Huepetuhe), Pukiri,

Alto Madre de Dios, Karene
(Colorado), Pukiri, Arasa, Marcapata

Manu, Eori (Madre de Dios)

Valle de Q'oshipata: rios Queros,

Puerto Luz, San José de Karene, Barranco
Chico, Boca del Inambari, Shintuya, Masenawa

Arasaeri de Villa Santiago

Boca Ishiri

Kotsimba

Boca Ishiri, Pukiri

Shintuya

Queros, Santa Rosa de Huacaria, Shintuya,
Diamante, Puerto Azul

2 La oclusiva glotal <'> es fonémica en el idioma harakbut, pero es intercambiable con la aspiracién <h>, segun variantes dialectales del idioma.
Los wachiperi, arasaeri, sapiteri, pukirieri y toyeri emplean la aspiracién, harakbut, mientras los arakbut (amarakaeri) y kisaberi emplean la oclusiva

glotal, ‘arakbut.

3 Se pronuncia wandari. En el idioma harakbut el consonante <d> tiene una entrada nasal, (nd) y siempre antecede a una vocal oral. Es al6fono con la
<n> que siempre antecede una vocal nasal. La nasalizacién o no de las vocales es fonémica; seguin nasalizacién o no de las vocales, cambia el significado

de la palabra.
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(Kipoznue), Karene (Colorado), Sirene, Dawéne, Pukiri, Wa-
sorokwe (Huasoroco), Wepetwe (Huepetuhe), Kaishiwe (Cai-
chive), Arasa, Marcapata, Inambari, San Gaban, Huarihuari,
Challuma y Malinowski.

El concepto de territorio entre los Harakbut no es estatico
ni rigido; tampoco implica propiedad en el sentido occiden-
tal. Alex Alvarez Del Castillo (2012) trata este aspecto de
manera detallada en su tesis doctoral. Sostiene que «para
los indigenas la naturaleza no es un recurso, sino un espa-
cio de reproduccion de la vida de sus pueblos» (p. 27). Mas
aun, afirma que los Harakbut determinan de manera esen-
cial su existencia como sociedad en la que han desarrollado
sistemas complejos de apropiacion. Asimismo, «diferencian
lo que les pertenece individualmente como persona, como
miembro de un grupo familiar, de una comunidad y como
miembro de un todo territorial» (p. 27). Todo esto en tér-
minos de una vision social de la naturaleza, donde no cabe
la distincion del hombre como miembro de una sociedad
y la tierra como parte de la naturaleza. Tanto los Harakbut
como los elementos de la naturaleza —tangibles e intangi-
bles— son uno solo; es el territorio Harakbut (p. 27).

A base de numerosas conversaciones con ellos sobre el
tema, puedo afirmar que los Harakbut consideran su te-
rritorio como el espacio de vida plena que incluye todas
las areas donde viven, cazan, pescan, cultivan, recolectan
elementos de la naturaleza y desarrollan todas sus activi-
dades de interaccion social y expresion religiosa. Incluye los
sitios donde vivian antes, donde han obtenido mujeres en
el pasado y donde quedan los restos de sus ancestros y
sus almas. Para ellos, el concepto occidental de propiedad
alienable, hipotecable, embargable y prescriptible es ajeno
e imposible. Su territorio es integral para y con ellos; no
puede separarse del pueblo.

Ademas, durante toda su historia, los Harakbut han estado
dispuestos a compartir su territorio con vecinos, con quie-
nes han mantenido relaciones de intercambio. Mientras la
reciprocidad se respete y los términos no sean demasiado
desiguales, no dejan de compartir el espacio territorial que
no consideran propiedad sino extensiones de su propia per-
sonalidad, de donde se alimentan, donde obtienen medica-
mentos que les curan, donde obtienen los materiales para
construir su vida, donde pueden llevar su vida equilibrada,
con tranquilidad, y donde pueden forjar alianzas coyuntu-
rales con otros pueblos. Es asf gue en diferentes momentos
histéricos se encuentran presencias ese eja, matsigenka,
ifapari, yine y mashco piro ocupando espacios al interior

del territorio mayor harakbut y presencias harakbut al inte-
rior de los territorios mayores de estos pueblos.

Cuando la vida equilibrada y tranquila se amenaza o se
rompe por la incursion de forasteros que no la respetan
o promueven relaciones muy desiguales de intercambio,
los pueblos originarios resisten y defienden su territorio, a
veces en forma violenta. Este patrén es histérico, como ve-
remos lineas abajo. Los limites territoriales de los Harakbut
deben verse como eldsticos, afectados por los avances y re-
trocesos de los frentes externos que presionan sobre ellos,
pero siempre identificados con ellos.

Las evidencias historicas desde

el inkanato y anteriores

En el articulo anterior, he resefiado los indicios de inter-
cambio de bienes entre los pueblos de la selva baja de la
cuenca del Madre de Dios, entre ellos los Harakbut, con re-
presentantes de los imperios Wari y Tiwanaku en el primer
milenio de la era cristiana, ademas de la ocupaciéon Qolla
entre aproximadamente 1000 a 1400 d.C., proveniente de
las zonas altas de las cuencas de los rios Alto Madre de
Dios, Inambari y Tambopata. Lyon (1981) precisa las zonas
de intercambio de bienes entre los inkas y los pueblos ori-
ginarios de las cuencas de los rios Apurimac, Urubamba,
Paucartambo, Alto Madre de Dios e Inambari.

Todos estos sitios de intercambio se ubican por encima
de los 2,000 msnm. Renard-Casevitz y Saignes (1986:89-
109) precisan los limites en el siglo XVI entre los inkas y
los pueblos selvaticos vecinos en el area entre Vilcabamba
y Carabaya. Yo también lo he hecho (Moore, 2016) para
las cuencas de Madre de Dios, Beni y Mamoré. Los veci-
nos selvaticos en esa época se denominaban Manaries, en
areas actualmente ocupadas por los Matsigenka; y Opatari,
mas al este, en el territorio actual de los Harakbut. En su
tradicion oral, los Wachiperi mencionan wa’bed watey (ha-
chas rojas) obtenidas por intercambio con los inkas. Serian
hachas de bronce (ver también esa referencia en el articulo
de Helberg en este libro).

Hay repetidas referencias etnohistéricas de relaciones en-
tre los inkas y un pueblo denominado Opatari en el area
del actual limite de las regiones Cusco y Madre de Dios
(Sarmiento de Gamboa, 1947 [cap. 49]:223; Cabello Bal-
boa, 1951 [3? parte, cap. 14]:300-301; Rowe, 1985:211-
212; Pachacuti 1993:236[f-27v). Los Opatari podrian ha-
ber sido ancestros de los Harakbut, aunque todavia no
hay evidencia lingUistica ni arqueoldgica que lo confirme.
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Probablemente no eran ancestros de los Matsigenka,
quienes eran llamados Manari en ese tiempo. Antis era el
término empleado por los inkas para referirse a los pue-
blos de la cuenca del Apurimac.

Garcilaso de la Vega (1991, tomo | [cap. XVI]:233-234) relata
la expedicion dirigida por Yawar Wagag, hijo de Inka Roca, al
Antisuyu con 15,000 hombres que pasd por Paucartampu,
Challapampa, Pillcupata, Hauisca y Tunu, ubicandose todos
estos lugares en el camino hacia el valle de Q’osfipata que
mantienen sus nombres hasta la fecha, pero no proporciona
referencias a los pobladores. Luego, (1991: [tomo I, caps.
XllI-XIV]:450-454) relata la jornada de Inka Yopangi hacia los
Musus (Mojos) y menciona el rio Tono y el Amarumayu, el
nombre inka para el rio Madre de Dios.

Los inkas instalaron colonizaciones (kukakamayukuna)

producir coca antes de la llegada de los espafioles (Lyon,
1981:7, 1995:121; Gade, 1999:147-151). Su poblacién
no excedio6 las 400 personas, mientras que los habitantes
originarios se replegaron hacia otros sectores del mismo
valle (Lyon, 1981:7). Los inkas aprovecharon también el
oro de Carabaya, del rio Tambopata, cerca de San Juan del
Oro (Berthelot, 1986), con mano de obra local o de colo-
nos (mitmagkuna) procedentes de comunidades andinas
de Azéangaro y Asillo (p. 74).

Evidencias del periodo colonial

Cuando llegaron los espafioles al Pert manifestaron su afan
por el oroy otras riquezas que encontraban aqui, ademas de
asumir patrones eurocéntricos de dominio territorial y de la
gente que les podian servir, en sus intentos de enriquecerse
mediante encomiendas repartidas entre los conquistadores.
Por tanto, a los pocos afios surgieron guerras civiles entre las
bandas de los Pizarro y Almagro. Es en este contexto, y con
el interés de ocupar primero y desplazar al rival, ellos promo-
vieron las entradas del siglo XVI hacia la selva amazonica,
incluyendo la cuenca del rio Madre de Dios.

El primer espafol que llegd a ese territorio fue Pedro de
Candia, capitan de artilleria de Hernando Pizarro. Candia

realizé una entrada fracasada en 1537 que llegd hasta
Avisca, el cocal sobre el rio Tono gue habia sido del Inka
Wayna Qhapaqg. Alli «anduvieron quatro jornadas e halla-
ron algunos indios flecheros... e los flecharon a algunos
dellos e por no tener yerba no murié ninguno» (Cieza de
Ledn, 1991 [cap. LXVII]:301). La informacién es insuficiente
para identificar a estos flecheros. A Candia le siguié Pedro
Anzures de Camporredondo, quien en 1538 entré a la pro-
vincia Tacana, desde Ayavire (Cieza de Ledn, 1991 [cap.
LXXXVII]:369-371), en territorio actualmente boliviano de
la cuenca del Beni, al este del territorio Harakbut.

Juan Alvarez Maldonado (1899), comisionado por el Licen-
ciado Cristébal Vaca de Castro para explorar y poblar tie-
rras amazonicas, llegd en 1567 hasta la zona de Opatari,
Dios. Menciona el lago y fortaleza de Opatari (p. 4) y en
esa zona se asentd con su gente en un lugar que él llamo
Vierzo mientras preparaba balsas y organizaba la bajada
del Madre de Dios. Encargd a Manuel de Escobar a que
navegara este rio con 80 hombres, mientras él retorné a
Camata, en la actual sierra boliviana, a esperarlos.

La Relacién de Alvarez Maldonado (1899) menciona algu-
nos topénimos que nos permite precisar las dreas geogra-
ficas referidas: Andes de Opatari, a veinte y seis leguas del
Cuzco (p. 4); lago y fortaleza de Opatari (p. 5); rio de Pau-
carguambo, que por su ubicacién seria el actual rio Manu
(pp. 12, 32); rio Cuchoa (p. 12), nombre colonial de los
rios Marcapata y Araza, en Cusco; y rio Guariguaca (p. 13),
posiblemente Las Piedras, todos afluentes del rio Madre de
Dios en territorio peruano, lo que implica pasar por el co-
razon del territorio ancestral del pueblo Harakbut. En el ti-
tulo, Alvarez Maldonado refiere al rio Madre de Dios como
rio Manu?, pero el texto mismo refiere al rio Tono en toda
su extension, desde el actual rio Tono en Cusco, donde co-
mienza la entrada antigua a la zona hasta territorio cla-
ramente boliviano. Después, en un resumen, refiere al rio
Parante (p. 36), no identificable, a los rios Coznepata (Q'os-
Los ultimos cuatro mantuvieron sus nombres durante toda
la Colonia y el siglo XIX y se ubican sin dificultad en el valle
cuzquefio de Q'osfipata.

4 mano es voz araona que significa ‘rio’ y también ‘morir’ (Pitman, 1981:150); como adjetivo, “rendido, flojo, muerto” en lenguas araona y ese eja
(Armentia, 1902; Chavarria, 1973:75, 81; 1980:36). Las almas de los Ese Eja van al rio cuando mueren (Chavarria y Sanchez, 1991:108-110). Personal de
Alvarez Maldonado lo obtuvieron de un pueblo de habla Takana del bajo rio Madre de Dios en actual territorio boliviano. Su aplicacién al rio Madre de Dios,
visto desde la entrada por el istmo de Fitzcarrald, es por confusién de los caucheros y los que reproducen sus versiones acriticamente.
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Las referencias sobre pueblos originarios son abundan-
tes también, pero ninguna de ellas puede ser confirmada
como Harakbut. Recién en un sector del bajo rio Madre
de Dios, Alvarez Maldonado menciona a «un cacique
de gentil disposicion con mucha plumeria y una espada
en la mano» llamado Cavanava, del pueblo llamado Ca-
pinare, (p. 13) no identificable. Sigue el mismo «rio de
Tono» hasta la provincia de los Arabaona (p. 42), que se-
rian los Araona, y los Toromonas, con su cacique Tarano,
del bajo rio Madre de Dios. Otros pueblos citados son los
Cayanpujes, con su cacique Caquieta (p. 14) y su pueblo
de Vinono; los Celipas, Marapas (p. 22), que serian Maro-
pa; Ynatama, con su cacique Arapo (p. 22), y finalmente
Chunchos (p. 25). En toda esa area, los expedicionarios
se alimentaban de “almendras” (pp. 23, 36, 27), es decir
castafa (Bertholletia excelsa), que abunda en las cuencas
bajas del Beni y el Madre de Dios.

El hecho que todas estas referencias son pueblos y territo-
rios Takana indicarfa que los hombres que acompafaron a
Manuel de Escobar en su bajada por el rio Madre de Dios
no tuvieron contacto amistoso con ningun pueblo que les
proporcionara informacién en el territorio Harakbut o sim-
plemente no obtuvieron informacién de o sobre ellos. Asi,
la Relacion de Alvarez Maldonado no ofrece informacion
suficiente para tener un concepto sobre los limites del terri-
torio Harakbut en el siglo XVI.

El colapso demografico en la sierra sur peruana en el siglo
XVI por las epidemias introducidas de viruela, sarampién,
tifus y peste bubdnica, y por el trabajo forzado en las mi-
nas y otros factores, disminuyé la presidon demografica
hacia tierras amazonicas (Cook, 1981:211-246; Werlich,
1975:132-139). Ademas, en 1569, el virrey Toledo dispu-
so el fin de las entradas y encomiendas en la selva. Por
tanto, la frontera entre los pueblos andinos y amazdénicos
se retrajo hacia mayores alturas.

Las excepciones fueron los valles de Tono, Toaima y Callan-
ga, por los cocales (Matienzo, 1967:[caps. XLIV-L]:161-180;
Lizarraga, 2002:[Libro Primero, cap. LXXXI]:173-176) y la
zona de San Juan del Oro, en el rio Tambopata, donde se
produjo un auge en la mineria aurifera en la década de
1540 (Cieza de Ledn, 1984:[cap. ClI]:278-279), seguido
por los yacimientos descubiertos en Sandia, San Cristdbal,
San Gaban, San Juan de Phara y Santiago de Buenavista.
La produccién de oro se intensificé con el descubrimiento,
en 1559, de las minas de azogue de Huancavelica (Wer-
lich, 1975:139; Lohmann Villena, 1999:11-40). Todas estas

minas se ubicaban en el limite de la frontera con las po-
blaciones originarias, probablemente Harakbut y Ese Eja, y
provocaron resistencia de su parte.

Sobre los cocales en los valles ahora llamados de Q’osAipa-
ta, en el siglo XVI hay abundante documentacién después
del descubrimiento de las minas de plata en Potosi en la
actual Bolivia, en 1545 (Lyon, 1995). Como detalla Peter
Bakewell (1984) la mano de obra para las minas procedia
de la sierra andina y no estaba disponible para la produc-
cion agricola en la selva. Luis Miguel Glave (1983, 1985,
1989:81-116) documenta el desarrollo y movimiento de los
trajines, caravanas de llamas y después mulas, que llevaban
la coca de las haciendas en los valles de Tono y Toaima
hacia Potosi en los siglos XVI y XVII. Paulina Numhauser
(2005), ademas de destacar el papel de mujeres andinas
en los circuitos comerciales entre Cuzco y Potosi, resalta la
inseguridad de los colonos que producian la coca en “los
Andes del Cuzco” donde los pueblos originarios de estos
valles resistian (2005:92).

Para 1595, esta actividad se habia extendido al valle de
Cuchoa (Araza) de Quispicanchis, en Cuzco, con la ha-
cienda Vitobamba de don Luis Palomino que tenia una
produccion de 4,000 cestos de coca al ano (Raimondi,
1874-1913:11:178). Esta zona en el siglo XIX fue escena de
la mina de oro de Camanti, donde habia resistencia del
pueblo originario Arasaeri y/o Sirineri.

Los auges y las mermas en la produccion de coca y oro
determinaban los limites de la frontera elastica entre los
colonos y los pueblos originarios. Después de un pico en
las décadas de 1570 y 1580 —-momento en que la pro-
duccion de plata en las minas de Potosi llegd a su nivel
maximo— la produccion de coca en el valle de Q'osfipata
comenzé a mermar, debido a varios factores que incluyen
una reduccion en la demanda en Potosi, escasez de mano
de obra, la entrada de la gusanera a la zona y la compe-
tencia de los yungas de La Paz y del valle de Santa Ana,
ahora La Convencioén. Los colonos de Q'osfiipata comen-
zaron a protestar y a hablar de los ataques por los pueblos
originarios (Lyon, 1995).

Ya para inicios del siglo XIX, los colonos de Q'osfipata se
guejaban de la supuesta destruccion por los selvaticos de
200 a 380 haciendas (Werlich, 1975:149; Tamayo Herrera
1981:48; Roux, 1994:60). Lyon (1995) demuestra que nunca
existieron tantas haciendas, sino que los colonos culpaban a
los selvaticos por sus pérdidas. Sucesivas visitas oficiales de
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los siglos XVII y XVIII (Cabrera de Lartaun, 1907:224; Flo-
res Cienfuegos, 1907; Pagazaortundoa, 1907) mostraron
la reduccion en el nimero de haciendas y su produccion
(Lyon, 1995:173-174). Asi, habia presiones sobre los colo-
nos por los pueblos originarios que venian recuperando sus
espacios en el valle de Q'osfipata y estirando esa frontera
hacia el suroeste.

A principios del siglo XVIII, el capitan y gobernador de Pau-
cartambo, Tiburcio Landa, organizé una expedicién militar
que entré hasta el Pongo de Q'ofieq y matd a un huairi
provocando la hostilidad de “los indios” (Garcia Rosell,
1905:12). El empleo del término wa’iri, que en el idioma
harakbut nombra a una persona de prestigio o, vulgarmen-
te, “jefe, amo, curaca, patrén” (Tripp, 1995:116), si es que
viene de una fuente original, seria evidencia de la identidad
Harakbut de dichos “indios”. Para 1769, el padre dominico
de la provincia de Quito, fray Jorge Andino, se dirigié al
pongo de Q’ofieq, saliendo el afo siguiente, segun dice,
con 300 indigenas que pretendia convertir a la religion cris-
tiana (Andino, 1906). No hay informacion sobre qué pasé
con estos supuestos acompafantes. Andino fue seguido
por otro dominico, el padre Juan Hurtado, en 1800 (Ar-
mentia, 2006:485).

En 1790, el visitador y geodgrafo Pablo José Oricain
(1906:374-377) reporto, entre otros asuntos, sobre los li-
mites entre los colonos en Cuzco y los pueblos originarios
en la siguiente forma:

«Los fronterizos de los Andes de Paucartambo estan
en carnes, sélo las mujeres tienen cubiertos con un
pafio de algoddn las partes verondas [sicl..., salen
a las aciendas de coca de los Andes de Tono con el
engafioso obsequio de loros, monos y sabalos, sélo
por el interés de biscocho, cuchillos, tabaco, sal y
aguardiente, no dandose por satisfechos, siendo
el fin que traen de especular sobre el estado de la
acienda, numero de gente y armas, para en vista
de ellas salir a saquearlas y asolarlas con muertes
e incendios, llevando quanta herramienta y biberes
encuentren...»

«Los de los Andes de Cuchoa, en el partido de Quis-
picanche, son los Chontas, con idioma propio... su
contumacia é iniquidad es incomparable... todo es
robar é insultar a cara descubierta, estan a la vela
atisbando si alguno de los labradores de aquellos
cocales se desvian para caer sobre ellos y matarlos;
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por lo que corre detrimento penetrar algiin monte a
cortar los palmitos (que es plato regalado); pues lue-
go que advierten el golpe, acometen al lugar, matan
a unos, y a otros los lleban consigo, despojandolos
de sus hactos; no se dedican a cambiar herramien-
tas siendo tan inclinados a tenerlas, pretendiéndolas
solo a fuerza de muertes. Oy se han apoderado del
cocal de Pucuri, que fue el mas considerable...»

La rebelién de Tupac Amaru y la Guerra de la Independencia
fueron especialmente intensas en las areas andinas de Cuz-
co, Puno y los Andes centrales. La frontera agricola se habia
retraido por falta de mano de obra y las redes comerciales y
muchos aspectos de la vida civil habian desaparecido. Como
sefala Jorge Basadre Grohmann (1983:i [cap. 5]:75-89), con
la Independencia, el Perl «nacié con sus bases geograficas,
administrativas, economicas y de hacienda desarticuladas».

Asi, para finales de la Colonia, la decadencia del frente co-
lonizador habfa llegado a un nivel sin precedentes, lo que
permitid a los pueblos originarios una recuperaciéon terri-
torial. Hubo un intento de “reducciéon de los salvajes” de
Sandia y Carabaya, Puno, por los misioneros franciscanos
del Colegio de Moquegua, entre 1801 y 1803, quienes
llegaron hasta el valle de San Gaban, donde les resistian
pueblos originarios no identificables antes de irse los misio-
neros (Dominguez, 1955:159-165).

Evidencias del siglo XIX

La merma en la produccién minera produjo la contraccion
de la economia nacional ya desarticulada con comercio ma-
yormente interregional. Las exportaciones de mayor impor-
tancia fueron el oro del piedemonte andino y las lanas de
las provincias altas (Flores Galindo 1977:47; Bonilla, ed.,
1975-1977, vol. 5:1). El nuevo gobierno peruano tuvo que
recurrir a empréstitos en Londres para seguir sus campafas
militares y estas deudas quedaron impagas por insolvencia,
por lo que fueron convertidos en bonos de libras esterlinas
en 1849 (Bonilla, 2005, vol. 1:281).

En Arequipa, las casas comerciales europeas comenzaron
con la francesa Braillard en 1821, seguido por Anthony
Gibbs e Hijos, de Inglaterra, en 1823 (Flores Galindo,
1977:60-61). Los industriales ingleses aprovecharon la lana
fina de las provincias altas del sur del Perd para devolverla
en forma de tejidos manufacturados en Inglaterra, de ma-
nera que hundioé la produccién de tejidos artesanales que
se habian desarrollado en los obrajes y chorrillos coloniales,
mientras arrieros y comerciantes regionales del sur peruano



consolidaron el control de este mercado (Moore, 2006:25).
Asi, el Pert llegd a ser uno de los mercados mas importan-
tes de exportacion de textiles ingleses en la primera mitad
del siglo XIX (Hobsbawm, 1972:201-202).

Si bien el nuevo gobierno independiente en Lima no pudo
apoyar a los colonos cuzquefios y punefios, surgié a partir
de los afios 1820 un movimiento regional centrado en las
élites locales y las prefecturas para impulsar la ampliacion
de sus fronteras hacia la cuenca amazonica y realizar el sue-
fio de acceso al Atlantico via el rio Amazonas y las nuevas
oportunidades comerciales con Inglaterra y otros paises eu-
ropeos y de los Estados Unidos. En ese contexto, y en el de
los intereses del capital europeo y de los Estados Unidos de
abrirse espacios comerciales en los paises independientes
de las Américas, vemos mayor interaccion entre los pueblos
amazonicos de la selva sur peruana y los frentes de expan-
sién nacional del siglo XIX.

En Cuzco, donde las fuerzas realistas mantuvieron el con-
trol hasta 1824, Bolivar nombré como primer prefecto a
Augustin Gamarra, quien después fue presidente del Peru
en dos ocasiones. Gamarra mandé la primera expedicion
militar peruana al valle de Q'osfipata en apoyo a los hacen-
dados cocaleros alli (Sala i Vila, 1998: 410). Después, como
presidente en 1832, incentivo la colonizacién de la selva
mediante una ley que otorgaba propiedades que habian
sido de realistas a extranjeros que las ocuparan y redujeran
a los pueblos originarios (Garcia Jordan, 1995:14).

Con estos antecedentes, los periédicos cuzquefios E/
Triunfo de la Libertad, con fecha del 12 de mayo de 1830,
y Minerva del Cuzco®, con fecha del 15 de mayo de 1830,
reportan la visita de los delegados Wachiperi, Huya Me-
sononga y Darinjeigua, acompafiados por el colono e in-
térprete Sinforoso Ampuero, que se entrevistaron con el
prefecto, Juan Angel Bujanda.

Los intereses comerciales se respaldaban en la fuerza militar
gue disponian los prefectos y la intervencién de la Iglesia
Catolica como herramientas principales en sus intentos de
dominar el espacio (Garcia Jordan, 2001). Los pueblos origi-
narios contaban a su favor la geografia agreste que ellos co-
nocian bien y dominaban, su adaptacién dispersa, su falta de
enfoque territorial como demarcacion rigida en propiedad y

la fuerza de sus propias culturas que les permitia enfrentar
los retos de la naturaleza y de las agresiones externas.

En 1836, un grupo de exploradores dirigido por el periodista
José Marfa Pacheco, aliado de Gamarra (Glave, 2004:146),
explord el cocal abandonado y el cerro de Camanti en la
provincia de Quispicanchis, donde dice haber redescubier-
to yacimientos auriferos trabajados en tiempos coloniales y
abandonados por los ataques de los Sirineri, y dié publici-
dad a la experiencia en un panfleto (Pacheco, 1840).

Hay registros lingUisticos confiables con alguna informa-
cion etnografica en el valle de Q’osfiipata y los inicios del
rio Alto Madre de Dios para los Wachiperi (Guatipaires),
ademas de los Matsigenka (Machigangas) desde 1835 por
el general britanico William Miller (2006:83-85), cuyo in-
forme fue presentado ante una sesiéon de la Royal Geogra-
phical Society en Londres, en junio de 1836. En su croquis,
Miller (2006:78) ubica a Chunchos en el valle de Q'osfipata
entre los rios Chaupimayo (Tono), Cosnipata (Q'osfipata)
el Alto Madre de Dios; y a los Antis en el rio Urubamba
(2006:78). El término Tuyoneri (foyo = rié abajo + d" = mas
+ eri = gente de) significa ‘los de rio abajo’ en el idioma ha-
rakbut, por lo que no precisa su identidad etnolinguistica.

En otra expedicién al valle de Q'oshipata en 1846, el coro-
nel José Domingo Espinar, colombiano de Panama, quien
habia participado en la Guerra de la Independencia, publi-
c6 una Memoria (2006) en la que refiere a los indigenas del
valle de Q'osfiipata como Tuyuneris «contiguos a los antis
de Putucusi», los Wachipairis en la zona de Pillcopata, los
Sirineris por el valle de Marcapata con su capital Watinnio,
los Carineiris y Hechileiris contiguos, y «probablemente ocu-
paran con otras naciones desconocidas los valles de Ayapata
y Carabaya» (2006:104). Por la forma de los nombres, las
ubicaciones y otra informacién descriptiva, nos queda claro
gue se trata de ancestros de parcialidades Harakbut contem-
poraneas, cuya tradicion oral refiere a los mismos lugares
mencionados como sus territorios antiguos.

Al referirse a los Tuyuneiris, Espinar (2006:104) dice:

«son indios de mas de media estatura, bien confor-
mados, robustos, vivaces, valientes, belicosos, libres,

> Estas dos fuentes estan disponibles en la hemeroteca de la UNSAAC en Cuzco. Hay un resumen de la visita de los Wachiperi al Cuzco en mayo de 1830

en el texto de Glave (2004:100-103).
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desconocen toda superioridad, ni nada de cuanto
ven les causa admiracion,; son atentos, observado-
res, pero su curiosidad no es grosera ni mimica, son
el terror de las naciones vecinas y principalmente de
los Wachipaires».

Asimismo, los Wachipairis (p. 104):

«... son menos corpulentos, mas delgados y ende-
bles, menos vivos, cobardes y por consiguiente ale-
ves, mas educables y sumisos, sumamente Curiosos,
groseros, ridiculos. Buscan la amistad de los Tuyu-
niris [sic] a quienes temen panicamente [sic]. Pero
ellos son el terror de los Pumarunas u operarios de
las haciendas...»

«...cuentan actualmente en Pillcopata las tribus si-
quientes. primero la del waire o capitan Daritaten.
Este fue criado, bautizado y educado en Paucartam-
bo, y al cabo verificé el proloquio de que “la cabra
tira al monte”, 29 la del wairi lliwa. 3% la del waire
Tutuwaija. Mas adentro existen tres tribus descono-
cidas. Dos tribus, a saber la del wairi Dariquimpewa
(cuya casa existe con todos sus sembrios, pero cuya
gente se dice haberse distribuido agregandose par-
te a Tutuwaya y el resto a lliwa) y la del wairi Huya
(que salio al Cuzco el ano 1825 para ver y hablar con
el Libertador)® y cuya casa fue quemada por el Co-
mandante Estupihan, habiendo quedado solos sus
sembrios y de cuya tropa se unié la mayor parte a
Daritaten y el resto a Jutuwaya. Ambos jefes Dari-
quimpewa y Huya murieron. Cada una de las tribus
(unas con otras) tendra a lo sumo cincuenta hom-
bres de armas, y poco mas de ciento entre hombres,
mujeres, nifos y ancianos» (pp. 104-105).

Y los Sirineris (p. 104):

«...son de reqular estatura y conformacion, aunque
no tan vivaces como los tuyuneris, bastante belico-
sos, resueltos, depredadores, inatentos, groseros
aterrantes. Entre éstos hay una tribu tan pigmea y
desmedrada que parece la ironia del hombre y a par
de miserable es ridicula y monadienta [sic]».
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A partir de 1840, el gobierno peruano se beneficiaba de
los nuevos recursos fiscales derivados de la economia del
guano de las islas del Pacifico. Esta situacion permitié el
endeudamiento externo masivo a partir de 1849, mayor-
mente con bancos y capitalistas ingleses, con las ventas del
guano de garantia. Tal endeudamiento llevéd al Perl a la
bancarrota en 1872, cuando los disminuidos ingresos por
el guano no permitian cubrir el servicio de la deuda (Boni-
lla, 2005, tomo 1:281-284). En este contexto, el presidente
Ramoén Castilla (1845-1854 y 1854-1862) se ocupaba del
desarrollo del interior del pais, enfocado en la amazonia
debido a su acceso al Atlantico y el comercio con Europa.
Para ello, comenz6 a promover la exploracién y coloniza-
cion de la selva en alianza con intereses europeos. Castilla
busco capitales e inmigrantes desde los Estados Unidos y
varios paises europeos para contrapesar el control inglés de
la economia, centrado en los negocios de textiles (Bonilla,
1980:71-78; Moore, 2006:27).

En 1854, Castilla decretd la liberacion de los esclavos afro-
peruanos, lo que aumento la presiéon para mano de obra
migrante en zonas de selva y ceja de selva, ya que los
pueblos originarios mayormente rechazaban las condicio-
nes y preferfan huir mas adentro o enfrentar a los colonos
(Moore, 2006:28).

Ademas de los minerales, las lanas y el guano, a los comer-
ciantes europeos les interesaba la corteza del arbol de la
quina (Cinchona spp.), a causa de la quinina derivada de
ella, que se aprovechaba en el tratamiento de la malaria.
Entre 1821 y 1833 la cascarilla llegé a ser el producto de
mayor exportacién desde el Pert y Bolivia, superando las
lanas y los cueros (Bonilla, 1980:33; Klein, 2003:119).

Entre los mas destacados exploradores de la cascarilla es-
tuvo el médico del Museo de Historia Natural de Paris, Hu-
ghes Alvernon Weddell, quien viajé por los valles de Sandia
en Puno, y a la zona de Tipuani en los yungas de Bolivia.
Ademas de una rigurosa y detallada descripcion de las va-
riedades de Cinchona, Weddell (1853) describe la geografia
y riqueza boténica de las zonas exploradas y los procesos
de mineria aurifera y nos brinda informacién etnogréfica
sobre los pueblos originarios Takana, Leko y Mosetén, veci-
nos al este de los Harakbut.

5 No hemos podido confirmar esta versién de una visita de delegados Wachiperi al Cuzco en 1825; Bolivar estuvo alli en junio y julio de 1825.
Queda la duda de si fueran sucesivas delegaciones Wachiperi en 1825 y 1830, o una confusiéon de parte de Espinar sobre fechas y entrevistados;
sospechamos lo segundo.



La especie mas cotizada fue Cinchona calisaya que se ob-
tenia en la ceja de selva de la provincia punefa de Caraba-
ya. El subprefecto de Carabaya en Puno, Pablo Pimentel,
promovié su produccion y la mejora de las vias de acceso
(Moore, 2006:30). También se extraia Cinchona calisaya
en la ceja de selva de la provincia cuzquefia de Quispican-
chis (Markham, 1862:206). Segun el historiador tacnefo
Modesto Basadre Chocano (1884:133), en 1848 un joven
inglés de apellido Backhouse —que Basadre habia conoci-
do en Tacna- llegd a Marcapata con el doble propdsito de
explotar el oro y la cascarilla, y entré en una relaciéon de in-
tercambios con el “curaca” del pueblo originario asentado
en la zona, pero luego fue sorprendido al salir de su casa
y muerto a flechazos. Segun Raimondi (1874-1913, tomo
1:221) en esas fechas los terrenos de la antigua hacienda
Vitobamba estaban “poblados por salvajes”.

El explorador inglés Clements Robert Markham (1862:206)
describe la provincia de Caravaya como “la California de
América del Sur”. Entre 1850 y 1862 las exportaciones de
corteza de cascarilla disminuyeron por las adulteraciones
del producto que lo torné invendible (Cocks, 1976:164),
pero las actividades de su extracciéon continuaron en Cara-
baya y Marcapata.

Dada su importancia econdmica, los europeos hicieron dos
intentos de extraer semillas de Cinchona calisaya de las zonas
de produccion silvestre y llevarlas a sus colonias para plan-
taciones. Primero, en un intento clandestino, un botanico
holandés se llevé 400 semillas a Java, pero no sobrevivieron
(Duran Reynals, 1946:174-176; Honigsbaum, 2001:66-68).
Después, mas abiertamente, Markham llegé al rio Huarihua-
ri en Puno, en 1860, y se llevd 529 plantas que también
se perdieron, pero su ayudante Manuel Incra Mamani y el
hijo de este, Santiago, hicieron llegar otras plantas similares
desde los yungas de Bolivia hasta la India, donde se instala-
ron plantaciones exitosas que desplazaron del mercado a la
cascarilla peruana (Markham, 1862, 1880; Duran Reynals,
1946:177-197; Honigsbaum, 2001:81-126, 146-157).

En 1849, peones de José Félix Rodriguez, minero de los lava-
deros de oro Aporoma en Puno, por iniciativa propia, descu-
brieron oro en el rio Challuma, afluente del Huarihuari en la
cuenca del Inambari. El francés Gabriel Larrieu se establecié
en el 4rea, donde fundo el pueblo de Versalles en la desem-
bocadura del Challuma (Samamé Boggio, 1979:131). Pero
cuando Raimondi llegd alli en 1864 lo encontré en ruinas
tanto por inundaciones como por su limitado rendimiento
de oro (Raimondi, 1874-1913, tomo 1:184). Raimondi tam-

bién llegé al valle de Q'osfipata en 1865, cuando visitd la
hacienda Coshipata e hizo referencia a los Huachipairis y Tu-
yuneris (1874-1914, tomo 1:219).

El misionero franciscano de origen genovés, Julidn Bovo de
Revello, realizé un viaje al valle de Q'osfipata en octubre de
1847. No se habfa instalado todavia como misionero en los
valles de Q'oshipata y del Alto Madre de Dios cuando escribié
su Brillante porvenir del Cuzco (2006), presentado al prefecto
de Cuzco, José Miguel Medina. El padre Bovo de Revello fun-
damenta su libro sobre memorias inéditas de curas, explora-
dores y militares, de cientificos como Thaddaus Hanke (1901)
y Cosme Bueno (1951), y la Relacion de Alvarez Maldonado
(1899), ademas de las crénicas de Antonio Herrera y Tordesi-
llas (1944-1947) y de Garcilaso de la Vega (1991).

El padre Bovo de Revello (2006:107-223) emplea el térmi-
no Chunchos a través de su texto en forma genérica para
referirse a los pueblos amazoénicos, pero también refiere a
Cunivos (Konibo), Cepivos (shipibo) (p. 124), Toromonas (p.
127), Tuyuneris o Toyuneiris, Huachipairis, Siriniris, Huaca-
nahuas, Suriguas, Machuvis, Ultamecuanas y Pacaquaras
(p. 146), Cayubabas (p. 156) y Guarayos (p.167) cuyos
nombres estan mal copiados de las fuentes originales, pero
aparte de los Harakbut mencionados (Wachiperi, Sirineri
o Sapiteri y probablemente Toyeri), podemos identificar
a varios pueblos de habla Pano y Takana. El padre retor-
né a la zona en 1850 y entablé relaciones amistosas con
los pueblos originarios por todo el valle de Q'oshipata y el
Alto Madre de Dios. Alli fue entrevistado por dos autores
a quienes proporcioné informacién etnogréfica sobre estos
pueblos, el teniente de la Marina de los Estados Unidos,
Lardner Gibbon y Clements Markham.

En setiembre de 1851, Gibbon, acompafiado por el bus-
cador de cascarilla, Charles Leechler, baj6 el rio Tono para
entrar al valle de Q'osfipata y el Alto Madre de Dios antes
de retornar al Cuzco y sequir viaje via el altiplano boliviano
y Cochabamba por los rios Mamoré, Madeira y Amazonas
(1993:82-90). En la hacienda San Miguel obtuvo informa-
cion de boca del padre Bovo de Revello sobre los Chunchos,
sin mayor precisién. Sin embargo, cuando lo visit6 Mar-
kham en mayo de 1853, el padre Bovo de Revello refirié a
los Chunchos como divididos en tres tribus, los Tuyuneris,
Huachipayris y Sirineyris (Markham, 1991:113):

«Los Tuyuneris son hombres finos, atléticos, va-

lientes, mayormente por el otro lado de las coli-
nas del Pifipini al norte... Los Huachipayris estan
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al otro lado del rio Cosfipata. Son mas pequenos,
mas feos y cobardes. Temen mucho a los Tuyuneris,
enemigos inveterados. El General Miller los visito
en 1833 [sic]. Los Sirineyris estan mas al sur, por
ambas riberas del Coshipata y en Marcapata. Sus
flechas de las tres tribus tienen tres metros de lar-
go, con plumas de colores fuertes fijadas en forma
de espiral. Algunas tienen puntas de la palmera
chonta, otras de paca y mas anchas. Pescan y asan
los peces en secciones de ipa o bambu. Tienen ma-
locas que albergan cincuenta o sesenta personas.
Elaboran ollas de barro grueso y, ademads del pes-
cado, se alimentan de almendras, yucas, maiz y pla-
tanos» (Markham, 1991:113).

Estas descripciones son de pueblos Harakbut. El padre Bovo
de Revello habia vivido entre ellos tres afios, y ya habia abier-
to su propia chacra llamada La Constancia, con el apoyo de
un joven cura de apellido Quirés. Un dia llegd y encontréd
el cuerpo de Quirds atravesado por flechas y sin vida (Mar-
kham, 1991:112). Markham (2010:157) hizo una referencia
similar a los Huachipayri, Tuyuneri'y Sirineyri, agregando que
llaman ‘Huayris' a sus chiefs (jefes), en su tomo que docu-
mento las exploraciones del valle del Amazonas de Gonzalo
Pizarro, Francisco de Orellana y Cristébal de Acufia.

En 1857, el préspero aventurero francés, Ernest Grandidier,
realizd una expedicién cientifica al Pert y Bolivia por cuenta
propia con el aval de su gobierno. En su relacién de ese via-
je (1861) describe sus visitas, acompafiado por guias Chun-
taquiros, procedentes del valle del Urubamba a la Hacien-
da San Miguel en Q'osfipata. Segun él, las tres tribus mas
temibles de la zona eran los Huachipairis de Cosnepata,
los Tuyuneris del area de la cercana Hacienda Chaupima-
yo y los Serineris de Marcapata que aparecen rara vez (p.
177). Esta informacion parece repetir la de Markham. Asi,
la fuente comun serfa el padre Bovo de Revello.

La primera navegacién completa del curso del rio Madre de
Dios en el periodo republicano fue realizada entre febrero y
marzo de 1861 por el coronel moyobambino Faustino Mal-
donado Ruiz, premiado en afos anteriores por sus explo-
raciones del rio Ucayali. Maldonado salié de Paucartambo

con 12 compaferos y pocos recursos con ese proposito (Ba-
sadre Grohmann, 1983:1V:295). Recorrid todo el curso de
los rios Madre de Dios, Beni y Alto Madeira desde el pongo
de Q'ofieq hasta el mal paso del Alto Madeira, llamado
Calderéon del Infierno, donde naufragd y murié ahogado
junto con tres de sus compaferos. Uno de los sobrevivien-
tes, Raymundo Estrella, publicé el Diario de esta expedi-
cion en el periddico cuzqueno El Instructor Popular el 5 de
julio de 1862 (citado por Raimondi, 1874-1913, tomo 3,
pp. 289-294; Armentia, 2006:473; y Basadre Grohmann,
1983:iv:296). El texto original de este Diario no sobrevive;
estamos limitados a las interpretaciones de él realizadas por
Raimondi, Armentia y Basadre, quienes lo conocieron.

Segun reporta Raimondi, el 5 de febrero de 1861 al embar-
se encontraron con una canoa de ocho indigenas desnu-
dos que les amenazaron (p. 290) y el dia siguiente fueron
atacados por un grupo mas numeroso que les persiguid
todo el dia (p. 291). El dia 7 fueron atacados otra vez por
“salvajes” y perseguidos hasta las cuatro de la tarde; el 8
los “salvajes” les atacaron e hirieron a flechazos al expedi-
cionario Andrés Guerra. Luego pasaron por la boca de un
gran rio que entraba por la izquierda y que llamaron rio
del Combate’. Después, el dia 9, se encontraron con cinco
canoas tripuladas por treinta ‘salvajes’ que les persiguieron
casi todo el dia. Alli cesaron las hostilidades.

El dia 17 se encontraron con “unos salvajes muy tratables” de
otro grupo étnico de los que compraron una canoa (p. 291).
El 8 de marzo llegaron a la desembocadura del rio Mamoré
en Bolivia, cerca al inicio del Madeira en la actual frontera
entre Bolivia y Brasil. Finalmente, ya en territorio brasilefio en
el mal paso Calderén del Infierno, una de las dos canoas en
gue viajaban perdio el control y cuatro de sus tripulantes, in-
cluyendo a Maldonado, murieron ahogados. Las autoridades
brasilefas dieron a los sobrevivientes pasaje de retorno por
el Amazonas en vapor hasta Lagunas en el rio Huallaga en el
Per, desde donde siguieron hasta Tarapoto (p. 293).

En agosto de 1864, Raimondi (1874-1913, tomo 3, pp. 303-
304), siempre buscando oro, entré a la zona de Ollachea por
el rio San Gaban, en Puno, hasta la hacienda San José de

7 Raimondi (1874-1913, vol. 3:291, nota 1) creyd que el autor del Diario se equivoca cuando sefala que el rio del Combate, que él identifica con el Inam-
bari, entra por la izquierda, ya que el Inambari entra al rio Madre de Dios por la margen derecha. Opino que, dado el tiempo de viaje transcurrido, el rio
en cuestion seria el Manu, que si entra al Madre de Dios por la izquierda en territorio Harakbut. El siguiente rio que pasaron el dia 9 y que entra al Madre

de Dios por la izquierda seria Los Amigos.
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Bellavista «en el limite del territorio habitado por los salva-
Jes» de donde siguié camino tierra adentro hasta llegar a la
desembocadura del San Gaban en el Inambari.

Otra fuente de esa época, menos confiable, es la del explo-
rador francés, Laurent Saint Cricq, quien usé el seudénimo
de Paul Marcoy. Marcoy (1861:1-184) describe lo que él lla-
ma une expédition malheureuse a los lavaderos de Caraba-
ya en Puno y obtiene, de un colono en Ollachea de apellido
Gallimathias, referencias a las tribus vecinas Siriniris, Huat-
chipayris del valle de Paucartambo y Pukiris de valles al sur
en Marcapata en Cusco y Carabaya en Puno (1861:135).

Otra expedicion de exploracion del area fue la del ingeniero y
oficial de Marina de los Estados Unidos de origen sueco, John
W. Nystrom, comisionado en 1867 por el presidente José Bal-
ta para precisar posiciones geogréficas y definir el camino de
una futura linea férrea entre Cuzco y rios amazdnicos na-
vegables. Su Informe (Nystrom, 2006) no proporciona infor-
macion etnografica ni linglistica importante; sin embargo,
obtuvo amistad y confianza de un wa’iri wachiperi llamado
Francisco y manifesté que «los mayores males atribuidos a los
Chunchos son los horribles cuentos inventados y circulados
en el Departamento de Cuzco». Asi, cuestion6 las versiones
sobre el caracter belicoso de los pueblos originarios (p. 271).

La construccién de los ferrocarriles en el Perd comenzé con
la autorizacion de la linea central entre el Callao y La Oroya
a cargo del norteamericano Henry Meiggs, seguido por la
linea entre el puerto de Mollendo, en Arequipa, y Puno,
con proyeccion hacia Cuzco. Gran parte de los materiales
requeridos para la construccion de los ferrocarriles proce-
dieron de los Estados Unidos, por lo que este negocio faci-
lité una mejor posicion en la balanza comercial para dicho
pais. Asimismo, en esta coyuntura aparecieron mas inte-
reses norteamericanos en actividades como la mineria en
el sur peruano, en competencia con los capitales ingleses
(Bonilla, 2005, tomo 1:363-385).

Al presidente Balta le siguié Manuel Pardo, quién con visién
similar, en 1873, encargd al prefecto de Cuzco, Baltazar La
Torre, la exploracion de Q'osfipata y el Alto Madre de Dios
mediante una expedicion militar. El objetivo era de desarro-
llar la mineria regional y crear las bases para la articulacion
de Cuzco con los rios Ucayali y Madre de Dios por ferroca-
rriles y embarcaciones a vapor. Los sucesos de esa expedi-
cion fracasada tuvieron eco en todo el pais. El Informe de la
expedicion La Torre fue publicado en 1877 por el ingeniero
Hermann Gohring (2006).

El prefecto La Torre era hacendado en el valle de La Con-
vencion, de una familia que permanecié alli durante mas
de un siglo. El Informe revela su caracter prepotente y agre-
sivo. Con frecuencia reventaba dinamita para atemorizar a
los presentes y ordenaba a todas las personas en su pre-
sencia a cumplir sus 6rdenes (p. 348). La Torre mostré poca
consideraciéon con sus compaferos por las dificultades del
viaje en que cinco de ellos murieron ahogados en sucesivas
ocasiones. Dos mas murieron un mes después «a mano de
los salvajes» (pp. 334-335).

Al inicio de su presencia en el valle de Q’osfipata, los
Machigangas y Huachipairis le ofrecieron monos, loros y
yucas, a cambio de cuchillos y rosarios. La Torre traté de
impresionarles con «tiroteo continuo», matando a un toro
que no era de él (p. 327). Luego, cuando un huayri Sirineri
le obsequid yuca y platanos, le decia que él era el huayri de
Cuzco y huayri de los huayris y que iba a sequir camino rio
abajo a pesar de las protestas de los pueblos en medio. Los
Sirineri regresaron el dia siguiente con mas obsequios, pero
no quisieron cambiar una canoa por herramientas. Enton-
ces, La Torre la robd (p. 330) y después se apropié de toda
la produccién de una chacra (p. 348).

Ante esa actitud y la insistencia de La Torre de seguir ade-
lante, los pueblos originarios de la zona se movilizaron para
pararlo en un esfuerzo de autodefensa impresionante. Se-
gun el Informe (pp. 357-360). La Torre fue muerto a flecha-
z0s por los Sirineri. Pero ni Goéhring ni otros compaferos de
la expedicidn estuvieron presentes como testigos del acto.
La descripcion de su cuerpo atravesado por 34 flechas pa-
rece exagerada. También, es llamativo que sus compane-
ros de la expediciéon lo enterraron con prisa antes de que
Gohring y el resto del grupo pudieran llegar al lugar. Afios
después, el misionero dominico José Pio Aza (1928:18) en-
trevisté en Paucartambo a uno de los sobrevivientes de la
expedicion, quien manifestd su sospecha de que el prefec-
to hubiera sido asesinado por sus propios acompafantes,
aburridos por la prepotencia y el mal trato.

Gohring fue ingeniero con interés en la mineria. Su Infor-
me proporciona informacién detallada sobre la topografia
y geologia del &rea. Pero de mayor interés para nuestros
fines es la informacién etnografica sobre los Machigan-
gas, Huachipairis y Sirineris que incluye vocabularios de
sus lenguas, ademas de observaciones (pp. 409-427) que,
a pesar de numerosos errores de transcripcion, ofrecen la
mejor informacion sobre estos pueblos hasta la sequnda
mitad del siglo XX. Por los vocablos incluidos en su tex-
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to, queda claro que los Machigangas que Gohring ubicé
en los rios Tono y Pantiacolla (pp. 409-415, 422) y por el
vocabulario de 108 expresiones, son el mismo pueblo hoy
autodenominado Matsigenka.

Asimismo, los Wachipairis de Gohring (pp. 416-421) para
los cuales ofrece un vocabulario de 84 expresiones, son la
agrupacion local Harakbut Wachiperi. Asimismo, los Siri-
neyri (pp. 422-427) que GoOhring ubica «en las margenes
del rio Pilcopata [Alto Madre de Dios] desde el CoAecc
hasta mas alla de la gran curva del rio al pie de las Crespas
Escarpadas» y calcula que tendria hasta mil guerreros (p.
422)y que «por boca de ellos ... antes ocuparon territorio
mas al norte» (p. 422). Gohring ofrece cuatro expresio-
nes de este grupo que son indiscutiblemente harakbut (p.
424). La otra agrupacion local que los Wachiperi siguen
llamando Sirineri y los Arakbut (Amarakaeri) llaman Sapi-
teri ocupaban territorio mas al este en las cabeceras del
rio Karene o Colorado y hasta los rios Inambari, San Ga-
ban, Huarihuari y Challuma.

Gohring no proporciona vocabulario para los Tuyuniris o
Pucapacuris, aungue afirma que hablaban «un idioma que
no entendian los Sirineyris». Segun su informacién obte-
nida de los Sirineri «habitaron hara cuarenta afios mas o
menos en las margenes del Tono, PiAipifi, y Pilcopata o
Madre de Dios, hasta mas al norte de la Isla de la Muerte»
donde ocurri¢ el asesinato de La Torre, pero «los Sirineyri,
mas numerosos que ellos, los desalojaron de su territorio,
y entonces los Pucapacuri se fueron lejos hacia el N.O.»

El término Cocapacoris aparece en 1807 en el Diario de los
misioneros franciscanos Ramén Busquets y Cristébal Roca-
mora del Colegio de Moguegua para referirse a un pueblo
gue salfa a un lugar cerca al rio Ticumpinfa, afluente dere-
cho del rio Urubamba en Cusco, «a robarles [a los Antis,
presuntamente Matsigenkal] /as herramientas que traen de
sus comercios...» y que los misioneros ubicaban en Pau-
cartambo (Busquets y Rocamora, 1906:214). Estos misio-
neros refieren también a los Guirineiris con quienes habian
hablado el afo anterior (1806) «que son muy pocos, res-
pecto a que la nacion de los Mascos los ha acabado con
sus continuas guerras» (1906:215).

Marcoy (1875:i:555), ubica a los Pucapacuri entre el rio
Camisea y Tunkini, también por la margen derecha del
Urubamba, aguas abajo del 4rea referida por Busquets y
Rocamora. Desde 1973, tenemos reportes sobre el pueblo
Kugapakori, una agrupacion local Matsigenka ahora lla-

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios

mados Nanti en situacion de contacto inicial que habita
la Reserva Territorial Kugapakori-Nahua-Nanti, creada en
1980 para protegerlos en el area colindante con el Parque
Nacional del Manu, en Cusco. Es posible que todas esas
referencias sean al mismo pueblo que los otros Matsigenka
distinguen como una agrupacién local suya mas “primiti-
va” que ellos y hostil.

La informacién de Gohring sobre los Amahuacos del rio
Ucayali (p. 427) es por referencia. La expedicion no tuvo
contacto con el pueblo hoy llamado Amahuaca.

Gohring, no obstante la sensibilidad de sus observaciones,
asumia una vision de reduccion de los pueblos originarios
gue obstaculizaran los objetivos de lo que él consideraba
el desarrollo. Propuso envenenar la pesca de los rios de la
zona con barbasco para “hacerles pedir misericordia” (p.
427). Raimondi (1874-1913, tomo 3:450-457) escribié so-
bre la expedicién de La Torre con simpatia. Menciona que
Gohring le entregé mas de 800 muestras de material geo-
l6gico para su estudio. Felizmente, para los Harakbut, tras
la muerte de su jefe, la expedicion se retird del area y no
se hicieron mas intentos de penetrar el Alto Madre de Dios
durante 20 afos, ya que la Guerra del Pacifico acaparé los
esfuerzos militares y econémicos peruanos.

Sin embargo, los intereses por la mineria aurifera se man-
tuvieron. En 1890, Mariano Quispe, un cascarillero de Ma-
cusani, descubrié la mina Santo Domingo en el limite del
territorio Harakbut, a 1,780 msnm, en la cuenca del rio
Inambari, provincia de Carabaya, Puno. Los derechos fue-
ron adquiridos por Wallace L. Hardison, presidente de la
Union Oil Company de California, asociado con Charles P.
Collins de Bradford, Pennsylvania, en los Estados Unidos.
Ellos, con el sobrino de Hardison, Chester W. Brown, de
gerente, impulsaron a partir de 1896 la mas importante
mina de oro del Perd hasta 1940. En 1914 la compr6 el
senador estatal de Pennsylvania, Lewis Emery, quien la ad-
ministré directamente hasta que fallecié en 1924. En 1928,
el ingeniero Clarence Woods la adquirié y su familia la tra-
baj6 hasta los afos 1940 (Woods, 1935:287-312; Grant,
1963:113-141; Ward, 1981:1155-1157).

Ademads, seguian los intereses de expansion hacia la selva
amazodnica entre las élites cuzquefa y apurimefia. Destaca-
ron iniciativas como la de José Benigno Samanez Ocampo,
hacendado azucarero de Andahuaylas, quien explord con
recursos propios los valles del Apurimac, Ene, Tambo y Bajo
Urubamba entre 1883 y 1884. En su informe (Samanez



N

a Expedicién La Torre con tres Wachiperi en el valle de Q'osfiipata, 1873. Foto: Luis Alviiia Torres. Coleccion Jean-Pierre Chaumeil.
Cortesia de Jean-Pierre Chaumeil y Juan Carlos La Serna.
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Ocampo, 1980:91-92) describié el varadero ahora conoci-
do como istmo de Fitzcarrald con informacion proporcio-
nado por Pirosé.

En esa época predominaba la filosofia positivista venida de
Francia y México, y los protagonistas fundaron el Centro
Cientifico del Cuzco, donde publicaron un boletin entre
1898 y 1907. Entre sus autores, destacaba el colombiano
Luis Maria Robledo quien promovia la expansion coloniza-
dora de los valles de La Convencion, Q'oshipata y Marca-
pata (Robledo, 1898, 1900, 1906). Siempre aventurero,
Robledo murié joven en 1910 en la montonera de David
Samanez Ocampo, abatido por los soldados de Augusto B.
Leguia (Tamayo Herrera, 1981:94).

Fitzcarrald en Madre de Dios

La siguiente incursion al territorio Harakbut no llegé desde
Cuzco sino del Ucayali, en la figura del comerciante y ha-
bilitador de caucheros Carlos Fermin Fitzcarrald, bautizado
Isafas Fermin Fitzgerald Lépez. En 1892, Fitzcarrald habia
establecido una base de operaciones para sus negocios del
caucho en la boca del rio Mishagua, afluente derecho del
Urubamba en el limite actual entre las regiones Cusco y
Ucayali. Segun la versién de Ernesto Reyna (1941:35-38),
desde alli organizoé una flotilla de canoas pequefas, y guia-
do por el Ashaninka, Venancio Atahuallpa, en agosto de
1893, y con informacién de los Piro que le acompafiaban,
entré al rio Camisea hasta sus nacientes, donde cruzé por
tierra hasta llegar al rio Manu. Sigui6 viaje en canoa rio
abajo hasta el rio Tacuatimanu (hoy Las Piedras), donde
pasé unas cachuelas y tuvo un encuentro, inicialmente de
intercambio de bienes pero después violento, con los Hua-
rayos (Reyna, 1941:35). Por la limitada descripcién aporta-
da, ese pueblo seria el que hoy se autodenomina Ese Eja.

Segun Reyna, Fitzcarrald retorné de ese primer viaje por el
rio Cashpajali, cruzando el varadero al rio Serjali, afluente
derecho del Mishagua (p. 34). En la versién de Zacarias
Valdez Lozano (1944), quien habfa acompafado a Fitzca-
rrald y corrigi¢ algunas de las afirmaciones mas fantasio-
sas de Reyna, el paso por el varadero entre los rios Serjali
y Cumerjali, ahora istmo de Fitzcarrald, ocurrié en el se-
gundo viaje, en junio de 1894, no en el primero (Valdez
Lozano, 1944:6). En ese segundo viaje, Fitzcarrald siguié
camino en varias canoas hasta la barraca El Carmen, en la

Cachuela Esperanza, en el bajo rio Beni en Bolivia, don-
de establecié relaciones con la firma de Nicolas Suarez,
atendido por el socio de este, Jesus Roca, a quien vendio
su mercaderia a precios inferiores a los que habfa en esa
parte de Bolivia anteriormente. Entonces, decidié retornar
a lquitos a traer mas mercaderia.

En su tercer viaje, Fitzcarrald, auspiciado por la casa co-
mercial Wesche, en lquitos, trajo la mercaderia hasta el
Serjali en el vapor Contamana, en 1895, y organizd su
paso en 1896 por el varadero sobre palos de cetico (Cecro-
pia polystachya), habiendo limpiado las trochas y cursos
de los rios de todo obstaculo previamente. Asi, pudo bajar
los rios Manu, Madre de Dios y Beni (Reyna, 1941:43-
45; Valdez Lozano, 1944:15-17). Al llegar a El Carmen de
nuevo vendié esta carga mayor y también el Contamana a
Roca, antes de retornar a Iquitos por la misma ruta en ca-
noa hasta su base en el Mishagua y programar otros viajes
futuros. Cuando llegd Sudrez a El Carmen y se enterd del
negocio que habia hecho su socio Roca con Fitzcarrald,
decidié alcanzarlo, encontrandolo en el rio Cumerjali,
donde acordaron asociarse, lo que se formalizd en Iquitos
el mismo afo, 1896.

También hay dos versiones sobre los enfrentamientos con
los Mashcos. Segun Reyna (1941:45-49) este pueblo «se-
fiores de la parte oriental del istmo, alarmados con aquella
multitud de hombres del Ucayali, que invadian sus domi-
nios» y «temerosos del contagio de catarro», enviaron una
embajada para pedirles a la gente de Fitzcarrald que no
siguieran adelante, lo que Fitzcarrald no estaba dispuesto
a aceptar. Rechazada su peticion, los Mashcos se retiraron
para movilizar a los suyos, aliados con otro pueblo, resi-
dente en el bajo rio Manu y los rios Madre de Dios y Kare-
ne (Colorado). Fitzcarrald también movilizé a unos 1,500
hombres, entre los Ashaninka y Yine que le acompafaron
y los caucheros mestizos, y efectuaron correrias sangrientas
en las quebradas Sahuinto, Sotileja, Fierro, Cumerjali y todo
el Manu, masacrando a cientos de hombres de ese grupo y
capturando mujeres y nifios como esclavos.

Segun Valdez Lozano (1944:16-19) la gente de Fitzcarrald
primero se encontrd con un poblado Piro en el alto Manu,
con quienes tuvieron trato amistoso. Estos les informaron
de una poblacién de Piros Mashcos a tres dias de viaje

8 Designacion histérica y ofensiva del pueblo hoy autodenomido Yine. Aqui se reproducen los etnénimos en cursivas como aparece en el texto de los

autores citados.
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aguas abajo. Habia sido ese pueblo que envié la embajada
al encuentro con Fitzcarrald en el rio Sotileja. Rechazada su
peticion a Fitzcarrald, se retiraron y al mes regresaron con
varios cientos de guerreros para confrontar a la expedicién
de Fitzcarrald, pero este ya habfa organizado sus correrias
y masacré masivamente a los Mashcos, aprovechando la
superioridad de sus armas de fuego. Se dieron sucesivos
combates en los rios Cumerijali, Sotileja y Panagua, hasta
que la gente de Fitzcarrald dominara el rio Manu y pasara
con su carga.

Por la informacién incluida en estos informes, los Mashco
0 Piro-Mashco del rio Manu, arriba del Panagua, eran una
agrupacion local de un pueblo de habla Arawak ahora lla-
mado Yine, probablemente ancestros de los Mashco-Piro
contemporaneos que se encuentran en estado de aisla-
miento en las mismas zonas. Aguas abajo del rio Pinkén, el
territorio era de los Harakbut, del grupo llamado después
Toyeri, quienes también participaron en la resistencia a un
alto costo en vidas. Valdez Lozano (1942: contracaratula)
declara asf:

«Los indios Mashcos, gigantes y barbudos, que re-
sidian en el rio Colorado que en nombre de ellos se
denomina Gimninquelgelere o Pinquene, Panahua,
Cumerjali y Sutileja, que son afluentes del rio Manu,
hace muchos afios que estos rios se encuentran
completamente despoblados de gente civilizada. ..»

El término Gimninquelgelere es topédnimo Yine, no Harak-
but. Por tanto, los Mashcos masacrados por la gente de
Fitzcarrald eran, al menos mayoritariamente, de otra etnia
no Harakbut. Eso no niega la probable alianza de los Ha-
rakbut con ellos y que estos también sufrieran por los abu-
sos de los caucheros y sus sucesores. Las victimas harakbut
principales habrian sido de la agrupacién local que aquellos
llaman toyeri, porque ocupaban los rios Madre de Dios y
bajo Manu. Algunos individuos se quedaron en la barraca
del cauchero Baldomero Rodriguez donde aportaron cin-
co de los 46 vocablos del idioma mashco, recogidos por
el antropdlogo Farabee en 1908, de Rodriguez en el rio
Manu. La mayoria de los sobrevivientes se habrian refugia-

do a zonas mas remotas del bosque y conformado el pue-
blo Mashco Piro que en tiempos actuales viene realizando
contactos a veces violentos.

Cuando Fitzcarrald retorné a Iquitos, formalizé una socie-
dad con Nicolas Suérez, quien desde Londres financié el
proximo viaje. Fitzcarrald organizé su retorno por la mis-
ma via en 1897 y llegd hasta Atalaya en la confluencia de
los rios Tambo y Urubamba donde le alcanzé el otro pode-
roso cauchero en Bolivia con trabajo en extensos gomales
en los rios Beni, Orton y Tahuamanu, el médico y politico
Antonio Vaca Diez, con otra propuesta de sociedad que
Fitzcarrald vi6 favorablemente.

Fitzcarrald acompand a Vaca Diez en su vapor Adolfito y, na-
vegando a la altura de Sepa, en el trayecto entre Atalaya y el
campamento de Fitzcarrald en el rio Mishagua, un remolino
produjo la ruptura de la cadena del timén por lo que el vapor
naufragé. Fitzcarrald y Vaca Diez se ahogaron®.

Entre las fantasfas y distorsiones mas importantes en la ver-
sién de Reyna, sefaladas por Valdez Lozano (1944), estan
gue Fitzcarrald se hubiera hecho leyenda ante los Ashéninka
durante 10 afos como ‘hijo del sol’ a manera de dominarlos,
cuando Fitzcarrald estuvo poco tiempo entre los Ashéninka
del Gran Pajonal y no tenia semejante mistica (pp. 2-6); que
Fitzcarrald hubiera llegado a El Carmen primero en el vapor
Contamana y no en canoa, como realmente sucedié (pp.
6-7); que Fitzcarrald hubiera grabado la leyenda “Puerto
Maldonado” en un tronco en la confluencia del Tambopata
y el Madre de Dios, cuando Fitzcarrald no estaba informado
sobre el viaje de Maldonado (pp. 7-8); que Fitzcarrald hu-
biera retornado a Iquitos por Brasil, cuando nunca estuvo
en Brasil (p. 8); sobre el encuentro de Sudrez con Fitzcarrald,
con datos corregidos como testigo presencial (pp. 8-9); que
Fitzcarrald hubiera pasado con su esposa e hijos a Europa,
cuando este nunca llegé a dicho continente (p. 9); que Fitz-
carrald hubiera navegado los rios Acre y Purus (p. 10); y que
Vaca Diez le siguio por el istmo de Fitzcarrald hasta encon-
trarse con Fitzcarrald, cuando Vaca Diez llegd directamente
a lquitos desde Europa y siguio la pista de Fitzcarrald hasta
encontrarlo en el rio Urubamba (pp. 10-12).

° En una carta dirigida a sus padres con fecha del 18 de agosto de 1897, Elizabeth Mathys Hessel, la jéven esposa de Fred Hessel, el funcionario de la
empresa de Vaca Diez quien asumid la direccién en Bolivia de la Orton (Bolivia) Rubber Company, Ltd., después de la muerte de Vaca Diez, describio la
experiencia (Morrison, Brown y Rose, 1985:66-69). Sin embargo, ella viajaba en una de las canoas, no en el Adolfito. Morrison (1985:67) expresa duda de
que el naufragio hubiera sido accidente y cuestiona los intereses del caso. El capitan del vapor, Albert Perl, venia con su amigo Vaca Diez y habia tenido
una pelea con Fitzcarrald en Iquitos meses antes. El bidgrafo de Vaca Diez, Arnaldo Lijeron Casanovas (1999:211-223) también relata el incidente, pero en

base a la versién dada por Perl.
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Peor ha sido la distorsion hecha por Werner Herzog en
1982 con la pelicula Fitzcarraldo, que presenta al personaje
en Manaos como aficionado a la épera. Fitzcarrald, quien
nunca estuvo en esa ciudad, fue un provinciano inculto y
un rufian violento, sin educacién formal, mucho menos co-
nocia los refinamientos de la cultura europea.

Un nuevo libro, Fitzcarrald: pionero y depredador de la
Amazonia, de Rafael Otero Mutin (2015), aungue noveli-
zado con didlogos entre los protagonistas que el autor no
tenia manera de conocer, se muestra mucho mejor docu-
mentado y serio en torno a los hechos histéricos reporta-
dos. Otero Mutin, quien admira a Fitzcarrald por su iniciati-
va y osadia, lo considera un pionero héroe, pero reconoce
gue fue un depredador del ambiente natural y asesino de
pueblos originarios.

Desde Bolivia, Nicolas Suarez pudo aprovechar su sociedad
con Fitzcarrald para reclamar derechos sobre gran parte del
territorio peruano del Madre de Dios y comenzé a reali-
zar correrias hacia el rio Inambari, donde sus empleados
mataban a muchos varones y pagaban entre 200 y 400
soles por cada individuo sobreviviente de los Ese Eja, Ifhapari
y Harakbut Arasaeri que fuera capturado, para llevarlos a
Bolivia para el trabajo en sus gomales (Villalta, 1904a:6).
Esta informacion me fue confirmada por mis informantes
Arasaeri, entrevistados en su comunidad en julio de 1975y
también por el almacenero de Suarez en Bolivia entre 1915
y 1925, Eiji Fukumoto, “don Panchito”, entrevistado en
Puerto Maldonado en agosto de 1983.

Asimismo, el Comisario Juan Villalta (1904b:34) en su viaje
al rio Tacuatimanu o Las Piedras informd que:

«En todo el trayecto que he recorrido, no he encon-
trado ni un Chuncho, y solo en la boca del rio Huas-
car, una pequefia chozita que al parecer no tenia 10
dias de construida. Los salvajes de este rio han emi-
grado en diversas direcciones, poblando la mayor
parte en las cercanias del rio Los Amigos, para asi
escapar a las continuas correrias de los comerciantes
extranjeros, que en su sed de riqueza, construyen
trochas desde el rio Chivé hasta el Tacuatimanu para
ir a hacer su botin con los naturales de ese rio».

Los conflictos entre caucheros peruanos y bolivianos con-
tinuaron, y en 1910, 30 soldados de Puerto Maldonado y
Cuzco, apoyados por 15 Shipibos que trabajaban con el es-
panol Maximo Rodriguez y 20 otros caucheros atacaron al
fortin boliviano de Abaroa en el actual Mavila y los bolivia-
nos se retiraron a lllampu'®, también atacado por las fuerzas
peruanas en 1911 (Arzola Rozan, 2012:138-139; Ruiz Vela,
2013:31-32). Estos conflictos provocaron las negociaciones
gue resultaron en los protocolos que, el 14 de mayo de
1912, fijaron los limites definitivos entre Per( y Bolivia en
el tramo entre el rio Sonene o Heath y el rio Yaverija en el
limite con Brasil. De esta manera concluyé el arbitraje por el
gobierno argentino de las fronteras entre el Per( y Bolivia.

Los caucheros en Madre de Dios

En 1900, llegé desde Iquitos a Madre de Dios, uno de los
excolaboradores de Fitzcarrald, Ernesto Laureano Rivero
Mellan, no por el istmo de Fitzcarrald, sino por el varadero
Shahuinto, afluente del Manu. Rivero llegé a la confluen-
cia del Tambopata con el Madre de Dios y se instal6 al
frente, en el lugar ahora llamado El Triunfo (comunica-
cion personal Genaro Rivero, junio 1994; Kaway Komori,
2011:109-111; Arzola Rozéan, 2012:106). A solicitud de
Rivero y con el sustento de su informe al prefecto de Lo-
reto, el gobierno peruano organizé la Junta de Vias Flu-
viales (JVF) en 1901 y destacé a Madre de Dios su primer
comisario, Juan S. Villalta, en 1902. Villalta (1904b:31)
hizo una serie de viajes por los rios del area. Registré la
presencia de los caucheros Rafael de Souza, Elias Vasquez
y Delfin Soria en el rio Pariamanu.

Siguieron numerosos caucheros, habilitados por las casas
comerciales de Arequipa: Braillard, Gibson, Ricketts, For-
ga, entre otros (Flores Marin, 1987:108-109) que venian
promoviendo el acceso, no por el istmo de Fitzcarrald,
sino via ferrocarril hasta Tirapata en Puno, con acceso al
puerto de Mollendo, y por tierra desde alli hasta el rio
Tambopata. Respaldado por los estudios de los ingenieros
de la JVF, la Inca Mining Company, que ya habia construi-
do un camino de herradura, oroyas y una linea telefénica
hasta la mina Santa Domingo, negocid una concesiéon de
841,600 hectareas para la extraccion de goma a cambio
de continuar el camino de herradura hasta Astillero, el

10 Sobre el conflicto en lllampu pude obtener el valioso testimonio de don Emilio Castillo, en Puerto Maldonado, en julio de 1983, quien participd en
él como gendarme. Posteriormente fue postillon, encargado del custodio de los correos por el rio Tambopata entre Puerto Maldonado y el camino de

herradura hasta Tirapata en Puno.
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punto navegable para embarcaciones de calado medio en
el rio Tambopata, cerca de la desembocadura del rio Tava-
ra (Tizén y Bueno, 1910). El contrato incluia el derecho de
la Inca Mining y su anexo, Inca Rubber, de cobrar peaje
por toda la ruta de S/. 5.35 por mula cargada (Tizéon y
Bueno, 1910:358-359). El flete por el rio Tambopata era
de S/. 12.00 el quintal (Delboy, 1912:317).

Paralelamente, los comerciantes cuzquefios promovian sus
propios intereses de acceder a la nueva bonanza econémi-
ca, ademas del oro, a través de sus representantes politicos.
El 21 de noviembre de 1896, el diputado por Quispican-
chis, Romualdo Aguilar (1896) dio una conferencia ante la
Sociedad Geografica de Lima en la que hace mencién a
una nota en el diario limefio £/ Comercio (pp. 308, 315)
sobre el cruce por Fitzcarrald del Urubamba al Madre de
Dios y los avances de algunos colonos en el valle del rio
Araza. Propuso un esfuerzo mayor de colonizacién de este
valle como paso hacia el Madre de Dios. Asimismo, el se-
nador cuzquefo Enrique S. Llosa (1906a) planted ante el
Concejo Municipal del Cuzco la necesidad de un ferrocarril
en la ruta desde Urcos, donde ya habia llegado el ferrocarril
Mollendo-Arequipa-Puno-Cuzco. La ruta propuesta, que él
mismo habia recorrido a pie, fue via los rios Araza, Nusinis-
cato y Karene hasta el punto llamado Puerto Tahuantinsuyo
en la desembocadura del Karene en el Madre de Dios.

Por sus avances y las inversiones de la Inca Mining/Inca
Rubber, la entrada de preferencia a Madre de Dios quedé
como la via de Tirapata-Mina Santo Domingo-Astillero por
un camino de herradura y luego por via fluvial por el rio
Tambopata hasta Puerto Maldonado y el Madre de Dios,
dejando un papel de menor importancia a las rutas por el
istmo de Fitzcarrald y por Marcapata. También participd en
la apertura de dicho camino de herradura la firma M. Forga
e Hijos (Rumrrill y Vera, 1986:51).

A partir de 1899, el Gobierno del Perl aprobd sucesivas
Leyes de Tierras de Montafa facilitando el otorgamiento de
concesiones sobre el caucho (Castilla elastica) y la shiringa
(Hevea brasiliensis) en el momento en que esta segunda
especie venia ganando mercado y habia una relativa abun-
dancia en Madre de Dios. Entre los caucheros que obtuvie-
ron concesiones de los comisarios de Madre de Dios entre
1902 y 1903, segun datos del Archivo de Limites del Mi-
nisterio de Relaciones Exteriores (Arzola Rozan, 2012:241-
274) estaban Francisco Torino, Manuel Marroquin, Toribio
Meléndez, Policarpo Saldafia, Fermin Tarqui, Juan Rengifo,
José Ruiz Mego, Juan C. Tello, Elias Vasquez, Delfin Soria

(ecuatoriano), Oscar O'Heller (suizo), Ralph Edwin Botte-
nius (norteamericano), C. R. Glass (norteamericano), Isabel
Torres (esposa de Ernesto Rivero), Pedro Alemany (urugua-
yo), Carlos G. Morey y Lazaro Moreno, todas en los rios
Tambopata, bajo Madre de Dios, Tacuatimanu y Pariamanu.

Alcibiades Torres trabajaba en el rio Sonene o Heath, con
personal piro y Rafael de Souza con diversos pueblos
originarios procedentes del Ucayali. En el alto rio Manu,
estaban los peruanos Eustaquio Bardales, José Cota y
Octavio Fernandez, ademas de los espafoles Baldomero
Rodriguez, Bernardino Perdiz, N. Requejo y Ricardo Ga-
rrote, mientras en el Tacuatimanu estaban los espafoles
Troncoso y Villas, y los peruanos Aladino Vargas y Arturo
Reategui (Rumrrill y Vera, 1986:56).

Las empresas de los rios Tambopata e Inambari utilizaban
mano de obra procedente de la sierra punefa, no perso-
nal selvatico. Por lo contrario, las empresas espafolas y
criollas contaban con personal capturado o enganchados
fuera de Madre de Dios, en las cuencas del Ucayali, Hua-
llaga, Napo y Putumayo.

El Cuadro 2 presenta a las empresas concesionarias que
trabajaban en los rios Tambopata, Inambari y Arasa, segun
datos obtenidos del Registro Publico Mercantil en Lima, re-
producidos por Flores Marin. El Cuadro 3 presenta los nom-
bres de los patrones, su nacionalidad, los rios donde traba-
jabany el personal que tenian a su disposicion. Muchas de
las familias designadas en el cuadro como loretanas serfan
de pueblos originarios.

Muchas de las poblaciones originarias de la cuenca del Ma-
dre de Dios fueron diezmadas por las armas de fuego de
los caucheros, entre ellas, los llamados Mashcos, que, por
indicaciones linguisticas, fueron dos pueblos diferentes. Ya
hemos hablado de los Piros Mashcos, que serfa un grupo
local Yine (ver articulo de Alejandro Smith en el presente
libro). Los Mashcos (Harakbut) seria el subgrupo Toyeri, que
habria sido el méas afectado, porque ocupaban el bajo rio
Manu y el curso principal del rio Madre de Dios en el Per.
Ademas, los Arasaeri (Harakbut), los IAapari y los Ese Eja
sufrieron las correrias por personal de Suarez, mientras los
Atsahuaca, Yamiaca y los Arazairis de Llosa (1906b) desa-
parecieron del todo (ver Cuadro 6).

Dos cosas llaman la atencion aqui. Por una parte, los pue-

blos originarios de la cuenca del Madre de Dios resistieron
y no se dejaron incorporar en la economia de extracciéon
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Cuadro 2. Empresas extranjeras de extraccion de gomas en la cuenca del rio Madre de Dios, 1910-1911.

Empresa (nacionalidad) &rggtgreegg)ncesmn m

Inambari Para Rubber Ltd. (inglesa) 26,600
Tambopata Rubber Syndicate (inglesa) 349,620
Forga, Rey de Castro y Rodriguez (espafiola) 75,287
Inca Mining Co. (EE UU) 841,600
Inca Rubber Co. (EE UU) 255,000
Sociedad Gomera Marcapata (inglesa) 50,000
Société Financiera Sandia (francesa) 30,000
Total 1,628,107

Inambari

Tambopata

Inambari, Tambopata
Inambari, Tambopata
Inambari, Tambopata
Araza

Alto Tambopata

Elaboracion propia, en base a Flores Marin (1987:77). Fuente original: Registros Publicos.

de gomas como fuerza de trabajo, sino que los indigenas
reportados como personal de las barracas fueron engancha-
dos y traidos desde las cuencas del Ucayali y alto Amazonas.
No se registran Harakbut, Matsigenka, IRapari o Ese Eja.

El otro factor es que los rios con concentraciones mayores
de arboles de Castilla y Hevea se ubicaban al norte del rio
Madre de Dios, por los rios Tacuatimanu o Las Piedras, Los
Amigos, Manuripe y Tahuamanu, territorio ancestral Ifa-
pari, quienes fueron diezmados por el personal de Nicolas
Suarez con correrias desde Bolivia antes de llegar al area los
patrones Carlos Scharff, Rafael de Souza y Aladino Vargas
(Stiglich, 1902:101). Los que no murieron, huyeron.

Significativa es la sublevacion del personal (indigena y lore-
tano) del cauchero Carlos Scharff, ocurrido en 1909, en el
varadero que este habia abierto entre los rios Las Piedras y
Purds. Fueron asesinados Scharff y un joven argentino de
apellido Allende, acusados de maltratos. Ademas, un gru-
po Yine mato alli al cauchero Leopoldo Collazos, acusan-
dole de haber vendido sus paisanos a Scharff (Fernandez
Moro, 1952:159-160).

Habia extracciéon de gomas en el alto Manu y el rio Ma-
dre de Dios por los caucheros espafioles Baldomero Rodri-
guez y Bernardino Perdiz, pero la mayoria de los Harakbut
y sus vecinos Matsigenka y Yine se alejaron de sus zonas
de trabajo, retirandose los primeros a las cabeceras del Ka-
rene, y los Matsigenka a mayores alturas de los mismos rios
afluentes izquierdos del Alto Madre de Dios. Los caucheros
espanoles Maximo Rodriguez y Mario Valdez en los rios del
norte llenaron el vacio de la fuga de los IAapari con mano
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de obra Shipibo y Kichwa Runa traidos de las cuencas del
Ucayali, Napo y Putumayo, lejos de Madre de Dios (Rumen-
holler, 2003a, 2003b y en el presente libro).

Una fuente rica de informacién de archivos y testimonios
sobre las experiencias con los caucheros recogidos en Ma-
dre de Dios y Acre y con buen andlisis del trasfondo de la
economia politica de esa experiencia, aunque mal organi-
zado, es el libro de Paredes Pando (2013) de la Universidad
Nacional San Antonio Abad del Cuzco (UNSAAC). Con la
apertura de Madre de Dios a los caucheros, también in-
gresaron numerosos exploradores que dejaron documen-
tacion sobre lo que encontraban, incluyendo informacion
etnografica y linglistica sobre los pueblos originarios. Asi,
con las fuentes de la JVF, nos ha brindado informacion
sobre estos pueblos que no existia anteriormente. Otra
fuente que refiere a la situacion de los pueblos originarios
en Madre de Dios, a través de esa historia es el libro de los
profesores Angela Quispe y José de la Rosa Del Maestro
Rios (2012:7-66).

Viajeros y exploradores extranjeros:
Nordenskiold, Farabee y Fawcett

Los primeros antropdlogos que documentaron pueblos in-
digenas en la actual regién Madre de Dios en pleno auge
de la extraccion cauchera fueron el barén sueco Erland
Nordenskidld y William Farabee de la Universidad Harvard.
Nordenskitld anduvo entre 1904 y 1905 por los rios Tam-
bopata e Inambari y describié (1905a, 1905b:289-292,
1906¢) los pueblos Ese Eja, Yamiaca, Atsahuaca, Arasa
(una agrupacién de habla Takana), que, segin mis interlo-
cutores Ese Eja, fue el mismo pueblo llamado Toyeri por los



Cuadro 3. Caucheros en Madre de Dios con mano de obra enganchada, 1916.

m Nacionalidad | Ubicacién (rios) Otro personal

Baldomero Rodriguez

Plinio Torres

Enrique Amaya

Pedro Lépez Saavedra
Bruno Paulsen

Benjamin Santillana

Hermanos La Torre

Rafael de Souzay
Aladino Vargas

Hermanos Hidalgo
J. Menacho

Arturo Menacho
Calvache y Lopez
Manuel Collantes

Alfredo Toullier

Aglero y Jiménez

Fernandez y Rodriguez

Espafola

Ecuatoriana

Peruana

Peruana

Alemana
Peruana
Peruana
Peruana

Peruana
Peruana

Peruana
Peruana
Peruana

Peruana

Peruana

Peruana

Sotileja,
alto Manu

Madre de Dios

Buyumanu
Tahuamanu

Tacuatimanu,
Manuripe

Tacuatimanu,
Manuripe

Tacuatimanu,
Manuripe

Los Amigos,
Tacuatimanu

Tahuamanu
Acre, Tahuamanu

Acre, Tahuamanu

Acre, Tahuamanu

Tacuatimanu,
Manuripe

Tacuatimanu,
Manuripe

Tahuamanu

Tahuamanu

700 ashaninkas del
Ucayali, 100 yines del
Urubamba

15 familias witotos
del Putumayo

100 familias piros y
witotos

125 familias witotos y
brasilenas

125 familias witotos y

santarrosinos del Napo

16 familias witotos y
brasilefas

12 familias kokamas

18 familias witotos

Sin informacion

34 |oretanos

120 familias loretanas

8 familias loretanas

44 loretanos e indios
serranos

45 familias loretanas

30 familias loretanas
y colombianas

40 familias loretanas
y serranas

Adaptado de Paredes Pando (2013:118). Fuente original: oficio-Informe de 1916, Prefectura de Madre de Dios en Perd. Archivo General de la

Nacion, Catologo de Tierras de Montaia, 1887-1964.
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misioneros dominicos, que ellos trajeron desde un afluente
izquierdo del rio Palmarreal hasta la misiéon de Lago Valen-
cia (Arnaldo, 1936; Alvarez, 1936) y tuyoneiri, la agrupa-
cion Harakbut ahora llamado Arasaeri.

Farabee estuvo primero por el rio Tambopata y después
pasé por el istmo de Fitzcarrald, bajando los rios Manu y
Madre de Dios hasta el rio Tambopata. Sus interlocutores
principales fueron sus anfitriones caucheros, quienes le fa-
cilitaron informacion etnogréfica y lingUistica, segun sus
criterios. De esta manera, Farabee (1922) describié y pro-
porciond vocabularios breves de los pueblos Macheyenga
(Matsigenka), Piro (Yine), Mashco (no un pueblo como tal,
sino la fuerza de trabajo de una barraca cauchera com-
puesto por algunos Yine y Harakbut Toyeri), Conebo (Ko-
nibo), Sipibo, (Shipibo), Amahuaca y Tiatinagua (Ese Eja).

El explorador britanico Percival Harrison Fawcett (1911,
1915, 1953:304-305), comisionado por el gobierno bo-
liviano, explor6 la frontera entre Bolivia y Perd y obtuvo
informacién sobre los Echojas y Guarayos del rio Heath,
ambos, por las descripciones dadas, Ese Eja.

Las identidades de los pueblos
originarios de Madre de Dios"
¢ Quiénes eran los pueblos originarios que aparecen en la
literatura con nombres y ubicaciones, algunos duplicados,
otros con escritura diferente y la mayoria con referencias
de ubicacién geogréfica, mas no de identidad étnica? Lyon
(2003) ha desenredado las identidades de los pueblos de la
region con la evidencia lingUistica de la literatura de fines
del siglo XIX y principios del siglo XX.

Faltan algunas precisiones sobre la identidad histérica y ac-
tual de los pueblos Harakbut y sus vecinos. En el Handbook
of South American Indians, que quedd durante medio si-
glo como la referencia mas completa sobre estos pueblos,
Steward y Métraux (1948:540-541) llaman Masco al pue-
blo que claramente puede identificarse ahora como Harak-
but. Su fuente principal fue un manuscrito y otra informa-
cion proporcionada por Paul Fejos (1940, 1941) derivada
de la expedicion Wenner-Gren que él encabezé en 1940,
acompanado por el misionero dominico José Alvarez. Fejos
(1940:17) reconocié que la palabra Mashco no era propia
de este pueblo. El llamo Kareneri al pueblo del cual obtuvo

su informacion etnogréfica en el rio Karene (Colorado) y
gue, ahora, en base a mis investigaciones puedo identificar
como el mismo pueblo que los Arakbut (Amarakaeri) lla-
man Sapiteri y los Wachiperi llaman Sirineri.

Segun la limitada informacién linguistica disponible en los
registros del término Mashco, que incluye la evidencia brin-
dada por Farabee (1922:78), y los topénimos en el drea de
Su ocupacion, se trata de dos pueblos, uno que ocupaba
los sectores del rio Manu aguas arriba del rio Panagua y
otro que ocupaba el sector aguas abajo de la confluencia
del rio Pinkén en el rio Manu y el curso principal del Madre
de Dios hasta el rio Inambari. Al primer pueblo llamado
Mashco, el grupo aguas arriba del rio Panagua serfa un
pueblo de habla Arawak, emparentado con los Yine. El se-
gundo pueblo seria Harakbut de la agrupacién Toyeri, fuer-
temente diezmado por los caucheros de Fitzcarrald, pero
que se mantuvo en nimeros menores en el tramo del rio
Madre de Dios, entre los rios Manu e Inambari.

El sacerdote dominico José Alvarez (2014b:220-222) los
llama Manukiari, que fue la designacién por la que los Sa-
piteri les llamaban en las fechas de los primeros contactos
de los dominicos con ellos. En la década de 1970 queda-
ba un asentamiento de esta parcialidad en la localidad
de Vuelta Grande, rio Madre de Dios. Pude visitarlos en
sucesivas paradas para dormir durante mis viajes fluviales
entre el rio Karene y Puerto Maldonado, entre 1973 y
1975. Hoy sobrevive un solo miembro de este subgrupo
gue se reconoce como tal, un guardaparque del Parque
Nacional del Manu residente en la Comunidad Nativa
Shintuya. Su padre y su tio, ya fallecidos, fueron los inter-
locutores principales que me proporcionaron informacion
sobre esa agrupacion.

El término Mashco no es fonéticamente posible en el idio-
ma harakbut, por lo que Fejos lo reprodujo como Masco.
Los pueblos de lengua Arawak como los Yine llaman Mas-
hko Piro al otro pueblo del alto rio Manu y que se encuen-
tra ahora en situacion de contacto inicial en las cabeceras
de los rios Las Piedras, Manu y Alto Madre de Dios. Su idio-
ma es parcialmente comprensible con el de los Yine, quie-
nes los consideran emparentados, aungue los desprecian
como ‘primitivos’ o ‘enemigos’. Los dominicos empleaban
el término Mashco para referirse a los Harakbut hasta la

" Para un buen andlisis y discusién de los problemas con el empleo en la literatura etnografica de etnénimos que no corresponden a unidades o fronteras

sociales identificables en la Amazonia suroccidental, ver Calavia Saenz (2016).
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Cuadro 4. Vocablos Mashco reproducidos de Farabee (1922:78).

ondupa (1) Amambisbis
Bad yakulueni Peccary Ote
Body nono Pineapple ihina
Brother yeyi Plantain apati
Cause kesepi Poweel (bird) kwelye
Come ena Pot tcerokutho (1)
Corn hiuje Rifle amatcipoto (1)
Cup tciromopa Saber itcapalo
Drink kuthkotai Sleep Titi
Driver ekuli Snake embi (1)
Eat yembapeta (1) Stream umai
Good bivi Sun Ne
House kitcapo Surge tcaraba
Little bapana Tapir siema
Lizard due Two gundupa
Many wandupa Three gundupa
Moon thin Turkey pano
Monkey tcure (1) Turtle petha (1)
Monkey (black) sue (1) Uncle kokoa
Move mbui (1) Until kanopoki
Much wandopa (1) Wangana (animal) ndieri
Night ne (1) Woman bwavi
One runa Yucca tai (1)

(1) Aparentes voces harakbut, mayormente mal transcritas o mal entendidas. Las otras voces parecen ser afines al idioma yine.

década de 1970 (Barriales y Torralba 1971), pero ahora han
reconocido el problema y prefieren el término Harakmbut'?
(Torralba, 2014b:581-584).

Segun el testimonio de los Arasaeri mayores que entrevisté
en la actual comunidad nativa Arasaeri en julio de 1975,
habia tres agrupaciones Arasaeri de habla Harakbut, en el
tiempo de sus abuelos —la época del caucho— que habita-
ban los rios San Gaban-Inambari, Marcapata-Araza y bajo
Inambari, respectivamente. Por tanto, deduzco que quie-
nes atacaron a los cascarilleros y mineros auriferos del siglo

XIX en esas zonas habrian sido Harakbut, defendiendo su
territorio ancestral.

Con el conjunto de las evidencias histéricas presentadas
en los registros arriba sefialados, podemos proyectar el
ambito territorial del pueblo Harakbut durante este perio-
do en su mayor extension para el periodo aproximado de
1800y 1920 en el Mapa 1. Como se vera, abarca una ex-
tension de aproximadamente 2'962,304 hectareas en los
cuatro distritos de la provincia de Manu, Madre de Dios;
los distritos de Kcosfipata en Paucartambo y Camanti en

12 Los mismos Harakbut prefieren que se escriba harakbut, ya que ellos entienden que la <b> se pronuncia con la entrada nasal <™b>. En respuesta a
esta y otras precisiones de parte del mismo pueblo, el Ministerio de Educacion oficializé el alfabeto harakbut en 2006 mediante Resolucién Directoral

No. 0680-2006-ED.
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Quispicanchis, Cusco; y San Gaban en Carabaya, Puno;
asi como los distritos de Inambari, Laberinto y Tambopa-
ta, en Tambopata, Madre de Dios. El Cuadro 5, presenta
la relacién de todas las poblaciones identificables como
Harakbut, con la fuente asociada.

El Cuadro 6 presenta las ubicaciones de los pueblos ve-
cinos de los Harakbut en los registros histéricos descritos
arriba. Aqui es importante recalcar que el concepto de
territorio entre los Harakbut y también sus vecinos de
habla Arawak, Takana y Pano no implicaba la exclusién
absoluta del otro.

Piro es voz Konibo para el pez turushuqui (Pterodoras
granulosus, Doradidae), un animal muy feo que se ali-
menta en el fondo del rio, y por lo tanto es insulto. Este
pueblo se autodenomina Yine o Yineru (ver la discusion

sobre la identidad Yine en el articulo de Alejandro Smith
en el presente libro).

A los ancestros de los Yine contemporaneos se les llamaba
Chontaquiros, traducido como “dientes negros” en varios
documentos del siglo XIX, asumiendo el origen quechua
del término. El sacerdote Alvarez Lobo (1996-2003:1:99-
108) explica que el término Chontaquiro, voz Konibo, com-
bina los morfemas chuta = fornicacién + ki (verbo) + ro =
gente; asi eran considerados fornicadores en un sentido
despectivo (pp. 101-102) por los Konibo que habian pasa-
do por misiones franciscanas.

Los Inapari, que hablan un idioma similar al de los Yine, pro-
bablemente una agrupacion local de ellos, descendientes
de los Tuyuneiri, referidos en algunos de los textos del siglo
XIX, fueron esclavizados y masacrados por los caucheros de

Cuadro 5. Registros de pueblos reconocibles como Harakbut en la cuenca del rio Madre de Dios
identificables en los registros, 1870-1920.

Pueblo .

Arasaeri Rio Inambari

Arasairi Rio Inambari hasta rio Tambopata

Arazairi Rio Marcapata

Huachipairis Rios Tono y Pilcopata

Huachipairis Rio Tono

Maracairis Rio Colorado (Karene)

Mashco Rio Manu

Mashco Boca del rio Inambari

Mashcos Rios Blanco, Colorado, Azul, margen
derecha del Madre de Dios

Puncurieris Rio Puncuri (Kaichiwe)

Sirineiris Rios Alto Madre de Dios y Carbén

Sitafueris Rio Sitafu, afluente del Pukiri

Tuyoneiri Bajo rio Inambari

Tuyuneris Bajo rio Inambari

Tuyuneiris Rios Tono y Colorado

Elaboracion propia en base a Lyon (2003) y las otras fuentes citadas.
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Aza (1933, 1935)
Olivera (1907:422)

Cipriani (1902a:175);

Hassel (1905b:35)

Hassel (1907:335-336, 339)

Gohring (2006:418-420); Olivera (1907:421-422)
Olivera (1907:421)

Farabee (1922:78)

Stiglich (1902:85)

Portillo (1914:73)

Cipriani (1902a:175)

Gohring (2006:424); Olivera (1907:421, 424)

Llosa (1906a:373)

Nordenskiold (1905a, 1905b,1906a, 1906b, 1906¢)

Cipriani (1902a:175); Olivera (1907:421); Cipriani
(1902a:175); Olivera (1907:421)

Olivera (1907:421)



Cuadro 6. Presencia de pueblos de habla Arawak, Takana y Pano en la cuenca del Madre de Dios
identificables en los registros, 1890-1920.

Linguistica

Arawak Inapari

Inapari

IAapari

Machiganga

Machigangas
Macheyenga

Mashcos

Mashcos

Mashingas o
Mashiangas

Piro
Piro-Mascos

Pano Arazaires

Atsahuaca

Yamiaca

Takana Araona

Arasa

Atsahuaca

Echojas

Guarayo

Guarayos
Guarayos

Huarayos

Tiatinagua

Toromona

Yamiaca

Yamiaca o Haaufieris
No clasificable Yamiaca

Mashco

Registrado

Rio Tacuatimanu (Las Piedras)
Rio Purus

Rios Madre de Dios, Las Piedras,
Los Amigos, Pariamanu, Manuripe

Rios Manu, Alto Madre de Dios y otros
Rio Urubamba (Cusco)

Rios Suterlija, Cumerjali, Penquén y
Madre de Dios hasta el Amigos

Rio Manu

Rio Manu
Rio Manu

Rios Araza, Inambari

Rios Chaspa, Inambari

Rio Yaguarmayo

Rios Tahuamanu, Buyumanu, Manuripe
Rio Inambari

Rio Tambopata

Rios Heath, Tambopata

Rios Tambopata, Heath

Rios Heath, Tambopata
Rio Madidi (Bolivia)

Rios Madre de Dios, bajo Inambari

Rio Tambopata

Rios Heath, Madidi (Bolivia)

Rio Yaguarmayo

Rios Yaguarmayo, Inambari, Marcapata
Rio San Gaban

Rio Manu

Elaboracion propia en base a Lyon (2003) y los otros autores citados.

Stiglich (1907:73-74)

Stiglich (1907:75)

Portillo (1914:73)

Gohring (2006:412-414); Hassel
(1905b:46)

Portillo (1914:73)
Farabee (1922:22-52)

Hassel (1905a:85)
Olivera (1907:423)
Olivera (1907:421, 423-424)

Farabee (1922:53-76)
Aguilar (1896:309)
Llosa (1906b)

Nordenskiold (1905a); Llosa (1906b);
Créqui-Montfort y Rivet (1913:46-77)

Nordenskitld (1905a); Créqui-Montfort y
Rivet (1913:46-77; Barranca 1914)

Créqui-Montfort y Rivet (1921-1923, 13[1]:92)

Nordenski6ld (1905a); Créqui-Montfort y
Rivet (1921-1923, 13[1]:92)

Farabee (1922:162)
Fawcett (1911)

Nordenskiold (1905a, 1905b,
1906); Créqui-Montfort y Rivet (1921-
1923, 13[1]:93)

Villalta (1905b:42); Fawcett (1911)
Fawcett (1915)
Hassel (1905a:86)

Stiglich (1902:107); Créqui-Montfort y
Rivet (1913:20, 1921-1923, 13[1]:92);
Farabee (1922:158-164)

Créqui-Montfort y Rivet (1921-1923, 13[1]:92)
Nordenski6ld (1905a); Malaga (1904:170)
Cipriani (1902a:175-177, 1902b)
Andnimo (1902:355)

Farabee (1922:78)
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Nicolas Suarez (Stiglich, 1902:101) y desplazados de los rios
Las Piedras, Manuripe, Tahuamanu y Acre, su habitat his-
torico y también zona de extraccion intensa de shiringa en
la primera década del siglo XX. Sobrevive una familia, que
conoci en el rio Las Piedras en agosto de 1984 y de la cual
Stephen Parker (1995) del ILV obtuvo un vocabulario extenso
en 1993y pudo analizar su fonologia, morfologia y sintaxis.

Con los estudios lingtisticos del padre José Alvarez Fernan-
dez (2008), Richard Wyma y Lucille Pitkin de Wyma (1962)
y Maria C. Chavarria (1973, 1980), ademas de los aportes
etnograficos de Mnislav Zeleny (1976), Maria C. Chavarria
(1984, 1996, 2003), Maria Chavarria y Fernando Sanchez
(1991), Gareth Burr (1997), Miguel Alexiades (1999), Da-
niela Peluso (2003), Alexiades y Peluso (2003, 2009), sobre
el pueblo Ese Eja, contamos con suficientes elementos para
distinguir a los pueblos de esa afiliacion etno-linguistica,
vecinos al este de los Harakbut.

Los vecinos de los Harakbut al oeste, los Matsigenka, no
presentan dificultad en su identificacién. Todas las referen-
cias a ellos son de Machiganga, Machiguenga o términos
similares y su ubicacién historica esta bien definida y bien
documentada en las publicaciones de los misioneros domi-
nicos y varios antropélogos.

Los Murui-Muinane, llamados Witoto por los caucheros,
asi como los Bora, Kukama, Lamista, entre otros indigenas
traidos a Madre de Dios por los caucheros, se quedaron
tras el colapso de esa industria en Madre de Dios a partir
de 1914, ya que sus patrones no pagaron sus pasajes de re-
torno a los rios Putumayo, Amazonas, Marafién y Huallaga
de donde vinieron. Ya han desaparecido como pueblos con
identidades propias en Madre de Dios y no estan presentes
en las comunidades nativas contemporaneas. He podido
identificar a varios descendientes de ellos en caserios ru-
rales de Madre de Dios y en el centro urbano de Puerto
Maldonado, pero no afirman su identidad indigena.

Diferente es el caso de los Shipibo traidos desde el Ucayali
por los caucheros Maximo Rodriguez y otros (Rumenhdller,
2003b y en el presente libro). Asimismo, los Kichwa Runa
o Santarrosinos (Rumenholler, 2003a y en el presente libro)
gue se encuentran organizados actualmente en la Comuni-
dad Nativa Puerto Arturo y en el poblado interétnico de Aler-
ta. Segun mis interlocutores de ese pueblo, la designacion
‘santarrosino’ se les aplicé porque llegaron al rio Las Piedras
con su patrén, el cauchero Arturo Reategui, el 30 de agosto
de 1911, celebrado en el Pert como dia de Santa Rosa.

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios

Los Yamiaca, reportados por Nordenskiold (1905a) al inicio
de la extraccion cauchera en el rio Yaguarmayo, han desa-
parecido. El otro pueblo de lengua Pano es el Amahuaca.
Algunos miembros de este pueblo en Ucayali me han ma-
nifestado que su autoidentificién debe ser Yora Kuin. Sin
embargo, no consideran despectivo el término Amahuaca
gue la mayoria emplea actualmente para autoidentificarse
y es la designacion que les da el Ministerio de Educacién
y la mayoria de los antropdélogos, aceptado por el mismo
pueblo. Antes del caucho habitaban zonas del rio Purus, al
noroeste de Madre de Dios, y también los rios Inuya y Ma-
puya en Ucayali, desde donde fueron traidos a las barracas
caucheras del bajo rio Tacuatimanu o Las Piedras. Cuando
desaparecieron los caucheros, un grupo de ellos comenzé
a trabajar en actividades agricolas y de extracciéon y cosecha
forestal con el patrén e hijo de cauchero, Emilio Toullier,
en el rio Las Piedras. Este grupo se quedo en esta zona de
Madre de Dios y actualmente esta organizado como Co-
munidad Nativa Boca Pariamanu. Otro asentamiento de
descendientes de este pueblo se ubica en la localidad de
Alerta, en la provincia de Tahuamanu, donde sus ancestros
trabajaron en la barraca gomera y después ganadera de
don Mario Valdez, donde han optado por quedarse sin ser
considerados como comunidad nativa.

Los misioneros dominicos

Con los caucheros llegaron los misioneros dominicos es-
pafioles a Madre de Dios. En 1896, con proyeccién de sus
intereses hacia la selva de Madre de Dios, las élites de Are-
quipa crearon la Obra de Propaganda de la Fé en el Oriente
Peruano, presidida por Eva Maria de Piérola, hija del presi-
dente Nicolas de Piérola. Esto sucedié en la coyuntura con-
flictiva entre caucheros de Loreto y la urgencia de lograr
una mayor presencia de estado e iglesia en la regién, frente
a las presiones de otros intereses desde Colombia, Brasil y
Bolivia sobre la Amazonia. El gobierno peruano promovio
la reorganizacion de las misiones en prefecturas apostélicas
en 1899, lo que fue confirmado por el Papa Pio X en 1900,
repartiendo las érdenes con los jesuitas y los agustinos en
el norte, los franciscanos en el Ucayali y la selva central y los
dominicos de la nueva Prefectura Apostélica del Urubamba
y Madre de Dios (Vargas Ugarte, 1962:338).

El primer vicario de estos misioneros dominicos, el padre
Ramon Zubieta y Les lleg6 al Perd en 1902 desde Filipinas,
donde los dominicos fueron obligados a salir con la ocupa-
cion de ese pais por los Estados Unidos. Procedié primero
a conocer Chirumbia en el alto rio Urubamba, donde ex-
plotaba gomas la firma de Basilio Lambarri. Con el apoyo



de Luis M. Robledo, intelectual colombiano y promotor de
la colonizacién, el padre Ramoén entrd en contacto con los
Matsigenka vecinos (Fernandez Moro, 1952:54-55).

En julio de ese afo, siguid viaje hasta el valle de Q'osfii-
pata, donde se instalé en el fundo Asuncion de la firma
Paucartambo Rubber, en la confluencia de los rios Q'os-
fipata y Pilcopata, y alli fundd la primera misién. Al inicio
de su estadia tom6 contacto con los Wachiperi a quienes
repartié obsequios (Anénimo, 1919, 1[3]:65-67). El mes si-
guiente, con fray José Torres, realizd un viaje al rio Inamba-
ri, entrando desde Sicuani via Macusani y Ollachea hasta
Llinquipata, el fundo gomero del sefior Juan Pardo, todo
por cuenta de este. Siguid con tres ingenieros que iban a
gomales en el bajo Inambari hasta la confluencia del rio
Yaguarmayo con el Inambari, donde entré en contacto con
“una tribu salvaje de huarayos”. Por naufragio, suspendie-
ron el viaje rio abajo y retornaron al fundo de Juan Pardo
y de alli nuevamente a Asuncién en Q’osfipata (Andnimo,
1919, 1[3]:65-71).

Desde la mision de Asuncion, el misionero Zubieta intenté
relacionarse con los Wachiperi de los rios Tono y Q’osfipa-
ta, a través de un wa’iri que el padre llamé Pedro Mas, pero
no logré incorporarlo con su pueblo a la mision. Insatisfe-
cho con estos limitados resultados, el padre Zubieta buscé
ir mas alld y, acompanado del fray José Torres, en 1906
avanzé por el pongo de Q'ofieq para entrar en contacto
con los Sirineri, que estaban en conflicto con los Wachiperi,
y que los dominicos consideraban menos renuentes a sus
propositos. Fueron acompafado por los sefores Mariano
Yabar y Fernando Pimentel, el ingeniero Jorge von Hassel,
de la Junta de Vias Fluviales, 16 soldados y cinco pilotos
Yine. Pero ocurrié un tragico naufragio en el pongo de
Q’ofieq, en el que murieron ahogados fray José Torres, los
sefiores Yabar y Pimentel y un piloto Yine. No obstante este
accidente fatal, los sobrevivientes siguieron viaje por el Alto
Madre de Dios hasta el campamento del cauchero Bernar-
dino Perdiz en la desembocadura del rio Manu, donde se
guedaron (Fernandez Moro, 1952:98-119).

Decidieron instalar la misién San Luis del Manu en la barra-
ca de Bernardino Perdiz en 1908 y se suspendi6 la mision
Asuncion en Q'osfipata, devolviendo las instalaciones a la
Paucartambo Rubber Company. En el Manu establecieron
una escuela de internado con nifios yine, shipibo y/o koni-
bo y ashaninka, ademas de hijos de caucheros, todos vin-
culados a la extracciéon de gomas para Perdiz (Fernandez
Moro, 1952:147-150).

En 1917, se produjo una sublevacion de tres familias
matsigenkas de la mision, cuando el sacerdote Vicente
Cenitagoya intentd suprimir una fiesta de masato (yuca
fermentada). Los sublevados se acercaron al subprefecto
para denunciar los malos tratos de los padres misioneros,
pero el subprefecto los mandé presos a Puerto Maldonado,
donde estuvieron recluidos un tiempo (Fernandez Moro,
1952:302-304).

La crisis de la economia del caucho se intensificd en
1914, pero Bernardino Perdiz pudo mantener su fundo
en el Manu hasta 1921 cuando lo cerré, provocando el
traslado de esta misién a Palotoa, en el rio Pantiacolla
donde comenzaron a trabajar con los Matsigenka con
la idea de proyectarse hacia los Harakbut que habitaban
el territorio al este del Alto Madre de Dios (Fernandez
Moro, 1952:350-352, 357).

Los dominicos fundaron la nueva misién San Jacinto (1910),
en Puerto Maldonado sobre un terreno donado por Ernesto
Rivero, como base de operaciones. Siguié la misién San Lo-
renzo de Tahuamanu (1916). Tras la caida de la economia
de las gomas, los misioneros dominicos fundaron la misién
Lago Valencia en 1931, con el propdsito de acercarse a los
Ese Eja, pero cuando la mayoria de estos habian abando-
nado la misién, esta se trasladé a El Pilar en 1943; el ex-
cauchero Méximo Rodriguez pasé ese fundo a los curas
dominicos antes de morir. Lissie Wahl (1987, 1995, 1998)
ha analizado el contexto de la economia politica y la ideo-
logia de las misiones dominicas en Madre de Dios, con
criterios amplios, histéricos y filoséficos.

El frente colonizador

No faltaron iniciativas de subyugar a los Harakbut desde el
frente colonizador. Un ejemplo es la iniciativa de Sven Erics-
son, ingeniero sueco que dirigié la construccion de la carre-
tera Cuzco-Huambutio-Paucartambo partiendo desde este
ultimo. En una entrevista en 1936 con un misionero domini-
co, Ericsson (Anénimo, 2014) relatoé su reveladora propues-
ta, recibida por su entrevistador dominico con simpatia:

«...Nosotros pensamos establecer en el Colorado
una fuerte poblacion dedicada a la industria del oro,
y cerca de ella, otra no menos importante, dedicada
a la agricultura, encargada de abastecer a los bus-
cadores de oro de los alimentos principales. Esas
poblaciones agricolas e industriales traeran por con-
secuencia la terminacion inmediata de la carretera al
alto Madre de Dios...»
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«El Supremo Gobierno ha encargado ya una amplia
concesion de terrenos para explotaciones auriferas
al senor Karel, consul general de Suecia en el Perd.
Este se encuentra actualmente en Estocolmo, forma-
lizando una poderosa compania en sus dos aspectos,
financiero y técnico. Organizada esa empresa, pien-
sa regresar al Pert para fines de afio y emprender en
sequida la preparacion de los trabajos...»

«Lo primero sera organizar una expedicion debida-
mente equipada, con objeto de tomar posesion de
la concesion otorgada, estudiar sobre el terreno la
mejor ubicacion del centro de actividades, y tomar
las primeras providencias para el desarrollo de nues-
tro plan. Esta expedicion entrara por Paucartambo a
caballo y desde Iberia, en canoa, hasta la boca del
Colorado en el Madre de Dios'®».

El entrevistador interrumpié para preguntarle:

«¢Tendra usted en cuenta que en aquella zona cam-
pean los terribles salvajes mashcos, quienes nunca
han permitido la presencia de los blancos? ¢ Tiene la
empresa algun plan respecto a la reduccion de ellos?»

A eso Ericsson respondio:

«Una vez establecido el campamento central en la
boca de Colorado, con su campamento de aterri-
zaje, estacion de radio y demas implementos para
la colonia, emplearemos elementos modernos para
producir en las tribus insumisas una impresion de
desconcierto y terror, que contenga sus impetus cri-
minales. Haremos un raid con aeroplanos, llevando
bombas de gases lacrimosos que al expandirse en
las selvas y provocar fuerte lagrimeo en los mash-
cos, que sientan que algo superior les invade en cas-
tigo de sus horribles crimenes. En caso de ataque
al campamento, nos defenderemos con la guardia

militarizada, que nos acompanard, quardia que des-
de luego facilitard el Gobierno, tratdndose de una
empresa de tan grandes expectativas nacionales...»

«Una vez rendidas las tribus o atemorizadas por
los procedimientos dichos, contamos con la labor
altamente civilizadora de los Misioneros. Ellos con
conocimiento del idioma que ya poseen, y con sus
meétodos persuasivos de atraccion, son los llamados
a transformar su mentalidad primitiva y reaccionaria,
bajo la accion de la Escuela y de la Iglesia, haciéndo-
les utiles a la colonizacion misma y al pais...»

La entrevista continla con mas detalles sobre el proyecto
sueco, pero lo reproducido aqui es suficiente para revelar
su naturaleza.

La expedicion Wenner-Gren'

Entre abril y setiembre de 1940, estuvo en Madre de Dios
la Expedicion Cientifica Wenner-Gren a la América His-
panica, organizada por el industrialista sueco Axel Wen-
ner-Gren, financiada por el consul sueco Sven Karel y diri-
gida por el médico, antropélogo y cineasta hungaro, Paul
Fejos. Esta expedicion consistio en un gedlogo, un foto-
grafo, un radio operador, un organizador de transportes,
un representante del Ministerio de Fomento del gobierno
peruano, el sacerdote dominico José Alvarez, un guardia
civil, 20 guardias republicanos, un mecanico y 37 carga-
dores y navegadores contratados localmente, ademas de
Fejos. Llevaron en seis botes con motores fuera de borda
de 16 hp abundantes armas de fuego, municiones, abas-
tecimientos y camaras filmadoras, entre otros equipos y
materiales para la expedicién. Previamente, habian ejecu-
tado seis sobrevuelos fletados para fotografiar y mapear
el rio Karene o Colorado (Fejos, 1940:5-7).

La expedicién recopilé interesante informacion etnografica
sobre los Kareneri y de su wa’iri, Paihaha. De los descen-
dientes de Paihaha, entrevistados en su casa en el rio Pukiri

13 Iberia fue una hacienda cercana al pongo de Q'ofeq, no la sede de las operaciones de extraccion de gomas de Maximo Rodriguez, ahora capital de la
provincia de Tahuamanu, Madre de Dios.

4 El organizador de la expedicién, Axel Wenner-Gren, acumuld una fortuna en los afios 1930 fabricando armas y municiones en Suecia; entre sus
clientes principales estaba el gobierno aleman de Adolf Hitler. Después de la fracasada expedicion reportada aqui, Wenner-Gren establecio la Fundacién
Wenner-Gren para apoyar las investigaciones antropoldgicas de todo tipo y que fue dirigida por muchos afios por Fejos y, al morir este, por su viuda, Lita
Osmundsen. La Fundacién Wenner-Gren es, hoy en dia, una de las fuentes mas importantes de financiamiento de investigaciones antropolégicas sin la
presencia de intereses industriales o comerciales en su directorio. En el interés de la transparencia, debo revelar que mis investigaciones entre los Harakbut,
1973-1975, fueron apoyadas parcialmente por una beca Wenner-Gren. Ademas, en noviembre de 1972, la sefiora Osmundsen me facilité acceso a los
archivos de esta expedicion en las oficinas de la Fundacion en Nueva York. Conservo mis apuntes.
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en marzo de 1974, pude confirmar que el grupo de 25-30
familias de Kareneri descrito por Fejos (1940:18-27) fueron
del subgrupo que los Arakbut (Amarakaeri) llaman Sapi-
teri y los Wachiperi llaman Sirineri. La expedicién estuvo
presente entre este grupo cuando sufrié un ataque de los
Arakbut (Amarakaeri) que habian bajado desde el alto rio
Karene para este proposito. En el intercambio, un guardia
republicano que acompafaba a la expedicion matéd de un
disparo a uno de los hombres Arakbut (Amarakaeri), lo que
provoco el retiro de la expedicién por orden de Fejos, aban-
donando el proyecto. Los hijos del Arakbut muerto, entre-
vistados en la comunidad entonces llamada Puerto Alegre
en noviembre de 1973, me confirmaron su identidad y me
describieron el incidente con lujo de detalles.

De los sobrevuelos realizados, la expedicion Wenner-Gren
documenté las siguientes malocas por su ubicaciéon vy
proyectd poblaciones en base al tamafio de las malocas,
usando como referente la del grupo de Paihaha visitado
por ellos. El Cuadro 7 presenta los datos incluidos en los
apuntes del Dr. Fejos vistos en el archivo de la expedicion
conservado en las oficinas de la Fundacion Wenner-Gren'®.
La expedicion Wenner-Gren obtuvo informacién del colo-
no Miguel Troncoso sobre malocas Mashco en los rios Los
Amigos y Mashco, al norte del rio Madre de Dios, con una

poblacién estimada en 600 personas. Mis interlocutores
Arakbut me identificaron esa poblacion como Harakbut de
la parcialidad Toyeri.

Los Harakbut se incorporan a las misiones

Para acercarse a los Harakbut los misioneros dominicos
fundaron la misién San Miguel del Caichihue (1943) en
las cabeceras del rio Kaichiwe. Alli pudieron incorporar a
varias familias de las parcialidades Arasaeri, Kisambaeri,
Sapiteri y Pukirieri, pero no de los Arakbut (Amarakaeri)
gue se mantuvieron en aislamiento de la sociedad externa
durante otra década.

Desde los inicios de sus labores, los misioneros dominicos
pretendian acercarse a los Harakbut, considerados el obs-
taculo principal a la integracién comercial de la regién. La
experiencia fracasada de la misién Asuncién en Q’osfi-
pata, les habia traido el reto de superar sus limitaciones y
avanzar en sus propuestas. En esta iniciativa, la persona
clave fue el sacerdote José Pio Aza Martinez de la Vega,
quien, sin formacién académica en temas linguisticos o
etnolégicos, de afan propio comenzé estudios de las len-
guas y, por extensién, culturas de los pueblos originarios
del dambito de su trabajo. Primero, desde la misién Koribe-
ni en el rio Urubamba, estudio el idioma y la cultura de los

Cuadro 7. Poblacién Harakbut proyectada por Fejos (1940).

Ubicacion (Rio) Numero de Malocas Poblacion estimada

Karene 3
Wandakwe* 30
Ishiri** 6
Pukiri 3
Madre de Dios y quebradas 10
Los Amigos, Mashco 12?
Total 64?

150
1,500
150

210
500
600
3,110

*Figura como rio Chilive (Ishiriwe) en los apuntes de Fejos, pero mis informantes Arakbut insistieron que estas malocas se ubicaban en el Wandakwe,

afluente derecho del Ishiriwe.

** Figura en los apuntes de Fejos como rfo Blanco, que serfa el Berwe, pero mis interlocutores Arakbut afirmaron que no habia gente en ese rio en esa
fecha, sino en el rio Ishiri (Chilive o Azul). El padre José Alvarez confundia estos rios y es probable que él proporcionara los nombres de los rios a Fejos de

manera que generara el error.

Elaboracién propia en base a documentos del archivo Fundacién Wenner-Gren.

5 Las relaciénes publicadas de esta experiencia son las de Alvarez Fernandez (2014a) y Fejos (1941).
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Matsigenka en los afos 1920, publicando un importante
estudio (2009a) de la lengua en 1924. Después, cuando
otros misioneros venian acercandose a los Ese Eja, realizo
estudios de la lengua de ese pueblo, culminando en 1928
con su diccionario (2009b).

Cuando, con la gran depresién econémica mundial, el oro
estaba en auge en el mercado internacional, se interesé en
el rio Inambari y las zonas cercanas del territorio Harakbut
Arasaeri. El padre Pio se dedico a estudiar el idioma de ese
pueblo, produciendo en 1936 su diccionario (2009¢). Dicho
documento facilité el acercamiento de los misioneros do-
minicos a los subgrupos Toyeri, Arasaeri y Pukirieri del pue-
blo Harakbut al principio, y después sirvi a la expedicion
Wenner-Gren para que Fejos confirmara que el idioma de
los Kareneri que él documenté es el mismo, solo con dife-
rencias dialectales. Esta informacién permitié que el padre
José Alvarez, entre otros dominicos, iniciaran sus labores mi-

| .

sioneras entre estos grupos y también los Sapiteri, Pukirieri
y Kisambaeri, progresivamente incorporados en la misién
del Kaichiwe. Finalmente, con la expedicion Wenner-Gren,
el padre José Alvarez inici6 el proceso de misionizacion de
estos subgrupos. Las numerosas relaciones de los viajes rea-
lizados se publicaron en la revista Misiones Dominicanas del
Pert. Esta documentacion ahora esta reunida en un nuevo
tomo (Alonso y Fernandez Alonso, eds., 2014).

Los Arakbut (Amarakaeri) siguieron en aislamiento y con-
flicto con sus vecinos hasta la década de 1950, cuando los
misioneros dominicos, principalmente el padre José Alva-
rez, comenzaron a atraerlos a la mision Palotoa, en el con-
texto de epidemias que entraban en el &rea y contra las
cuales los Arakbut no tenian resistencia. Una agrupacion
de este disminuido pueblo, procedente del rio Ishiri, co-
menzo a consolidarse en la misién Palotoa, donde fueron
visitados por periodistas como Al Bello (1954a, 1954b,

L

Y

y

*""E'

L)
N
.
-

[

a Paihaha, wa'iri Sapiteri luciendo ropa donada, con el padre José Alvarez. Rio Pukiri, 1941. Foto: Misioneros dominicos.
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1956a, 1956b) de E/ Comercio de Lima, el fotégrafo
cuzquefno Eulogio Nishiyama y el pintor norteamericano
Tobias Schneebaum, quien publicd una version novelada
sobre su experiencia (1969) y brindé valiosa informacion y
artefactos culturales al Museo Americano de Historia Na-
tural en Nueva York. En 1958, una inundacién arrastré la
mision Palotoa y los padres la trasladaron al frente, a su
actual ubicacién, en Shintuya.

En varias de sus publicaciones (por ejemplo, Alonso y Fer-
nandez, 2014:187; Torralba, 2014:584-588) los misione-
ros dominicos distinguen entre subgrupos de los Arakbut
(Amarakaeri) que ellos llaman Huidntajpoeri (Widtahpoeri),
Huakitaneri (Wakutag'eri), Kipodniridneri (Kupoddirid’eri),
Kotsimberi (Kotsiberi) y Kareneri. Estas designaciones son
referentes geograficos a las ubicaciones de las malocas de
donde provinieron en el momento del contacto, pero solo
tienen vigencia actualmente para los mas ancianos nacidos
en esas malocas. Las nuevas generaciones se dicen Shintu-
yeri, San José'eri, Puerto Luz'eri, etc., para indicar su lugar
de nacimiento o residencia actual.

Los Widtahpoeri habitaban varias malocas en el alto rio
Ishiri y un sector de ellos vive atin en Shintuya, otro sector
en San José de Karene. Los Wakutag'eri venian del alto
Wandakwe y actualmente estan en San José de Karene.
Los Kipoddirid'eri vivian en el bajo Wandakwe y actualmen-
te viven en Boca del Inambari y Berwetahpo. Los Kotsimberi
venian del bajo rio Ishiri y actualmente viven en San José
de Karene, y los que ellos llaman Kareneri del rio Kipodwe,
ahora estan en Puerto Luz.

Las dos malocas de Arakbut procedentes del alto rio Kare-
ne y del Kipodwe se mantuvieron aisladas de las misiones
dominicas durante ese periodo, una en el Kipodwe y otro
en el alto rio Karene. En 1957 se acercaron los misioneros
linguistas del ILV, Raymond Hart y Charles Peck con una
presencia modesta y por temporadas.

En 1960, Hart y Peck fueron reemplazados por Robert Tripp,
quien logro juntar a los dos grupos en el alto rio Karene.
Sus descendientes viven actualmente en la Comunidad
Nativa Puerto Luz.

El'ILV brindaba atencién sanitaria y cambiaban algunos pocos
bienes comerciales por oro y pieles que los Arakbut comen-
zaron a trabajar ocasionalmente. Asi, facilitaron una incorpo-
racion lenta y menos traumatica al mercado nacional. Sobre
esta experiencia he publicado un articulo (Moore, 1981).

En el momento de una epidemia de fiebre amarilla en
1963, durante una ausencia de Tripp, este grupo se acer-
c6 a la mision Shintuya para solicitar medicamentos, pero,
como seguian muriendo de la enfermedad a los pocos me-
ses, retornaron al alto Karene, instalandose en la confluen-
cia del rio Eregwe con el Karene, donde Tripp los encontréd
cuando retorné en 1964. Tripp denominé al asentamiento
Puerto Alegre. En 1975, Puerto Alegre se traslado rio abajo
al actual asentamiento principal de Puerto Luz. Su territo-
rio, ahora demarcado y titulado, incluye el area donde se
ubicaba Puerto Alegre.

Los misioneros dominicos adoptaron para sus misiones el
modelo de hacienda espafiola, al borde de un rio navega-
ble con acceso a carreteras. Juntaban pueblos de diferen-
tes etnias y parcialidades en la misma misiéon intencional-
mente para facilitar su labor evangelista. Allf establecieron
escuelas de internado donde ensefiaban solo en espafiol
en un intento de debilitar el idioma y la cultura y lograr
gue sus recogidos se integren a la cultura occidental e
hispanohablante, dejando atras lo propio. Ofrecian he-
rramientas de metal y otros bienes comerciales en sus
tiendas y servian de intermediarios entre los pobladores
originarios del entorno de la misién y el mundo externo.
Entre otros bienes de consumo, vendian medicamentos,
endeudando a estos pobladores que luego eran obligados
a trabajar para saldar las deudas, tal como hacian los cau-
cheros con sus trabajadores, indigenas y mestizos. Ade-
mas, los padres de familia indigenas tuvieron que pagar
por los Utiles y uniformes escolares de sus hijos, por lo que
eran obligados a trabajar para la misién.

Sin embargo, siempre habia resistencia a las misiones de
parte de los pueblos reclutados hacia ellas. Durante los in-
tentos de acercarse a los Ese Eja, en 1926, un grupo de
ese pueblo, liderados por el guerrero Shajad maté al frai-
le Manuel Garcia en el rio La Torre, afluente izquierdo del
Tambopata (Soria Heredia, 1998:192). Ese mismo ano, al-
gunos Matisgenka descontentos en la mision Palotoa, se
sublevaron, lo que obligé el cierre temporal de esta misién
(Fernandez Moro, 1952:425-436). En 1937, tres hombres
del pueblo Inapari, traidos del rio Pariamanu hasta la mi-
sién en lago Valencia, asesinaron al padre José Arnaldo en
el tramo del rio Madre de Dios entre Puerto Maldonado y
dicha mision (Fernandez Moro, 1952:594-597).

Ademas, el grupo de Shajaé mantuvo su lucha contra los mi-

sioneros dominicos y los colonos en los rios Tambopata, La
Torre y Malinowski con asesinatos y robos, hasta que en 1942
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4 Misionero del ILV grabando el idioma harakbut, rio Karene, 1964. Foto: Cornell Capa, reproducido de Huxley y Capa (1964), p. 178.
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Shajad fue capturado en Puerto Maldonado, llevado por la
policfa al Cuzco y mandado preso a Puno, donde murié (Fer-
nandez Moro, 1952:642-645; Soria Heredia, 1998:526-538).

Entre los Harakbut en la misién Shintuya, con una pobla-
cion de mas de 350 personas, mezclados con otros pueblos,
entre ellos enemigos tradicionales, surgieron epidemias y
acusaciones de brujerfa en respuesta. En ese contexto, tres
de las agrupaciones se retiraron de la mision y retornaron a
otros sectores de su territorio ancestral. En 1968, el primer
grupo de ellos fueron al rio Karene, donde se establecie-
ron en la actual Comunidad Nativa San José de Karene. En
1970, les siguieron otro grupo que se asent6 en la actual
Comunidad Nativa Boca del Inambari, y en 1973, el grupo
que ahora constituye la Comunidad Nativa Barranco Chico,
en el rio Pukiri. Conoci a los miembros de este Ultimo grupo
en una fiesta de masato en Shintuya, en agosto de 1971,
antes de que se apartaran de esa mision.

Ante esa situacion, los dominicos comenzaron a reflexionar
sobre el problema. El sacerdote Adolfo Torralba (2014) anali-
z6 la situacion y propuso un cambio de estrategia que lo llevo
a ély la misionera seglar y profesora, Lucila Carvajal, a la Co-
munidad Nativa Puerto Luz, donde vivian de manera sencilla
en el seno de la comunidad. Siguieron alli, incluso coincidien-
do algunos afios con los misioneros del ILV, Robert Tripp y su
esposa Martha, hasta la década de 1990, cuando los Tripp se
jubilaron sin reemplazo. El padre Adolfo fue trasladado des-
pués a la misién de Kirigueti, en el rio Urubamba, en Cusco, y
la profesora Lucila se retir6d de la escuela en Puerto Luz.

Sin desconocer los criterios y el estilo de trabajo de los mi-
sioneros dominicos espafoles, auspiciados entre los afos
1939 y la década de los 1960 por el gobierno espafiol de
Francisco Franco, tenemos gue reconocer el valor etnogra-
fico y lingUistico de las publicaciones que dejaron que, con
todos los errores de transcripcion, ubicacion e interpreta-
cion que hay en ellas, transparentan su accionar y su vision
colonial, ademas de proporcionar abundante informacién
descriptiva sobre los pueblos con los que trabajaron. En los
afos mas recientes, el Centro Cultural José Pio Aza, que
opera en el Convento Santa Rosa en Lima, ha sacado a
la luz publica abundante material antes de dificil acceso.
Destacan publicaciones como sus compendios de los es-
critos sobre los Matsigenka (Alonso, ed., 2006), sobre los
Ese Eja (Alonso y Arbaiza, eds., 2008), sobre los Harakbut
(Alonso y Fernandez Alonso, 2014), ademas de las Obras
Completas del padre José Pio Aza (2009d) y el Vocabulario
espafiol-huarayo del padre José Alvarez Fernandez (2008).

La mineria aurifera

El interés en la mineria de oro volvié al territorio Harakbut
a partir de 1931 por el rio Inambari. Migrantes de la sierra
andina y empresarios norteamericanos comenzaron a apa-
recer en las zonas mas accesibles a partir de esa fecha. Pero
el auge verdadero de esa economia comenzo6 en 1973 con
la instalacion de un puesto del Banco Minero del Perti en la
boca del rio Karene para promover la extraccion aurifera y
comprar el oro. Estuvo alli hasta 1991, cuando el gobierno
del presidente Fujimori desactivé al banco.

Con la Ley de Promocion Aurifera (D.L. 22178) de 1978, se
intensificd el movimiento minero y las comunidades Harak-
but se vieron invadidas por mineros fordneos, que adquirie-
ron derechos sobre espacios territoriales demarcados a favor
de las comunidades nativas, aun no tituladas (Moore, 1980,
1983, 1996, 2003; Gray, 1986; Rummenhdller, 1987; Pacuri
y Moore, 1992). En agosto de 1978, me encontré en Boca
del Inambari con una movilizacién de cientos de Harakbut de
todas sus comunidades enfrentados con dos empresas mine-
ras que habian adquirido derechos mineros superpuestos a
las tierras demarcadas por el Estado para su titulacion, que
en extension ya era sustancialmente menor que el territorio
ancestral que tenian como pueblo indigena. Con la interven-
cion de las autoridades publicas, se logrd eventualmente el
retiro de estas empresas, mas por su fracaso econémico que
por voluntad de respetar los derechos de la comunidad.

Entre 1987 y 1993, cinco comunidades nativas Harakbut,
y otras dos, apoyadas por FENAMAD vy el Centro Eori de
Investigacién y Promocién Regional, adquieron denuncios
mineros a nombre propio, como mecanismo de defensa
territorial, algunos en areas donde no habia oro, para pre-
venir que mineros forasteros denunciaran esos espacios
como pretexto de invadir otras areas de su territorio comu-
nal. Pero cuando entrd en vigencia la actual Ley General
de Mineria de 1991, los comuneros no pudieron cumplir
con el pago de los derechos de vigencia establecidos en
esa Ley y caducaron. En afios mas recientes, las normas y
procedimientos sobre derechos mineros en Madre de Dios
han frenado este proceso, ya que no se admiten derechos
mineros superpuestos a los territorios de las comunidades
nativas, aunque estas regulaciones no son retroactivas,
dejando a numerosos mineros con derechos establecidos
anteriormente al interior de las comunidades. Ademas, con
“invitados” y otros arreglos por algunos comuneros, las co-
munidades Harakbut del entorno de la Reserva Comunal
Amarakaeri siguen invadidas por mineros foraneos que han
deforestado y desertificado esas areas masivamente.
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Las empresas de hidrocarburos

La primera experiencia con actividades de hidrocarburos
en el territorio Harakbut fue a partir de 1911, cuando el
gedlogo inglés J. A. Douglas recorrio el territorio Arasaeri
en los rios Inambari y Marcapata, en Puno y Cusco. En
los afios 1960, gedlogos de la International Petroleum
Company exploraron la cuenca del rio Manu. Entre 1973
y 1976 el consorcio Cities Service-Andes Petroleum ex-
ploré los Lote 46 y 47, que abarcaron la mayor extension
del territorio Harakbut en Madre de Dios. En 1973, la An-
des Petroleum, operador del Lote 46, desalojo a varias
familias de Toyeri de su asentamiento llamado Lagarto,
en la margen izquierda del rio Madre de Dios, para insta-
lar un campamentento base de operaciones. Ofrecieron
compensacion a los Toyeri, pero nunca cumplieron con el
pago (Moore, 1975; 1980:454; 1996).

La Cities Service, operador del Lote 47, instald su campa-
mento base en terrenos de la Comunidad Nativa Diamante,
frente a la desembocadura del rio Manu, donde una em-
presa maderera habia hecho una pista de aterrizaje antes
de retirarse en 1975, tras la creacion del Parque Nacional
del Manu sobre el &rea de sus contratos forestales. Ambas
empresas petroleras y sus subcontratistas emplearon caza-
dores para abastecer de carne a sus campamentos base,
lo que provocd una reducciéon en la fauna silvestre de la
zona. El subcontratista para operaciones sismicas de Ci-
ties Service, Geophysical Services International, instald un
campamento en la aldea Harakbut de Puerto Alegre, ahora
comunidad nativa Puerto Luz, entre 1974 y 1975, desde
donde abastecian por helicéptero a sus lineas sismicas y
provocaron serios conflictos sociales con esa comunidad
(Moore, 1975, 1980:453-454, 1981:140-142). Cities Servi-
ce perforé un pozo seco en el alto rio Karene y se retiré en
1976, junto con Andes Petroleum.

Entre 1986y 1988 la Compariia Shell exploraba el area entre
los rios Tambopata e Inambari. Entre 1994 y 1996, el con-
sorcio liderado por Mobil Exploration and Producing Peru,
Inc., comenzé con estudios de impacto ambiental en el am-
bito del actual Lote 76 en Madre de Dios, Cusco y Punoy,
en 1996, obtuvieron contratos de licencia sobre los lotes
77 y 78. Los impactos de esta experiencia fueron menores,

porque la Mobil concentré sus actividades de perforacion
en un sector de la selva punefa actualmente incluido en
el Parque Nacional Bahuaja-Sonene. Después de perforar
POZOs Secos se retiraron.

La situacion actual de conflicto entre Hunt Oil y FENA-
MAD vy las comunidades del entorno de la Reserva Comu-
nal Amarakaeri (RCA) es materia de otro analisis. Lo que
es significativo para el pueblo Harakbut es la forma de
trato divisionista, la falta de transparencia en la conducta
de los representantes de la Hunt y la sumision de las auto-
ridades publicas, incluso las del SERNANP, a los intereses
de la petrolera’®.

La consolidacién del territorio Harakbut

En 1974 el gobierno del general Juan Velasco Alvarado
promulgé la primera Ley de Comunidades Nativas y De-
sarrollo Agrario en Regiones de Selva y Ceja de Selva
(D.L. 20653) y el Sistema Nacional de Mobilizacién Social
(SINAMOS) comenzd6 el trabajo de titulacion de tierras de
las comunidades nativas reconocidas como tales a partir
de 1975 en Madre de Dios. Definié la categoria de comu-
nidades nativas y sus derechos que incluian la propiedad
inalienable, inembargable e imprescriptible de sus tierras.

El mismo gobierno, en 1975, con la Ley Forestal y de Fauna
Silvestre (D.L. 21147, Articulo 60°) creé y definié las carac-
teristicas de las reservas comunales, consideradas area de
conservacion y aprovechamiento de la fauna silvestre por
los pobladores rurales locales, incluidas las comunidades
nativas, en forma tradicional. Dicha Ley también truncoé el
derecho de propiedad sobre las tierras clasificadas como de
uso mayor forestal de las comunidades nativas, que des-
pués solo se pudo otorgar como contratos de concesién en
uso, ya que las tierras forestales son propiedad del Estado
gue otorga cesiones en uso sobre ellas, pero no propiedad.

Siguiendo directivas oficiales, los funcionarios del Minis-
terio de Agricultura en Cuzco y Puerto Maldonado inter-
pretaron las sucesivas leyes de comunidades nativas en lo
gue se refiere al territorio de estas como el entorno de los
asentamientos locales, siguiendo su visién andinista. Ex-
cluian los espacios intermedios que formaban parte del

16 En julio de 2017, Hunt Oil anuncio su retiro del Lote 76 por complicaciones ocurridas en la perforacién del primer pozo exploratorio. Podemos asumir
que influyeron también los altos costos de perforacién con transporte via helicéptero y la merma en el precio global del gas natural, que parece haber sido
su interés principal. Ahora, el gobierno peruano, a través de su empresa Perupetro, queda libre de abrirlo a nuevas licitaciones. Mientras tanto, la accion de

amparo presentada por FENAMAD sigue sin sentencia.
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territorio ancestral. De esta manera, los territorios de los
pueblos originarios de la selva peruana quedaron fragmen-
tados oficialmente, de manera que sirvié de invitacion a los
intereses externos a penetrarlos y asi despojarselos a los
pueblos originarios'. Frederica Barclay y Fernando Santos
(1980) documentaron este proceso entre las comunidades
nativas del pueblo Yanesha.

Hasta 1978, solo tres comunidades nativas de Madre de
Dios habian recibido titulos de propiedad sobre sus tierras,
las comunidades Ese Eja de Infierno y Palma Real, y la co-
munidad Arasaeri, en el rio Inambari. En 1978, la Ley de
Comunidades Nativas fue modificada por el gobierno del
general Francisco Morales BermUdez Cerrutti con una ho-
moénima Ley (D.L. 22175). En 1978, personal del Centro
de Investigacion y Promocién Amazénica (CIPA), exfun-
cionarios de SINAMOS, iniciaron un proyecto para seguir
este trabajo y lograron el reconocimiento de cinco comu-
nidades nativas mas, pero ninguna titulacion, debido a su
retiro abrupto tras la muerte por ahogamiento de uno de
sus técnicos en la Comunidad Nativa Queros. El equipo de
CIPA logré el reconocimiento oficial de las comunidades
nativas Boca del Inambari, San José de Karene, Puerto Luz,
Diamante y Santa Rosa de Huacaria en 1979, con la demar-
cacién inicial de sus tierras a titularse.

Durante todo el gobierno siguiente de Fernando Belaunde
Terry no se avanzé con la titulaciéon de tierras de las comu-
nidades nativas de Madre de Dios, en parte debido a los
intereses de empresas transnacionales, como la ganadera
Central American Services, que fue autorizada para estu-
dios técnicos en 1979 por el gobierno de Morales Bermu-
dez (Sur, 1979).

En ese contexto y el de la mayor presion por mineros aurife-
ros, incluyendo empresas transnacionales, algunas madere-
ras y otras, las comunidades nativas Harakbut buscaron alia-
dos para organizarse y luchar por sus derechos territoriales
en todos los niveles posibles para lograr la consolidacion de
su territorio ancestral. Entre las amenazas estaba la Central
American Services, un proyecto de empresa ganadera que
afectaba las tierras demarcadas, pero aun no tituladas, de

la Comunidad Nativa San José de Karene y también de la
futura Comunidad Nativa Shiringayoc, aun no reconocida ni
con tierras demarcadas (Moore, 1980). Ademas, las comu-
nidades nativas Harakbut sentian la presion cada vez mas
intensa de los mineros auriferos y madereros. En la Comu-
nidad Nativa Shintuya, los Harakbut resentian el control de
su trabajo y derechos sobre el aserradero operado por los
curas dominicos en su misién, asi como la ganaderia, recha-
zada por los comuneros por la deforestacion que acarreaba,
y el Unico grifo que comercializaba gasolina en la zona y
gue fue administrado por los misioneros dominicos, quienes
negaban la venta del combustible a los comuneros que no
colaboraban con sus actividades empresariales.

Asi comenzo el proceso de organizacion de FENAMAD.
Inicialmente se pensaba en una federacién étnica, con
reivindicaciones culturales. Pero en su asamblea de cons-
titucién en enero de 1982, los mismos delegados insis-
tieron en que fuera una federacion pluriétnica e incorpo-
raron a la Comunidad Nativa Diamante, de los pueblos
Yine y Matsigenka. Asi, los Harakbut reconocieron la im-
portancia de una alianza pluriétnica en la lucha por sus
derechos colectivos y han mantenido este criterio hasta
la fecha, lo que ha permitido mantenerse unidos durante
mas de 35 afios de vida institucional, a diferencia de las
otras federaciones de los pueblos originarios en el resto
de la selva peruana.

Entre las principales reivindicaciones de FENAMAD des-
de sus inicios ha sido la consolidaciéon territorial, comen-
zando con la conclusiéon del proceso de titulacion de sus
tierras. A partir de 1983, con el apoyo del Centro Eori, la
ONG con sede en Puerto Maldonado que tuve el honor
de dirigir, FENAMAD inici6 el trabajo para la titulacion de
dos comunidades nativas en el valle de Q'oshipata, Cusco:
Queros y Santa Rosa de Huacaria. Este trabajo se amplio a
partir de 1985, ya que el nuevo gobierno de Alan Garcia
(1980-1985) y los funcionarios de la Corporacion para el
Desarrollo de Madre de Dios (CORDEMAD), responsable
de la administracion publica en Madre de Dios entonces,
se mostraron mas abiertos a este proceso de lo que habia
sido en el gobierno anterior.

17 Las sucesivas leyes de comunidades nativas reconocen como territorios de las comunidades nativas las areas que estas ocupan, para fines de agricultura,
caza, pesca, recolecciéon y otras actividades propias de la comunidad. Aunque mayormente los funcionarios publicos responsables de la demarcacion
de dichos territorios no comprendian y no reconocian las dreas de ocupacion ancestral con los valores espirituales que estas acarrean, hay una notable
excepcion en Loreto, donde, tras varias décadas de insistencia, la comunidad nativa Matsés hizo reconocer y demarcar gran parte de su territorio tradicional

en territorio peruano.
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Frente a esta situacion, FENAMAD en su VIl Congreso
Ordinario, realizado en la Comunidad Nativa Shintuya en
noviembre de 1989, se pronuncié por la creacion de la Re-
serva Comunal Amarakaeri (RCA) en el area comprendida
por las cuencas de los rios Ishiriwe, Wandakwe, Berwe,
Karene, Wasorokwe y Alto Pukiri, en colindancia con las
tierras tituladas de las comunidades Puerto Luz, San José
de Karene, Barranco Chico, Shintuya y Diamante, ade-
mas de Boca Ishiri, aun no reconocida como comunidad
nativa. Previamente, en el Rimanacuy, convocado por el
presidente Alan Garcia en Pucallpa, en 1986, FENAMAD,
con otras organizaciones indigenas de la selva solicitaron
al gobierno la creaciéon de reservas comunales en varias
zonas de la selva peruana (FENAMAD, 1992:12-13).

Siguiendo esta demanda, en noviembre de 1989, FE-
NAMAD solicité al Centro de Desarrollo Rural del Manu
(CDRM), 6rgano de la CORDEMAD, el establecimiento de
la RCA, adjuntando un croquis del area. En setiembre de
1990, un cabildo abierto del Concejo Municipal del Manu
solicitd al CDRM la reservacion de tierras para estudios
para determinar la factibilidad técnica de la creacion de la
RCA (FENAMAD, 1992:13).

Con estos antecedentes, en octubre de 1990, la Direccion
Subregional de Agricultura de Madre de Dios suscribié un
convenio de cooperacion técnica con FENAMAD para la
ejecucion de acciones de consolidacion territorial de los
pueblos originarios del &mbito de esa Subireccién Regio-
nal, con el apoyo del Centro Eori. Entre las acciones con-
templadas estaban los estudios e informes necesarios para
armar el expediente de creacion de la RCA, en estrecha
coordinacion con el Sistema Nacional de Areas Naturales
Protegidas del Pert (SINANPE)'®, como &rea de caza tradi-
cional del pueblo Arakbut.

En su VIl Congreso Ordinario, realizado en la Comunidad
Nativa Arasaeri, en agosto de 1991, FENAMAD reiter6 su
peticion de creacion de la RCA, y en el mes siguiente, vol-
vio a presentar su solicitud. En respuesta, la CDRM emiti6
la Resolucion Jefatural 004-91-CDRM-DSRA-MDD del 6 de
noviembre de 1991 declarando la Zona de Estudio para
este objetivo (FENAMAD, 1992, Anexo 1)y el 7 de noviem-
bre de 1991, la Direccién Subregional Agraria de Madre de
Dios, suscribio un contrato de ejecucion de dichos estudios

con FENAMAD, en respuesta a un pedido de la Asamblea
del entonces Gobierno Regional Inka.

El informe técnico elaborado por el equipo de FENAMAD,
en coordinacién con el SINANPE, se presenté oficialmente
en febrero de 1992. Tuve el honor de colaborar con dicho
equipo, junto con los otros socios y técnicos del Centro
Eori. El expediente incluia mapas y memorias descriptivas
del &rea solicitada, andlisis legal, hidrogréfico, agricola, fo-
restal, biolégico y antropolégico, junto con solicitudes de
las comunidades beneficiarias y acuerdos de limites suscri-
tos por todos los colindantes.

Las autoridades del SINANPE vieron con mucha simpatia
esta iniciativa y se reunieron con los dirigentes de FENA-
MAD vy las comunidades nativas interesadas para avanzar
el trabajo. Con la colaboracion del SINANPE, FENAMAD
y las ONGs de conservacion, se cred el Comité Pro-Reco-
nocimiento y de Gestion de la RCA. Sin embargo, en el
contexto de exploraciones de hidrocarburos en el area por
la Mobil, el proceso se detuvo hasta el afio 2000, cuando,
después del retiro de la Mobil, se cred la Zona Reservada
Amarakaeri, sobre 419,139 hectareas mediante Decreto
Supremo 028-2000-AG vy se realizaron estudios adiciona-
les, sin incorporar a FENAMAD ni las comunidades de su
entorno en el proceso.

Finalmente, mediante D.S. N° 031-2002-AG, publicado el
11 de mayo de 2002, el gobierno peruano aprobo la Reser-
va Comunal Amarakaeri, con una extension de 402,335.38
hectaréas, recortando un area de 16,803.38 hectareas, en la
zona del rio Pukiri, donde mineros auriferos habian adqui-
rido derechos. Este decreto supremo respondia a la nueva
Ley de Areas Naturales Protegidas (Ley 26834) de 1998 y su
reglamento, D.S.038-2001-AG, que clasificaba a las reservas
comunales como &reas naturales protegidas regidas por el
Servicio Nacional de Areas Naturales Protegidas (SERNANP)
y no como dreas de bosque reservadas a favor de las comu-
nidades y gestionadas por ellas, como era el caso bajo la
antigua Ley Forestal y de Fauna Silvestre de 1975.

Pero el problema territorial de los Harakbut no terminé
alli. El SERNANP programé la elaboracion del Plan Maes-
tro para orientar la gestion de la RCA y, en coordinacion
con FENAMAD vy del Consejo Harakbut, Yine y Matsi-

18 £| SINANPE dependia entonces del Instituto Nacional de Recursos Nacionales (INRENA). Actualmente se designa Servicio Nacional de Areas Naturales

Protegidas (SERNANP), dependencia del Ministerio del Ambiente.
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Cuadro N° 8. Areas demarcadas a favor de las comunidades nativas Harakbut con titulos de propiedad.

Arasaeri Huepetuhe, Inambari Manu, Tambopata 658.22 1,293.94
Barranco Chico*** Huepetuhe Manu 3,363.04 12,596.86
Boca del Inambari Laberinto Tambopata 6,731.00 6,148.23
Boca Ishiriwe Madre de Dios Manu 16,000.60 17,640.30
Kotsimba Inambari Tambopata 28,606.75 31,502.80
Masenawa*** Madre de Dios Manu 1,248.90 1,248.90
Puerto Azul*** Fitzcarrald Manu 18,510.09 18,510.09
Puerto Luz Madre de Dios Manu 56,873.00 56,063.36
Queros Koshipata Paucartambo 2,934.00 2,922.74
San José de Karene Madre de Dios Manu 23,604.00 21,092.30
Santa Rosa de Huacaria Koshipata Paucartambo 36,806.25 25,898.24
Shintuya Manu Manu 5,670.00 5,143.43
Total: 12 CCNN 198,995.36 198,061.19
Area RCA 402,335.62

Total 601,330.98

*Area reconocida a la hora de la titulacion por el Ministerio de Agricultura.

**Area calculada mediante georeferrenciacién por FENAMAD y las respectivas Direcciones Regionales Agrarias; en el caso de Barranco Chico incluye

ampliaciones aprobadas que no figuran en el titulo original.

***Georeferrenciacion segun Resolucion de la Direccién Regional Agraria Madre de Dios.
Elaboracion propia en base a informacién en los archivos del Programa Territorio de FENAMAD.

genka (COHARYIMA), en 2008 realizd en forma altamen-
te participativa trabajos para la zonificacion de catego-
rias de uso al interior de la Reserva Comunal. Una zona
grande en las cabeceras del rio Karene fue demarcada
como intangible debido a la importancia de las fuentes
de agua que se originan alli. Esta zona intangible fue un
acuerdo discutido en detalle y firmado por representan-
tes de todas las comunidades nativas, extractores fores-
tales, pobladores y otros colindantes con la RCA, ademas
de los funcionarios del SERNANP. En zonas intangibles de
las &reas naturales protegidas no estd permitido el de-
sarrollo de hidrocaburos ni de la mineria. Sin embargo,

cuando se publicé el Plan Maestro, se habia eliminado la
zona intangible. El area de la propuesta zona intangible
coincidié con el area donde Hunt Oil tenia programado
exploracién sismica intensiva y la perforacion de pozos
para el petréleo y/o gas'®.

La situacion actual

El pueblo Harakbut, con sus siete agrupaciones locales,
ocupo histéricamente, y posiblemente durante milenios, un
territorio en las actuales regiones de Puno, Cusco y Madre
de Dios de una extensién mucho mayor que el conjunto
de las tierras tituladas a favor de las comunidades nativas

19 Después de la presentacion de este peritaje en 2015, y cuando Hunt Oil Company habia suspendido sus exploraciones en el area, SERNANP aprobd un
nuevo Plan Maestro para el periodo 2016-2020 mediante Resolucién Presidencial N° 196-2016-SERNANP. El nuevo Plan Maestro volvié a incluir un area
menor en las cabeceras del rio Karene como zona de proteccion estricta e intangible, ademas de una zona cultural para proteger los restos arqueoldgicos

descubiertos alli (ver el articulo anterior de este libro).
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Cuadro 9. Areas de comunidades de otros pueblos originarios al interior del territorio
ancestral Harakbut.

Area (ha). Area real
Comunidad Pueblo Distrito Provincia territorio en | (ha)**
titulo*
Diamante Yine Fitzcarrald Manu 15,811.30 24,155.56
Isla de los Valles Yine Fitzcarrald Manu 7,089.54 7,089.54
Palotoa-Teparo Matsigenka Manu Manu 6,182.80 6,501.29
Shipetiari Matsigenka Manu Manu 26,807.00 29,016.06
Shiringayoc Matsigenka Laberinto Tambopata 12,045.00 11,268.53
San Jacinto Shipibo Tambopata Tambopata 8,803.83 10,312.41
Tres Islas Shipibo 13N, Tambopata 31,423.71 32,212.10
Tambopata
Total 108,163.18 120,555.49

*Area reconocida a la hora de la titulacion por el Ministerio de Agricultura.

**Area calculada mediante georeferrenciacién por FENAMAD y las respectivas Direcciones Regionales Agrarias; en el caso de Diamante incluye

ampliaciones aprobadas que no figuran en el titulo original.

***Georeferrenciacion segun Resolucion de la Direccién Regional Agraria Madre de Dios.

Elaboracion propia.

Cuadro 10. Suma de territorios indigenas en el territorio Harakbut.

Comunidades Harakbut 198,995.26
Reserva Comunal Amarakaeri 402,335.62
Otras Comunidades 108,163.18
Total 709,494.06

Elaboracion propia en base a informacion de FENAMAD.

integrantes y la RCA, la cual, siempre se ha reivindicado
como territorio ancestral y drea de caza, pesca y recoleccion
de flora, fauna y minerales silvestres para su consumo.

Podriamos considerar también a las areas territoriales de
las comunidades nativas no-Harakbut que cuentan con
titulos de propiedad al interior del territorio ancestral de
este pueblo. Estos son Matsigenka y Yine que tenian pre-
sencia antigua al interior del territorio ancestral Harakbut.

La mayor parte del territorio ancestral mostrado en el

Mapa 1, un area de 2'962,304.55 hectéareas, se ha perdido
ante los frentes de expansion de colonos y de extraccién
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aurifera y forestal. El resto se encuenta comprometido por
concesiones otorgadas por el Estado y colonos. La tota-
lidad de tierras tituladas por el Estado a favor de las 12
comunidades nativas del entorno mayor de la RCA suma
a 198,995.36 hectareas, es decir el 6.7% de su territorio
ancestral, como se detalla en el Cuadro 8.

Asf, aproximadamente el 24% del territorio ancestral Ha-
rakbut se puede considerar como todavia territorio de cua-
tro pueblos indigenas diferentes, mientras que el 76% se
encuentra en manos de personas no indigenas. Asimismo,
la RCA es propiedad del Estado, que debe beneficiar a 10
comunidades de sus alrededores, pero no a las otras tres



(Santa Rosa de Huacaria, Palotoa-Teparo e Isla de los Va-
lles) y no se reconoce oficialmente como territorio indigena
conforme al Convenio 169 de la Organizacién Internacion
de Trabajo (OIT).

La RCA abarca 402,335.62 hectareas adicionales, limita-
das por el control del SERNANP, ademas de las invasio-
nes de mineros auriferos, madereros ilegales y aventure-
ros, pero si sumamos las areas de las 12 comunidades
Harakbut con el area de la RCA, llegamos a un total de
601,330.98 hectareas, o el 20.3% de su territorio ances-
tral. El Cuadro 9 presenta la informacién sobre las areas
tituladas a favor de otros pueblos originarios al interior del
territorio ancestral Harakbut.

Sumando los territorios comunales Harakbut con la Reserva
Comunal Amarakaeri y los territorios comunales de otros
pueblos originarios en el area, tenemos la suma presentada
en el Cuadro 10.

El Mapa 2 presenta las comunidades nativas, Harakbut y
otras, con colores que las distinguen por pueblo originario.
En verde se notan las areas naturales protegidas y la Re-
serva Territorial Madre de Dios, que protege a los pueblos
indigenas en aislamiento y contacto inicial.

Conclusiones y recomendaciones

1. El pueblo Harakbut es un pueblo originario de Madre de
Dios con existencia anterior al Estado peruano.

2. El pueblo Harakbut ancestralmente ha ocupado, usado
y asumido como su territorio integral una extension mu-
cho mayor que el conjunto de las tierras tituladas de sus
comunidades nativas y la Reserva Comunal Amarakaeri.

3. El pueblo Harakbut mantiene una relacién especial
con su territorio que es la base fundamental para su
existencia biolodgica, cultural y espiritual como pueblo
indigena.

4. El area total del contrato de licencia de Hunt Qil para la
exploracién y desarrollo de hidrocarburos en su totali-
dad superpone el territorio ancestral Harakbut.

5. La presencia de actividades extractivas en el territorio
integral ancestral del pueblo Harakbut ha generado im-
pactos negativos en la forma de vida y subsistencia de
dicho pueblo.

6. El gobierno del Peru, a través de sus poderes Judi-
cial, Legislativo y Ejecutivo, debe reconocer y respe-
tar la porcion de su territorio integral ancestral to-
davia reivindicado por el pueblo Harakbut, asi como
a sus organizaciones representativas: la Federacion
Nativa del Rio de Madre de Dios y Afluentes (FE-
NAMAD) y el Consejo Harakbut, Yine y Matsigenka
(COHARYIMA). Ello, estarfa de conformidad con los
estandares internacionales de proteccion de los pue-
blos indigenas establecidos en el Convenio 169 de
la OIT; la Declaracion de las Naciones Unidas sobre
los Derechos de los Pueblos Indigenas; asi como la
doctrina y jurisprudencia del Sistema Interamericano
de Derechos Humanos.

7. El gobierno del Peru debera respetar los derechos in-
herentes del pueblo Harakbut. Para que ese respeto
sea efectivo y de conformidad con el Convenio 169
de la OIT, norma vigente en la legislacion peruana,
serd necesario que el Estado tome en cuenta el mun-
do de los mismos pueblos originarios y sus conceptos
sobre su territorio, su cultura y su manejo de recur-
sos naturales, con didlogo que respete la diversidad
cultural y protecciéon efectiva del territorio Harakbut
frente a terceros.
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4 Pesca tradicional harakbut de gamitana (Colossoma macropomum) en la Reserva Comunal Amarakaeri. Fotos Christian Quispe, 2008.
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4 Indigenas arakbut. Mision Palotoa, rio Alto Madre de Dios. Foto: Eulogio Nishiyama, 1956.



Dialogo con los Harakbut

Heinrich Helberg Chavez

Nota previa

Este articulo recupera temas que surgieron durante la
preparaciéon y elaboracién de Mbaisik... en la penum-
bra del atardecer: literatura oral del pueblo Harakbut
(Helberg, 1996), un libro que pretende ilustrar una nue-
va manera de hacer antropologia, no solo situando al
autor en el contexto, si no dialogando y discutiendo
temas con sus interlocutores del pueblo Harakbut, con
quienes mantiene didlogos individualizados y no solo
como informantes de una cultura.

Estos temas sobrevivieron al olvido y me obligaron a
repensarlos, hacer consultas, me inquietaron y tienen
el poder de plantear soluciones a la humanidad para
lograr agquello que avizoro como convivencia intercultu-
ral, que es un fin politico. Estos son ejercicios para tra-
tar de entender la cultura Harakbut, pero no como un
objeto aislado, sino como una cultura capaz de aportar
al mundo, que es un interlocutor valido, y eso nos emo-
ciona y entusiasma.

Solo podemos entender otra cultura cuando reflexiona-
mos sobre cdmo se construye la experiencia humana des-
de el lenguaje, desde cobmo damos sentido a las palabras
y discursos. Asi, podemos apreciar la forma en que otras
culturas encuentran soluciones distintas a problemas co-

munes, valiosas justamente porque son diferentes. Y es
por eso que las exploramos con detalle, algo de lo que
normalmente no se ocupa la antropologia.

Solo si se mantiene la estructura de dialogo se puede su-
perar la descripcion objetiva, que objetiviza al otro y es
ejemplo de una ciencia colonizadora, que ejerce poder
desde su aparente neutralidad. Entender no es solo coin-
cidir, es un proceso que va desde discutir los supuestos,
hasta como se toman decisiones y cuales son estas. Por
eso, entender una cultura es entendernos con sus miem-
bros, algo muy distinto a describir una cultura objeti-
vamente, que resulta siendo un objeto elusivo. Al final,
después de una investigacion epistemolégica, resulta que
esta no es ningln objeto, sino una practica. Y eso nos
devuelve al didlogo en el que ya estamos.

Dandole vuelta a la historia

«Estamos arrinconados, aqui junto a la montafia, hemos
venido de lejos, buscando la tierra sin mosquito. Por eso
hemos terminado aqui», decia Mario Corisepa, conocido
en la comunidad de Shintuya como Mariotone’, es decir,
‘Mario viejo’, alla por el afio 1976. En antropologia se
ha visto que la relacién econdmica con el ambiente es,
desde muchos puntos de vista y enfoques, decisiva para
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el ser humano. En ese sentido, a los pobladores amazé-
nicos de tierra adentro, del interior del bosque —a dife-
rencia de los pobladores de los grandes rios, mas ricos en
peces— se les ve desde el punto de vista de la economia
globalizada como los pobres entre los pobres, los arrin-
conados en terrenos de la mas baja productividad del
mundo, asentados alli antes de la conquista, cuya situa-
cién empeoro luego de que sus tierras fueron invadidas y
colonizadas tras la pérdida de autonomia politica.

Pero su propia visién es distinta, porque buscar la tierra sin
mosquito en la selva es buscar el paraiso, el lugar propicio
para la vida humana. Y ese lugar fueron a encontrarlo en
el Q'osnipata, al pie de la gran cordillera de los Andes, de-
sistiendo adrede de la enorme productividad de los gran-
des rios amazénicos, pero con poco mosquito y zancudo
en compensacién, lo que significa vivir en el paraiso. Es
decir, la calidad de vida no se mide por la productividad
sino por el bienestar. Y son cosas bien distintas.

Las sociedades que se llaman a si mismas sociedades de
bienestar, confunden ‘productividad’ con bienestar, y no
caen en cuenta que para ser productivas han tenido que
instrumentarse, y que eso ha causado un desequilibrio in-
terno en sus vidas y en el ambiente donde llevan a cabo
sus actividades econémicas, cuyas consecuencias son las
enfermedades de la civilizacion y su contraparte: el des-
equilibrio ecolégico, caracterizado por la contaminacion y
el cambio climatico. Y aunque los paises industriales ha-
yan exportado la contaminacién ambiental a los paises
asiaticos, donde hoy dia se produce la mayor parte de
productos de consumo cotidiano con disefio europeo, las
enfermedades de la civilizacién, asociadas al alto consu-
mo, perduran y afectan hasta un 80% de su poblacién.

La calidad de vida se mide seguro con muchos criterios
y entre ellos estard, en los estados modernos, el de la
autonomia politica y el goce de las libertades politicas
liberales, pero también se mide por los servicios ambien-
tales a favor del sistema de vida, y la economia no es
sino un componente de esos sistemas ecoldgicos.

Si hemos construido una racionalidad histérica del pro-
greso sobre una racionalidad econdémica, es para supe-
rarla. Pero la superaciéon la traera la politica, no la ra-
cionalidad econémica. Porque las instituciones, como el
mercado, por si mismas, no tienen reglas. Las que tienen
reglas son las personas y estas actdan con las reglas que
les dio su cultura. El mercado, por si mismo, no compele
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a nadie a actuar de ninguna manera; si lo hacen las cul-
turas que permiten actuar, por ejemplo, en situaciones
de necesidad, con estos u otros valores, de forma egois-
ta, o acumulando y compitiendo. Porque esta es nuestra
cultura globalizada, nos caracteriza como “civilizacion”
y permite una cultura de la supervivencia para imponer-
se a otros. Y las reglas del mercado de las que habla la
economia son una cultura de supervivencia.

Los pueblos que vemos arrinconados se preguntan y nos
preguntan también muchas veces: ;Por qué hacen eso?
Lo que para nosotros es un comportamiento absurdo
y sin sentido: desequilibrar los sistemas ecolégicos de
los que dependemos, por ejemplo, tirando dinamita a
las pozas de los rios, lo es para los Harakbut también.
Pero no se entiende la irracionalidad de la cultura que
se llama a si misma “civilizacién” y que no satisface los
criterios minimos de toda cultura: asegurar la sosteni-
bilidad de sus gentes, que en este caso, después del
proceso de globalizaciéon, hay que considerar que es del
conjunto de la humanidad. Los paises ya no pueden ac-
tuar unilateralmente, resulta antiético. La respuesta a
estas irracionalidades es que la racionalidad econémica
se impone a la ambiental.

El habla de Mariotone’ nos permite, entonces, girar
toda la percepcion de la relacion economia/poder. Por-
que, asi como Mariotone’ juzga la calidad de vida con
categorias naturales, no con categorias econdémicas, de
ingresos y productividad, si algun dia decidiéramos que
tenemos que reequilibrar los servicios ambientales, que
nos brinda la naturaleza, entonces también tendremos
gue desactivar la légica econémica o subordinarla a la
ambiental. No hay otra salida.

Y si vamos a comparar los derechos politicos liberales
con la autonomia de los adultos, los miembros plenos
de las sociedades tribales, entonces las libertades en las
sociedades tribales son mucho mayores: aqui se respeta
la autonomia de la persona en todo sentido, salvo en los
minimos que exige la convivencia humanay la reproduc-
cién social, como respetar la regla de reciprocidad. Por
eso, Ezequiel Moqui me decia que lo que no entienden
es como se puede delegar poder a otros, como politicos,
policias y jueces, cuando eso afecta la autonomia de la
persona sobre si misma, es decir, la esencia de la per-
sona. Y eso les es inaceptable y nunca lo van a aceptar.
Y eso afecta la delegacién de poder en las democracias
representativas. Si se nos dijo o hizo creer que la de-



mocracia era la mejor forma posible de gobierno, pues
tendremos que volver a pensarlo, pues lo sera frente a
formas de gobierno mas autoritarias, pero no frente a
formas de gobierno paritarias como las de los pueblos
indigenas en las que habra acuerdos pero cada persona
es siempre duefia de si misma, no hay subordinacion
ante un poder que represente a la sociedad.

Los distintos universos de sentido

de los pueblos cambian la interpretacion

de la historia

En muchas tardes yo me acercaba a conversar con Mario
Corisepa, él me contaba que los Wachiperi habian tenido
contacto con los inkas, y que sus emisarios bajaban para
hacer intercambios al valle del Qoshipata, el valle de nie-
blas, en territorio Wachiperi. Llevaban borlas amarillas y
rojas en la cabeza y por eso eran conocidos como cabeza
roja “waku wambed"” o amarilla, lo que nada tiene que
ver con el color de la piel. Venian por plumas de aves, y
segun Mario, decian pakaritaprisinchi, y a cambio trafan
hachas, conocidas ahora como "watei wambed” (hacha
roja), que estan hechas con el bronce inka, que contiene
oro. Y gque a veces se encuentran en los rios.

Los Wachiperi ocupaban todo el valle del Qosiipata,
entre las actuales localidades de Patria y Pilcopata, que
Garcilaso de la Vega menciona como Pilcupata, tierra de
Opataries. Desde allf, su territorio contintia desde la des-
embocadura del rio Tono, por el E'ori Wachiperi, Amaru-
mayo de los inkas o el rio Madre de Dios actual, hasta el
rio Carbdn, llamado asi por los restos de carbédn y troncos
petrificados que trae con las crecientes. Alli empieza el
territorio de los Arakbut, otro subgrupo o pueblo de la
gran cultura Harakbut. Pero la bajada de los inkas no es
por esta zona tan escarpada y llena de quebradas que
golpean sus aguas entre rocas y que por lo tanto no son
navegables, sino por la ruta a Callanga y por el rio Mame-
ria. Hasta hoy dia, las comunidades de Huancarani y otras
por el rio Mapacho llevan borlas rojas y amarillas en sus
sombreros, que hoy son de origen espafiol (Ada Castillo
Ordinola: comunicacion personal, 2013).

Asi que ese rasgo cultural queda. ¢ O sera que Mario viejo
confunde noticias modernas con los datos histéricos? No
lo sabemos. Sea como sea, Mario cuenta que este inter-
cambio se interrumpié con la llegada de los espafioles,
gue venian con animales mora, como relata en su cas-
tellano quebrado «arahando, aranando el suelo». Como
suponiamos tanto Mario como yo, la mora es el caballo.

El que dio con la explicacién fue Gustavo Solis Fonseca,
quién rapidamente se dio cuenta que moro es una raza
arabe de caballos. Traida seguro por los espafoles, con
mucho cuidado. Y la mora, pues, era una yegua. Quedd
claro también, que pakarita se refiere a pajarito, y que
prisinchi debe ser la palabra espafiola presente, ya que
[i]y [e] son variantes de un solo fonema en quechua, y ti
se pronuncia como chi en wachiperi y las otras lenguas
de la familia Harakbut. La expresion pakarita prisinchi
gue Mariotone’ dijo ser quechua, no era tal, era una ex-
presién espafiola, y era simplemente: pajarito-presente.

Estos intercambios de presentes, los interpreta el Inca Gar-
cilaso de la Vega como tributo, pero nunca hubo sumisién
ni sujecion, y por lo tanto tampoco hubo dominio, que
justificara el término tributo. De eso estan orgullosos los
Harakbut. Aunque debido al prestigio que gozan los inkas
esto parezca increible, ellos estaban en desventaja estraté-
gica frente a los pueblos amazénicos: desconocian el terre-
no, lo que es muy importante en esta zona tan escarpada
y dificil, desconocian la canoa y tenian que desplazarse en
balsa, lo que los hacia muy vulnerables. Puesto que los rios
son torrentosos, se estrellaban contra enormes rocas es-
pumando en pasos angostos, como la desembocadura del
Tono, o méas abajo en el pongo del rio Pifipifi que hasta
ahora es peligroso para canoas motorizadas que tiemblan
a su paso por estas aguas removidas y de pronto se voltean
o se estrellan contra pefiascos y naufragan.

Pero lo peor no eran las volcaduras y remolinos, sino
que estaban expuestos a las flechas de sus enemigos
gue los atacaban invisibles desde la orilla. Ademas, se
enfrentaban a otro enemigo invisible: el choque bioldgi-
co, que de entrada les provocaba diarreas y luego la uta
o leishmania, que ataca las mucosas y las destruye y que
encontramos retratada en muchos huacos de las cultu-
ras antiguas del Peru. Asiy todo, hubo una colonizaciéon
inka, y se establecieron cocales en las alturas, por enci-
ma de los 1,200 msnm, que abastecian al Cusco, en la
zona que habitan los Matsigenka, en la margen izquier-
da del rio E'ori de los Arakbut, Amarumayo de los Inkas
y que actualmente se le denomina Madre de Dios. Pero
fue una convivencia por pisos ecolégicos. Para los Mat-
sigenka, los pisos altos son zonas peligrosas, invivibles,
habitadas por su dios Tasorinchi y por malos espiritus.

El territorio de los otros subgrupos Harakbut sigue el cur-

so del rio Carbdn hasta la boca del rio Manu, y de alli por
la margen derecha del Madre de Dios hasta el Inambari.
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La parte baja del rio Manu fue también ocupada tran-
sitoriamente por los Harakbut en la época del caucho,
lugar donde se reporta una matanza de mil personas; y
también subieron temporalmente por el rio Tahuamanu.

El viaje a un pueblo indigena amazénico se presenta en-
tonces no solo como una aventura, si N0 COMo un viaje
a otro universo de sentido distinto: hay que aprender a
entender sus palabras, sus gestos, su manera de ser, cémo
expresan sus emociones y sus ideas, y por supuesto, cémo
viven y cdmo valoran su entorno. Hasta aquello que su-
ponemos invariable y necesario en la vida humana, puede
cambiar. La historia que conocemos desde una perspecti-
va se enriguece con otras y caemos en cuenta que hemos
sido manipulados. Que nuestra ciencia no es garantia de
verdad, puesto que emerge de sus propias condiciones
politicas, econdmicas e histéricas. El didlogo con los pue-
blos indigenas ayuda a cuestionar los supuestos nunca es-
clarecidos de nuestros sistemas de conocimiento, cultura
y religién. Confrontados con otros conceptos, otras deci-
siones filoséficas y politicas podemos recapacitar y volver
a pensar: todo esta por repensar en la cultura humana.
Esa es la situaciéon en la que nos encontramos.

La clave para entender por qué los Wachiperi que describe
Mariotone’ escogen tierras menos productivas, pero mas
saludables, es que los grandes rios que son enormemen-
te productivos, son también productivos para todas las
especies y los insectos nos hacen a los seres humanos la
vida imposible: ese es el infierno verde. Encontrar la tierra
sin mosquito, sin zancudo, sin mantablanca, que como
un tul cubre las partes expuestas del cuerpo y en cosa de
segundos te deja todo cubierto de picaduras y ampollas,
es pues una enorme ganancia. El precio es que sus rios
casi no tienen tortugas acuaticas, solo especies de peces
mas pequenos y poco lagarto. Pero los pueblos tribales
no se miden por su productividad, sino por su cultura. Esa
es la gran diferencia con la ‘Modernidad’, y no se miden
por la productividad porque sus sistemas de intercambio
(matrimoniales, bienes de consumo, rituales) se rigen tra-
dicionalmente por las reglas de reciprocidad y equidad, es
decir, por reglas politicas, no por reglas econémicas. La
economia esta subordinada a la politica y la politica orien-
tada a la sostenibilidad ambiental y social. Y obviamente
carecen de una interpretacion evolucionista de la historia.

Ninguna comunidad estd en competencia con otra por

quien produce mas, ni maximiza su productividad ni su
ganancia. Nuestro didlogo con los Harakbut no es solo
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para entender y aceptar su forma de vida tradicional, es
para mucho mas. Es también para cuestionar, reflexionar
y explicar cuando cabe hacerlo, y hacerlo ademas de ma-
nera conjunta, puesto que asi como reflexionamos, tam-
bién ellos reflexionan desde su propia cultura y el mundo
que les toca vivir. Y en el que tienen que lograr conseguir
una mejor ubicacion para vivir como parte aceptada y
respetada por el resto de la sociedad.

Pero con el entendimiento logrado, que surge de la
comprension de estas culturas que representan nuevas
posibilidades logicas de como plantear y hacer las co-
sas, se invita también a sacar conclusiones y proyectarse
al futuro. El didlogo intercultural se amplia asi con una
nueva dimensién: generar nuevos conceptos y una nue-
va vision de la humanidad, que recoge e integra las cul-
turas del mundo. Raul Fornet-Betancourt nos habla de
una globalizacién alternativa (comunicacién personal,
2011) que para mi toma la forma de una nueva cultura,
un replanteamiento de la humanidad en su conjunto.
Un replanteamiento que tiene que reflexionar sobre el
sentido de nuestras vidas y de la especie en la Tierra y
gue en ningln caso se puede restringir a ver cdmo po-
demos sobrevivir.

El hermano de Mario, Alejandro Corisepa y su sefiora,
Martha Dreve, que me alojaron y recibieron en su casa,
me explicaron que los inkas tenfan cocales en las zonas
altas, en territorio Matsigenka y ellos se infiltraban en
esos cocales para robar hachas de metal. La posesion
de esas hachas era valiosa entre ellos, porque facilitaba
el tumbar arboles para sus campos de cultivo, y por eso
habia guerras y luchas, por las hachas, entre los mismos
Harakbut. De manera que ya entonces habia relaciones
con la economia de fuera, como sucede hoy dia entre la
economia de mercado y la economia tradicional, entre
las cuales también hay una de intercambio y relaciones
inequitativas de aprovechamiento mutuo; asi que eso
no es novedad. Y cualquiera que los hubiera visitado, al
ver que se mataban entre ellos, hubiera sacado la con-
clusién que se iban a aniquilar entre ellos mismos; pero
eso no sucedié.

Mario explicé también que después de la conquista se
formaron haciendas azucareras, y que tenfan un camino
a Cusco por las laderas de las montafias, y llevaban a
esta ciudad sus productos, no solo azucar sino también
pieles y plantas medicinales. Pero muchas veces se vol-
teaba la carga y cafa todo por los peligrosos desfiladeros.



La conciencia de pueblo

La identidad de los pueblos Harakbut se orienta primero
por las malocas tradicionales y luego por rios y quebra-
das, como los Karenéri, Kupodnweéeri, Ardsaeri, entre
tantos otros. Hay unidades sociales, que hoy llamaria-
mos pueblos, que tienen una cultura propia, y sus pro-
pias creencias, asi como una lengua ligeramente distinta
y a veces con diferencias mayores.

Asi, la deidad Hudmo es importante para los Wachiperi,
pero para los Arakbut del rio Ishiri, es solo un espiritu
que te protege si caes de un arbol, y lo invocan soban-
dote las piernas, para que no te hayas roto nada.

Las guerras internas

La siguiente historia la cont6é Chiring a Ezequiel Moqui en
1976, en la comunidad de Shintuya, quien le sirvi6 de in-
terlocutor y le hizo preguntas para confirmar el sentido de
algunos pasajes. Fue transcrita con la ayuda de Ezequiel
Moqui. También traducida y comentada por él. Como
constataran, estas historias se enmarcan totalmente en el
discurso cotidiano: no hay nada extraordinario acerca de
ellas y funcionan perfectamente como anécdotas de las
escaramuzas entre distintos grupos étnicos (aqui los ene-
migos son la gente-boca-negra). Posiblemente se trate de
grupos de rio abajo que los Harakbut llaman Toyéri, ‘gente
de rio abajo’, que presionan a los Harakbut del rio Azul
o Isiriwé, que a su vez son presionados por caucheros,
que desatan una etapa de inestabilidad y violencia tierra
adentro, en toda la zona.

Las anécdotas de estas escaramuzas —que no parecen ser
guerras de pueblo a pueblo— estan sujetas a interpretacio-
nes subjetivas. Asi, un grupo puede dar por muerto a al-
guien, cuando otros saben que sobrevivi6 al atague y vive en
otra comunidad. Que estas historias sean verdad, como dice
Ezequiel Moqui, no se refiere al contenido objetivo, sino al
tipo de discurso que permite una interpretacion literal, muy
distinta de los mitos como el Wanaméi, que segun Ezequiel,
«también son verdad, pero de otra manera», lo que veremos
en otro capitulo. Aqui el texto en traduccion libre:

“iBajemos a la playa! jBajemos! Si, pesquemos cara-
chama, si carachamas.

Asi hablaron ellos. Asi le dijeron al abuelo ya fallecido, el tal
Makawi, que esperara alli, alli junto al cadaver del animal.

“iBajemos! jBajemos! jVamos! jVamos!”

"Si, ellos se preparaban para bajar, si. Asi van ellos. Sa-
biendo que estan alli, ellos van a pescar apurados al
hueco, van a pescar rio abajo. Ellos van corriendo rapi-
do. Esos encontraron huellas por la recta del rio .

- "Algun bocanegra, un asesino, un muy asesino”.
- *i0h!, ¢Has visto la huella de pie fresca?”.
- "i{Ahal ;Quién serd? ;Quién sera?".

Ellos se dijeron: “;Quién pasa por aqui? ¢Quién sera?
Cualquier enemigo sera”.

Cuando estaban listos para matar, jtsas!, alli nomas es-
taba el enemigo.

Les gritaron: “jNo!”, “jVamos a asar! jVamos a asar!
iVamos a asar alla! jVamos a asar mas alla!” para que
escuche el enemigo. Asi: “jVamos! jVamos! jAsemos
aqui mismo! jEspera! jAsemos aqui mismo, rapido!”

Tomaron lefia, recogieron lefia en ese momento. Ha-
ciendo asi ellos pretendian asar.

- "iQuién? ;Qué?" El enemigo, el asesino, no pudo
traspasarlos [con flecha]. Asi dijeron ellos, mientras se
iban. Al irse no recogieron lefia. Entraron al bosque mas
alla dando vueltas, cortando palo, cortando palo.

Ellos tiraron los palos: “jPasemos! jVamos donde esta
Makawi”. Asi dijeron los abuelos, mis ya fallecidos
abuelos hablaron entre ellos:

- "Ta, vete a esperar junto al cadaver del animal”. "Es-
pera”, le dijeron a otro, donde los peces blancos. El
pasoé [la noche] sonando que lo herian.

Las ya difuntas hijas le dijeron que habfa enemigo: “{Pa-
dre! jPadre! El enemigo se acerca para combatir, han
llegado padre, el enemigo se sienta para combatir, han
llegado”,

- "iOh, hay enemigos, padre, hay enemigos, padre! El
enemigo mata, esta por matar”.

El esperaba tener un suefo.

- "Asi, iqué hay hijo, qué? ;Qué hay hijo, qué?”
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- "Enemigo hay, padre, enemigo hay.”

- "Donde, hijo, icual es? Yo también sé, hijo. También
yo sé hijo”.

- “iLevantate! jPonte de pie!”

Los hijos, ya muertos.

Querian ir a otro sitio, las hijas propias ya fallecidas.
- “También yo sé, j{Pongamonos de pie!”

El coge la mochila rapido y recogiendo la mochila, rapi-
do, rapido, las coge con la mano, corriendo, corriendo.

Cuando ha entrado a la casa. “;Qué? ;Qué hay?
¢Qué?”, dice Makawi.

- "El enemigo esta por llegar Makawi, el enemigo esta
por llegar. He soflado que hay enemigo jOjala que sea
bueno, ojala que salga bien!”

“A mi serd, a mi serd. Yo iré a morir”, dice Makawi.

“Serd que voy a morir”, se decia uno, los otros dos:
“Sera que voy a morir yo”.

- "iSerd posible que no hayan caido en cuenta? ;Sera
posible que no los hayamos visto?” —asi se dijeron que
habia [enemigos].

- “ijVamos! jVamos!, antes de que suban [por el rio
Azul], antes de que suban.”

Entonces, asi ellos estaban por ir. Entonces vieron por
la recta del rio. Asi oyeron el sonido de una flecha que
vuela al pasar y pirara, traspasa a una persona. Encon-
traron muchas plumas de flecha, una flecha.

- ";Gente de labio pintado de negro?” [Interroga el in-
terlocutor]. “Gente labio-negro” [confirma el relator].

Entonces, asi: “¢Quién hay?”, entonces “;Quién hay?”
El ya fenecido Yombu les dijo: “¢;Quién hay, padre,

quién hay?

- "Cualquiera de esos enemigos sera. Cualquiera de
€s0s, un enemigo sera, hijo”.
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Entonces ellos vieron una cabeza de flecha [parte
de atras de la flecha], pluma de flecha vieron ellos,
ellos vieron.

- [El interlocutor interroga:] “iEse Makawi, ese cufia-
do?” [y el relator responde] “Ese tipo, el enemigo tras-
pasaba con flecha por las cabeceras” [y el interlocutor]
“Gente-boca-negra, gente-boca-negra, aha.”
Entonces, asi, “jEspera! ;Cual serd? ;Cémo es?
¢Como? Entonces jEspera! ;Como sera? ;Como?” En-
tonces cuando oscurecié, cuando oscurecié bien, él vio
por la recta del rio.

Entonces [dijo]. “No, no hay por aca”.

El se imagind que habian pasado. El llamé por la recta
del rio para que cualquiera venga. De alli, asi, otro grupo
venia, otro grupo venia, otro grupo venia. Mientras los
otros iban, mujer, mujer, mujer, habia enemigo mujer.

[El interlocutor] “iEnemigo?” [el relator] “jEnemigo
mujer! jViene! jViene!” Entonces, asi, dijeron eeee,
eeee.

- "Alli se va se”, dijeron.

- [El interlocutor] ¢Hay enemigo? [el relator] jEnemigo
boca-negra!

Entonces se dijeron: “Alli se va el enemigo”. Entonces,
ellos se fueron ensayando gritar a gente, se fueron para
subir al bosque gritando.

|

[El interlocutor] “;Enemigo?” [el relator] “jEnemigo

Un cabeza negra, creo cabeza negra alli, se dijeron,
mientras iban eeee [hablando], mientras iban eee les
contestaron, ee, se fueron gritando.

- "¢ Qué podemos hacer para ganar? ; Qué podemos ha-
cer para ganar de una vez? ;Qué puedo hacer yo solo
para ganar de una vez?", asi me dijo él a mi, me dijo él,
él a mi dijo asf.

Entonces, asi, cuando iban, cuando iban, dijo él: "jVa-
mos!"” entonces ellos se levantaron para irse, se levanta-
ron. Entonces pasaron, cruzaron el rio al otro lado.



Asi cruzaron ellos, asi, por donde habia una ladera del
rio, por donde habia una ladera del rio subieron. Aaaaa,
ellos hacian bulla. Los que iban atras les gritaron, el jefe
maximo gritd: “jHagan bullal”

“iEnemigo! jEnemigo! jYa viene! jYa viene!”

Entonces, asi, al otro lado, este, Makawi, el abuelo ya fene-
cido, porque como tantos otros dijo: “Voltear por aca!”.

Ellos hacian camino para subir, para subir. En otro sitio
se sentaron para lechar y vieron pasar volando flechas.
En otro sitio se sentaron, listos para atacar.

Entonces asi, ellos iban por el monte pu, pupugn, cami-
nando se perdieron. Llegaron apurando el paso, cerca
de la paca, apuran el paso, para traspasar con flecha
apuntan a la paca, cogiendo la flecha bajo el sobaco.

“iEspera que oscurezcal!”, él espera que oscurezca:
“iHagamos asi! Asi hizo él.

[El interlocutor] ¢Quién? [el relator] Ese abuelo ya falle-
cido Masek.

Entonces asi, alli, alli, alli, estando seguro, dijo: “jMa-
ten ya! jMaten yal!”, pensando que los otros no podian
disparar flechas. Muy cerca, apurd el paso, alli se puso
serio cuando iba.

[El interlocutor] iEnemigo? [el relator] Enemigo labio
negro. [El interlocutor] Enemigo labio negro. El pensé

gue iban a tirar flecha a la gente por el camino.

Asi, templando el arco sefial¢ alli. Cuando levanté el
sobaco le clavaron flecha del otro lado.

[El interlocutor] ;Quién, quiénes lo mataron? [El relator] El
abuelo difunto Makawi. El viejo Makawi, al abuelo difunto.

- Entonces, asi, “jAy!” Dijo asi. Entonces cayé. Le dio
mas clavandole flecha.

- [El interlocutor] Alli. [El relator] Le clavaron flecha.
Otro que sabiendo refa lo boté mas alla detras del otro.

- [El interlocutor] aa (sigue) [el relator] otra persona.

[El interlocutor] ¢Enemigo? [el relator] jEnemigo!

Otro le clavo flecha. El gritdé cayendo. Otra persona mas
alla, el que estaba riéndose y pintandose el cuerpo, al
otro le clavaron flecha y cayé gritando, gritando.

Entonces, alli, cayé en cuenta: “jHagan por mi! jMaten-
les!”, dandose cuenta.

Como sea, disparen sin apuntar, estan acabando con
nosotros. El enemigo nos esta terminando. Entonces,
"iAy! jAy! jAyl", se sento.

Grito: "jLes haremos dafio! jHaremos dafno a ustedes!”
Espera, jComo se dio cuenta!

Asi como hoy, cualquier dfa los mataremos. Al hombre
blanco le conté ae” ae’ la mujer: al viejo lo han atravesado.

Entonces, mientras él pretendia subir por el riachuelo a
la casa, por el riachuelo no habia por donde subir por
el pefial. Otros disparaban sin apuntar flechas dah, dah,
dah. Asi fue. El abuelo ya fenecido volteo por la ladera
del cerro cogiendo la mochila, corre, corre, corre. Co-
giendo la mochila se escapd. Entonces los enemigos hi-
cieron quemar la casa.

[El interlocutor] ¢Enemigo? [El relator] jEnemigo!

Ellos hicieron quemar la casa. Asi hicieron ellos. Al capitan
(wantopa), a ese, al jefe militar maximo ellos lo mataron.

[El interlocutor] ¢A un labio negro? [el relator] jA un
labio negro! jal asesino, al muy asesino! [El interlocutor]
El duerme [el relator] El.

Comentario al texto

El lector del relato se habra dado cuenta que la dramati-
zacion del texto, con muchas citas hace que el texto en
la version escrita sea de dificil lectura, pero en la version
oral, cobra vida justamente por eso. El relato tiene la
forma de Anécdota 1 + Anécdota 2 + Anécdota 3...
hasta que se llega a la anécdota significativa: la muerte
del wantopa, que es el motivo de todo el relato. Pero no
sigue la forma clasica de de introduccién, nudo y solu-
cién, porque es de tipo anecddtico.

No se parece este tipo de texto a los mitos y esta ubicado

en la vida cotidiana harakbut, cuya caracteristica esencial
aparece cuando el personaje principal, Makawi, espera un
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 Mujer arakbut. Misién Palotoa, rio Alto Madre de Dios. Foto: Eulogio Nishiyama, 1956.
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4 Indigena arakbut haciendo fuego con taladro tradicional. Rio Alto Madre de Dios. Foto Eulogio Nishiyama, 1956.
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suefo antes de actuar. Es decir, una sefal especial: se vive
pendiente de los suefios y eso significa vivir pendiente del
subconsciente colectivo y las sefiales que nos envia. Por
ejemplo, sofiar con boa es sofiar con guerra. Estas sefia-
les, como los suenos, estan codificados por su significado.
No basta una apreciacion consciente de una situacion, se
necesita un diagnoéstico del subconsciente colectivo. Lo
gue eso significa para la vida: vivir con esa doble con-
ciencia es algo que espera todavia una apreciacion mas
cabal, pero que esas sefales del subconsciente pueden
salvarnos de peligros y adelantarse a la lectura racional
de la realidad cotidiana es algo sobre lo que existe mucha
experiencia acumulada esperando una interpretacion que
no esté prejuiciada, por ejemplo, por la visiéon cientifica
del mundo, que de hecho queda demasiado estrecha.

La ensefanza de Martha Dreve

sobre los waroyokeri-sonadores

Los Harakbut tienen una institucién de sofiadores, cuyos
miembros son wayorokeri o wambayorokeri, que quie-
re decir ‘soflador’ o wambayorokeri, ‘el que suefia mu-
cho’. Los sofiadores regulan la caceria haciendo alianza
con espiritus que suefan. Todo hombre adulto desea ser
un wayorokeri: para eso tiene que construir una relacion
con el espiritu que es dueno de la especie. Los sofiado-
res pueden también desarrollar la habilidad de curar y
entonces se les denomina wamdandkkaeri o curandero.
Estos, asi como pueden curar pueden dafar o incluso
matar a alguien. Cuando alguien tiene una seqguidilla de
enfermedades o males crénicos lo toman por brujeria. Y
todos se ocupan constantemente de la brujeria.

Piensan, por ejemplo: «Por qué me mira ese asi». Y si
tienen una pequefa herida, piensan de inmediato que
podria ser dafio o brujeria. De manera que las acusacio-
nes de brujeria son frecuentes y los curanderos notables
tienen muchas acusaciones pendientes. De manera que
se vive en tension por eso, y hay algunos que por eso
prefieren aislarse. Por eso también, muchos, aunque cu-
ren en secreto, prefieren no ser reconocidos, para evitar
las acusaciones de brujeria.

Conocen varias formas de hacer brujeria, por ejemplo, con
las huellas de los pies, waai’, con restos de comida abando-
nados, con zapallo. Pero el hecho es que el ser curandero
wamdéndkkaeri es un asunto practicamente masculino.

Las mujeres tienen otra institucion, las nifas brujas, llama-
das chiwembet. A las nifias entre 11y 14 afios, las otras
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chiwembet les pasan un sapo que acercan o alejan de la
persona a la que quieren afectar, provocando enfermeda-
des. La muerte por brujeria se produce por vomito de san-
gre, pero distinguen muy bien este tipo de sintoma de la
tuberculosis, por ejemplo. Es especifico y se origina en la
boca del eséfago. El origen de la brujeria es la envidia/ava-
ricia que se dice suendpo, y brujeria se dice con la misma
palabra suenépo, de manera que la brujeria estd movida
por los antivalores de la envidia y la avaricia.

Son estos los antivalores sociales, que se oponen al
intercambio equitativo, a la solidaridad en el trabajo,
el quedar pares (wayawaya o ambos-ambos), y el ser
dadivoso, que caracterizan a la cultura. Son antivalores
porque interrumpen los ciclos de intercambio equitativo
gue sostienen a la sociedad Harakbut como el intercam-
bio matrimonial y los intercambios de presentes, que se
hacen para confirmar las relaciones de parentesco de
una pareja, por ambas lineas. Estos intercambios ase-
guran la continuidad de los clanes y la estructura social
y una distribucion de alimentos mas pareja, ya que la
caza y la pesca pueden depender de muchos factores
casuales y no siempre tienen resultados positivos. De
manera que el intercambio de bienes, y especialmente
de carne de monte y pescado, compensa las carencias y
ayuda a los que por cualquier circunstancia no estan en
condiciones de conseguir su propia carne.

Antiguamente, el que iba a ser curandero era escogido
por los ancianos sofadores desde que nacia y era sepa-
rado de sus padres. Se dice que lo criaban los hombres,
déndole de mamar. Este hecho les resulta poco creible
a los jovenes harakbut contemporaneos, pues nunca
han visto tal cosa, pero la experiencia médica confirma
como posible que la succién active las glandulas mama-
rias masculinas. El nifo criado asi por los sofadores era
tratado muchas veces con ortiga, lo que hacia que la
madre sufriera y muchas veces no resistiera ver a su hijo
llorar constantemente, y se lo llevara de nuevo a casa.

Asi, cuentan que uno de los mas viejos de la comunidad
de Shintuya habia sido malogrado como curandero, por-
que lo recogieron. Hay que saber, que en la crianza de
ninos harakbut, estos estan siempre bajo custodia de la
madre, la hermana mayor o alguna sefiora de la familia
muy cercana, de manera que si el bebé o el nifio llora
siempre lo atienden inmediatamente y no soportan que
el nifio llore y lo llenan de besos y le dan de mamar tra-
tando de calmarlo y hacen eso inclusive a sabiendas que



la persona que lo atiende no tienen leche. No resisten los
llantos de un nifio. Con estas caracteristicas culturales
es facil suponer la desesperacion que tendria la madre
cuando los sofiadores trataban a su hijo con ortiga.

Mateo Hikka cuenta también de otra iniciacion excep-
cional: «Ese sofador estaba siempre sentado frente a su
casa. Alli veia siempre pasar. Solito estaba y veia pasar
[espiritus]. un dia se fue asi, asi no mas, sin avisar a su
esposa, hi a sus hijos. Se fue a la cocha. Alli durmié
en hojas. La gente sali¢ a buscarlo. Encontraron donde
habia dormido y que habia comido gramalote. Cuando
la gente salio, los que estaban por aca, les dio miedo y
regresaron. jPero siempre veia pasar asi por la niebla!».
Asi se inicia uno de los relatos acerca de una iniciacion
chamanica extrana y que se da muy pocas veces. Tan-
to que los jovenes y los de mediana edad no conocian
esta posibilidad y no podian ordenar estas experiencias:
«Nunca ha habido algo asi». Los mas viejos si sabian de
esa posibilidad: «Asi hablan», me decian, «pero si hay».

Al sofiador lo encontré una segunda partida, totalmente
sumergido en el agua. Solo sacaba la nariz para respirar.
Asi habia estado todo el tiempo, recibiendo visiones.
Cuando lo encontraron él los increpod: «sPor qué me
han parado!» —dijo. Efectivamente, le habian interrum-
pido el proceso de iniciacion: «lo malograron».

De ese sofiador se dice que «todas las noches, pero todas
las noches, sale a cazar solito, solito se va. Y siempre trae
majas, solo majas». Y agrega: «Sofiaba de aurora. Cuando
suena puede cazar, la madre de los animales le da». «Pero
si hay abuso lo para. Entonces tiene que cambiar [de espe-
cie] y se cambia de nombre. Siempre se cambia de nom-
bre» (Mateo Hikka en Helberg, 1996:29-31).

La manera como la madre de la especie los detiene es
apareciéndose en suefios «como una ninita». Martha Dre-
ve explica que «eso puede ser asi en el camino, también»,
pero eso es muy extraino, normalmente «se les aparece en
suenos». De esta manera podemos decir que la institu-
cién de los sofiadores sirve tanto de incentivo a la caza 'y
pesca, como de freno, cuando «hay abuso», sobrecaza o
sobrepesca. Y que el espiritu de la especie aparezca no es
cuestion de tener una vision o sofar o estar en el camino,
hay que construir esa relacion acumulando conocimiento
de muy distintas fuentes y tipos. Esta claro que las regula-
ridades de la especie son conocidas por jévenes y adultos,
como que, cuando es época de desove, los peces suben

en enjambres. A esta época se le conoce como mijano.
Pero quiza el que se interesa mas por la especie, sabe tam-
bién los otros movimientos, como a qué quebradas llegan
de donde y cuando, y el tamafio de los peces.

Hay conocimientos regulares y otros irregulares. Puede
que la especie desaparezca por afos, y luego regrese
subitamente, como cuando desaparecié la huangana de
las inmediaciones del Parque Nacional del Manu y por
cuatro o cinco afos no se le vio por sus caminos. Al-
gunos bidlogos sospecharon que podria deberse a una
epidemia, porque los indigenas de la zona encontraban,
antes que desaparecieran, la comida en sus estémagos
en bolas, algo muy extrafio. Pero el hecho es que hay
gue manejar el conocimiento de distintas fuentes, tipos
y calidad, de manera que la relacién con la especie no
se plantea como mecanica o causal, sino que la personi-
ficacion de la especie parece justificada, puesto que se
comporta como una persona, con ciertas caracteristicas
regulares, otras impredecibles o hasta caprichosas.

Mi colaborador, Juan de Dios Chimatani, me conté por
ese entonces, en mi segunda fase de investigacion, en
2004-2005, que él tenia una especial conexién con el
mundo de los peces, puesto que una vez habia flechado
a dos boquichicos con una sola flecha. Asi, con una sefal
especial, empieza una relacién que Chimatani trata de
comprobar posteriormente, fijandose en los detalles de
la vida de los boquichicos y acumulando conocimiento,
en torno al hecho singular que habia flechado a dos de
un solo tiro. En consecuencia, la relacién con el espiritu
de la especie, que le da a esta sus normas y forma de
vida especifica, hay que construirla. No es el suefo lo
que hace la conexion, sino el conocimiento que se logra.

El wambayorokeri también «puede ser parado» por
el espiritu del animal «si hay abuso». No solo es, por
lo tanto, un incentivador, que transmite sus conoci-
mientos sobre donde y como cazar, sino también un
regulador, que frena la sobrecaza y evita «/a falta de
respeto». Este es, entonces, un tipo especial de mane-
jo, que no se resume bajo el término e’mba’‘a o 'tra-
bajo’ (Helberg, 1996:28). A este tipo de gestion del
conocimiento lo hemos llamado “gestién ritualizada”,
a diferencia de la normativa que es la occidental con-
temporanea. Solo en esta dimensién cobra la perso-
nificacién su verdadero sentido; es un instrumento de
la gestion sistémica del ambiente, que la cultura occi-
dental y sus ciencias no han generado.
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Resumiendo, lo cierto es que contar que uno ve cosas
en suefos o si tiene visiones no es la prueba que es so-
flador, pues eso es incontrolable, lo que es controlable y
publico es la capacidad de prediccién y la de curar, y esa
la da el conocimiento del comportamiento de la especie,
como vimos arriba. Y como dice Mateo, no se trata de
adivinar donde y cuanto hay de qué para cazar: «el que
sabe puede decir». Y los pobladores le exigian al sofa-
dor malogrado «que pueda curar siquiera un poquito».
Son esos pues los criterios con que se juzga si alguien es
sofiador. Y son publicos y controlables.

El hecho que los ciclos de suefios con espiritus estén
atados a los suefios sexuales, sin embargo, tiene su ra-
zon de ser. Ata el cambio de especie a un reloj biolégico
interno, cuya frecuencia es de cada tres meses aproxi-
madamente. Y es por eso también que los sofiadores
tienen que dietar, es decir, no tener relaciones sexuales
y evitar ciertas comidas y sal, grasa y dulces. Y explica
también por qué solo los varones son sofiadores.

Después, los misioneros dominicos se deshicieron de los
antiguos curanderos, llevandolos a otras comunidades,
donde al poco tiempo murieron. Segun me conté el her-
mano Luis, en mi primera visita a la comunidad de Shin-
tuya por 1976, los curanderos ordenaban la muerte de
las jovenes chiwembet y eso causé un serio declive pobla-
cional, por lo que se cred un vacio espiritual que muchos
han tratado seguro de llenar. Asi, Ezequiel Moqui queria
reconstruir, con ayuda de su abuela, las ensefianzas de su
abuelo, pues él crefa que tenia ese conocimiento y que
seguro lo habia compartido con su esposa. Para eso tenia
que retornar a la comunidad de Puerto Luz, donde estaba
su abuela. No sé si lo logro. Y luego sucede esta iniciacion
que relata Mateo Hikka en Shintuya, y seguro muchas
otras que no se han dado a conocer.

El animismo (Tylor, 1871) ha sido reconocido por la antro-
pologia desde sus inicios, pero visto de cerca ofrece un ros-
tro distinto: no es una creencia ingenua de que todo esta
provisto de un alma, por el simple método de la proyeccién
del yo humano. Que no era asf salié a relucir cuando una
anciana me dijo, mientras caminaba por la orilla del rio:
«Nosotros creemos que todo tiene su alma». Si lo toma-
mos literalmente parece corroborar la tesis del animismo.
Pero yo le pregunté: «;Y las piedras del rio también?»
Y entonces me contestd; «Eso no lo sé yo, tienes que pre-
guntar a otros». Mi propoésito era claro: encontrar una ex-
cepcion, porque la creencia debia tener ciertas condiciones,
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gue debifa averiguar, y evitar que fuera una generalizacién
universal, como la antigua tesis del animismo. Esas condi-
ciones las reconocemos, por ejemplo, en la institucién de
los sofiadores harakbut: alli tiene sentido hablar de las ma-
dres de las especies, porque vemos cémo funciona y para
qué. No es una creencia general y gratuita.

Los espiritus madre

y el mundo de los suenos

La historia de la antropologia nos dice que este tema
se toco inicialmente, porque es central para la com-
prension de los pueblos del mundo, pero no se avanzd
mucho, principalmente por cuestiones metodoldégicas.
Se pensd que los suefios obligaban a deducir que las
personas tienen espiritus, porque las imagenes en sue-
fos de las personas eran los dobles espirituales, y esa
fue la tesis de E.B. Tylor. Pero ese no es el caso con los
Harakbut. Los suefios tienen un uso muy especializa-
do, las sefioritas que se aparecen en suefios y con las
gue tienen relaciones, son wawéeri, espiritus del rio y
la relacion con el espiritu que se suefia hay que cons-
truirla organizando el conocimiento. Durkheim (1912)
pensé que, en lugar de deducir de una experiencia,
como las imagenes de los suefios, la existencia de es-
piritus, habria que pensar en una impresiéon emocional
del espiritu colectivo de la tribu. Pero en todos estos
casos sucede que el reconocer la imagen como espiri-
tu, sea de un suefio o0 una vision, requiere que se ten-
ga previamente el concepto de espiritu, si no lo que
se ve es solo un suefio 0 una imagen superpuesta al
paisaje. Es decir, nada nos obliga a pasar de una ex-
periencia a un nuevo concepto, con necesidad ldgica.

Y la creencia en espiritus es muy general, de manera
gue sera dificil deducirla de experiencias particulares,
sean cual fueren estas, porque seran distintas y dis-
persas. Por eso, la solucion al dilema tiene que estar
en el mismo lenguaje cotidiano y en la manera cémo
organiza la experiencia. De esta manera, encontramos
verbos como pensar, imaginar, sentir, alegrarse, que in-
terpretamos como una actividad mental.

Todo lo que hay que hacer es girar de la actividad al gestor
de esa actividad, para tener un gestor mental o espiri-
tual: un yo, un alma o un espiritu. Solo con este concepto
de espiritu que proporciona el lenguaje cotidiano es que
un suefio puede ser interpretado como la aparicion de
un espiritu, y lo mismo vale para las visiones. Esto fue lo
gue quisimos destacar en un pequeno articulo en aleman,



publicado en 1984, como “Acerca del espiritu y los espi-
ritus”. En él se pretendio iniciar una renovacién metodo-
l6gica de la antropologia, introduciendo estrategias para
averiguar el sentido tomadas de la filosofia del lenguaje,
gue en lugar de confiarse de las definiciones de palabras,
como las usa la filosofia tradicional y la ciencia para en-
tender conceptos, recurre a los criterios de uso cotidianos,
para entender primero el uso de las palabras en el lengua-
je cotidiano y luego, si fuera necesario, ver qué han hecho
los usos especializados, con sus definiciones.

Es por eso que hemos buscado los criterios de uso de la
creencia en las ‘madres de las especies’ en los Harakbut
y no nos hemos quedado con definiciones sobre qué son
los espiritus de las especies. Y eso nos sitla en una prac-
tica que utilizan para regular la caza y la pesca, y tiene un
sentido practico: funciona tal como esta. Es decir, no se
trata de teorias acerca de la existencia de ciertos entes que
influyen en las especies de plantas y animales, que habria
gue comprobar empiricamente. Su razén de ser es otra: su
existencia es el supuesto de la institucion de los sofiadores.
Y por lo tanto, esta extraida de la duda, no porque se haya
constatado su existencia, sino porque son el supuesto, tan
indudable como lo es que pensamos o tenemos concien-
cia porque hablamos, recordamos, dormimos y soflamos y
despertamos y seguimos siendo los mismos.

Pero mientras que la practica tenga un sentido para la
vida, no hay por qué cuestionarla. Estariamos equivo-
cando el discurso y tratando lo que tiene un sentido
practico y que funciona como debe, como si fuera una
hipotesis. Error que cometemos los que no conocemos
la cultura por dentro, pero también cometen algunos de
la misma cultura, que, por ejemplo, salen a buscar una
aparicion cuando alguien relata haberla visto.

Ingresando al mundo

del sentido de los Harakbut

Otro tema es claro, por qué surge la interpretacién de
pensar, sofiar, imaginar, calcular y tantos otros verbos si-
milares, como actividades mentales. Y esto sucede prac-
ticamente en todas las culturas, con pequefias variantes.
Ademas, muchas veces se reconoce una afinidad entre el
pensamiento y la manera cémo acttan los espiritus. Lo
cierto es que la interiorizacion de pensar y los otros ver-
bos mentales como “fenémenos interiores” no satisface
los criterios de un fenémeno, pues no se dan en el tiem-
po y el espacio, ni hay érgano interno que los perciba. Lo
gue sucede es muy distinto. Cuando pienso en alguien,

lo hago porque lo digo, no porque suceda nada especial
en mi, mientras lo hago, por ejemplo, cuando coloco
flores a un muerto y digo que son para esta persona.

Y sé lo que otros piensan porgque expresan su pensa-
miento o pueden dar explicaciones, pero no sé nada,
ni tengo acceso a ningln proceso mental, mientras
gue estad pensando en voz alta, para comprobar que lo
gue dice también lo piensa. Eso lo puedo extraer de
su capacidad para contestar preguntas, o deducir de su
comportamiento, pero pensar no es ninguin proceso que
acompafa lo que se habla. Ni tampoco un hablar con
uno mismo. Y por ultimo, yo mismo me entero de lo que
pienso, cuando lo expreso. Y estos son los recursos que
nos brinda el lenguaje cotidiano, y que son los recursos
gue manejan todos los hablantes, pero que la filosofia
de lenguaje usé para sus propios fines y quiza también
con sus propias limitaciones culturales o de concepcién
del problema filosofico.

Las mistificaciones y malentendidos del lenguaje deben
ser muy antiguos y estan, seguro, muy arraigados en el
ser humano, con una gran cantidad de variaciones en
las culturas. Asi, por ejemplo, en Occidente, pensamos
a veces con la cabeza, y hasta se ha llegado a postular
gue pensar es una funcién del cerebro y que el cerebro
es como una computadora. Es decir, se identifica pen-
sar con "actividad cerebral”. Pero no asf en el lenguaje
cotidiano, que no sabe nada de actividad cerebral. Pero
todo esto, como la gran metafora de la interiorizacion
de los verbos mentales, son metaforas, producto de in-
tentos de dar explicaciones.

Para los Harakbut, cuando preguntamos con qué se pien-
sa, no entendieron bien, y tampoco supieron dénde que-
da el pensamiento. Juan de Dios Chimatani no podia dar
respuesta, hasta que por fin dijo “en ninguna parte”. Y
fue en esa ocasion también que dijo que el espiritu toto
actuaba como el pensamiento. Y que podia entrar en una
habitacién aunque las puertas estuvieran cerradas. Si los
Harakbut no caen en la trampa de creer que pensar ocurre
en algun lugar, si consideran que las emociones fuertes
como el odio o la célera se concentran en el wandpo, la
espalda baja. Esto es algo asi como decir que amamos con
el corazon. Pero resulta que estos “lugares” también son
metafoéricos y cambian con las culturas.

Lo cierto es que la antropologia cambia su manera de com-
prender al ser humano, si se hace de una hermenéutica del
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lenguaje, que le de una vision de los recursos que este mane-
ja, como explicar el pensamiento, presentar la imaginacion o
contar un suefo gue son las formas cémo el pensamiento,
la imaginacion y los suefios ingresan a la experiencia huma-
na, de manera publica y controlable por todos. Lo mismo se
aplica para la sensacion de dolor o las emociones, todas tie-
nen comportamientos caracteristicos, pero el dolor tiene una
ubicacién, duracion e intensidad, que lo caracterizan como
experiencia, a diferencia de las emociones que no cumplen
esa condicion y solo son una reaccién a una situacion dada,
gue se interpreta de una u otra manera.

Cabe resaltar que el pensamiento occidental recién em-
pieza a contar con una filosofia de lenguaje plenamente
desarrollada desde inicios del siglo XX, si dejamos de lado
los chispazos geniales de Karl Marx y Friedrich Nietzsche.
En China, en cambio, si hubo en la antigliedad una filoso-
fia del lenguaje, con varios pensadores de talla universal
y una discusion muy especializada que los filélogos nos
hacen ver que era en todo comparable con las discusiones
modernas, para gran ventaja del pensamiento filoséfico
chino, por supuesto. Curiosamente, a pesar de las distan-
cias en tiempo y cultura, desde el siglo Il a.C. nos llegan
resultados comparables y consistentes con los modernos.

Esto nos permite reconocer también que hay distintas
visiones del lenguaje, unas con énfasis en el lenguaje
como medio de conocimiento, otras en la conduccion
social o en la manipulacién social, y otras en las ilus-
traciones gramaticales o las imagenes poéticas que po-
demos hacer de los conceptos. La visidon cognitiva ha
predominado en la cultura occidental, la ética en China
y la simbdlica entre los Desana de la selva colombiana
del Vaupés. En el caso de los Harakbut es todavia un
tema por explorar. Pero si podemos observar que la vi-
sion poética de su lenguaje juega un rol importante en
sus vidas, como se ve en la historia de Madkawi.

Es por esta nueva comprension del ser humano y tam-
bién de la praxis social, que la antropologia se ha hecho
dialogal en un sentido mas pleno. No puede ya extraer
sus fundamentos cientificos de la discusién académica,
porgue eso seria caer en un fundamentalismo ingenuo.
No se trata ya solo de describir una cultura, como si fue-
ra un objeto, cuando es actividad, una practica comun
y controlada con criterios publicos, que es creativa y se
transforma a si misma —incluyendo al que la “observa“—.
De manera que para entender hay que dialogar y poner-
se en juego, usar criterios y ver si funcionan, al igual que
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el otro también esta en juego. Lo que puede crear puen-
tes entre culturas es la capacidad de autoanalisis de una
lengua y las costumbres que implica. Del intercambio
de esos analisis resulta una nueva comprensién —no una
descripcion supuestamente objetiva— que no hara sino
reafirmar los supuestos de la cultura del que describe su
"objeto” y que se comporta como una cultura dominan-
te que objetiva a aquella otra de la que habla y juzga.

El resultado de este didlogo esclarecedor que debe ser
compartido, debe conducir a una mejor comprension
del tema para ambas partes y finalmente conducir a una
nueva forma de vida en comun, donde los pueblos in-
digenas tengan un lugar seguro y respetado, y que sus
aportes ayuden a configurar la vida de todos. Este es
el aporte del dialogo intercultural en el que la antro-
pologia se inserta y renueva su metodologia a la vez
gue acompana la gestion social de los pueblos indigenas
criticamente para construir la convivencia intercultural.
La antropologia supera asi la antigua dicotomia entre
antropologia tedrica y practica, y une la reflexiéon y com-
prension con el seqguimiento y la practica politica.

La cuestion de la interpretacion

simboélica vs. la ambiental

Para algunos antropoélogos se plantea un dilema: hay
pueblos indigenas para los cuales sus rituales se ubi-
can en un marco de referencia ecolégico, como los puso
Gerardo Reichel-Dolmatoff (1968) en evidencia para los
Desana de Colombia. Para otros antropélogos el asun-
to es solo simbdlico. Pero también para algunos miem-
bros de los pueblos indigenas, a los cuales han dicho
gue tienen que protegerse y actuar para evitar un dafio,
pero no les han dado razones ecologicas para ello. Y las
justificaciones ecolégicas, como limitar el crecimiento
poblacional, les parecen raciocinios externos. Pero en el
caso de los Harakbut eso depende de a quién preguntes.

Mientras que Andrew Gray trabajé con un curandero
con un mayor énfasis y desarrollo en lo simbolico en San
José de Karéné, Mario Corisepa en Shintuya tenfa un
pensamiento ecolégico muy desarrollado, y eso partia
desde cémo justificaba la forma tradicional de construir
las viviendas y todos los aspectos de la cultura. Para los
Wachiperi y los Arakbut de la comunidad de Shintuya
esta muy claro que la institucion de los sofiadores tiene
un sentido ecologico y eso de forma explicita y con-
tundente, porque el conocimiento que se construye en
torno a la sefial inicial del espiritu incentiva la caza y



la pesca, pero también las frena “cuando hay abuso”
(entiéndase un consumo excesivo). Y la costumbre de
contar con sofadores wayorokeri es comun a todos los
pueblos de la gran cultura Harakbut. En consecuencia,
no se necesita recurrir a una explicacion funcional, que
no es intencional, porque existen explicaciones con una
racionalidad ecolégica dada por los mismos indigenas.
De manera que el asunto parece depender de con quién
trabajas y qué vision tiene esa persona de su cultura.
Como en Occidente, pueden convivir varias visiones de
la misma cultura y hasta visiones opuestas.

Los mitos y su sentido
En 2012 escribimos en Los mitos de Datem del Mararion:

«El discurso de los mitos ha atraido desde hace
mucho a la humanidad y, en consecuencia, han
surgido una serie de interpretaciones, pero nin-
guna de ellas ha logrado explicar la razén de ser
y el por qué de los mitos. La lista empieza en la
Grecia antigua, con el mismo Platon, para el cual
los mitos son historias que hablan de los dioses.
Pero eso no siempre es asi. Entre las muchas teo-
rias que tratan de vislumbrar el sentido de los mi-
tos, el primer gran paso adelante se da cuando
se considera a los mitos como un discurso apar-
te, con sus propias reglas y formas de insercion
en la vida social, distinto del discurso cotidiano y
de otros como el cientifico o religioso. El paso es
significativo porque en un principio se conside-
ré al mito como una mentalidad, que abarcaba
la totalidad del quehacer humano de modo que
circunscribirlo a cierta manera de hablar para de-
terminados usos ya era un avance importante».

«Resulta evidente que lo mitos apelan a la fanta-
sia humana y eso ha sido resaltado de distintas
maneras, pero el ultimo esfuerzo de interpretar-
los en este sentido, por Claude Lévi-Strauss, lleva
a crear El mito del mito. Lévi-Strauss (1958) ex-
pone en un pequefio articulo metodologico de su
Antropologia estructural | su concepto del mito,
como un relato con episodios, cuya secuencia no
esta determinada, en los que cualquier evento
puede sequir a cualquier otro. Ese concepto del
mito es, sin embargo, el mito en el pensamiento
occidental, el mito que es el enemigo de la razon.
Y ese no es necesariamente el sentido que tiene
en las culturas indigenas».

«Sucede, sin embargo, que la fantasia, lejos de ser
un juego sin reglas, aun en el mundo occidental
contemporaneo, tiene sus propias reglas, por cierto
distintas, de las reglas explicitas a las que nos tiene
acostumbrada la vida social, y cuyo ejemplo tipico
son las instrucciones de juegos o las matematicas,
con sus definiciones e indicaciones sistematicas.
Contrastado con eso, la fantasia parece carecer
de reqglas, pero si asi fuera, entonces no sabriamos
como reconocer fantasias y tampoco ponernos a
fantasear. Entonces, es obvio que lo que encontra-
mos es otro tipo de reqglas y reqularidades que no
se parecen a un calculo. Aqui las reglas son distin-
tas: aprendemos a fantasear a partir de un tema,
sobre el que podemos hacer variaciones, como es
hacer mascaras a partir de un modelo, por ejemplo,
o partir de escenas ludicas y crear nuevas versio-
nes. Sucede entonces, que nos hemos hecho una
imagen falsa de lo que es una regla y un compor-
tamiento reqular: hay muchas formas de inducir un
comportamiento regular en la vida social».

«Con la fantasia creamos nuevos juegos de reglas
y nuevas posibilidades de como pensar algo, inclu-
sive otras realidades, con fundamentos y supuestos
distintos. Podemos crear, por ejemplo, un mundo
ensohado, similar a los suefios. Hay una fantasia
cientifica que permite disefiar nuevos modelos in-
novadores y hay una fantasia filosdfica, que nos
permite formular nuevas interpretaciones de la rea-
lidad. Cuando Jendfanes, por ejemplo, en el siglo
IV a.C., se mofa de la imaginacion de los dioses del
pantedn griego, porque tienen las mismas figuras,
como el ser humano, y comparten los mismos pro-
blemas, amorios y delitos, lo hace porque reconoce
que los dioses griegos son una proyeccion de la si-
tuacion humana, y luego propone un dios abstrac-
to, que es la unidad de todas las cosas. Entonces
esta haciendo uso de la fantasia filosofica, distinta
de la religiosa. Es decir, la fantasia filosdfica, con su
imaginacion abstracta, sigue creando ilustraciones
de conceptos, pero es una imaginacion especifica,
distinta que el imaginar sus dioses como bueyes,
estallidos de rayos o cisnes enamorados, que son
propios de la fantasia religiosa».

«Lejos de carecer de reglas, la fantasia sigue las su-

yas, y sus temas se centran en aspectos centrales de
la vida humana como la sexualidad o la muerte. No
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cualquier cosa combinada con cualquier cosa des-
pierta la fantasia. Si se para una mariposa sobre una
bicicleta, ¢sucede algo? La respuesta es: nada. No
hay una conexion que nos atraiga. El resultado es a
lo mas una idea sosa o absurda. Y es probable que la
fantasia tenga variaciones culturales, pero este es un
tema todavia no estudiado (Helberg, 2012)».

Cuando en 1996 se publico Mbaisik... en la penumbra
del atardecer, el proposito fue analizar el discurso de los
mitos. El resultado fue gue estos se usan en sus contex-
tos originales para una serie de objetivos distintos que
les dan sentido en su sitio y lugar. Sin el contexto propio
y la intencionalidad de los narradores, el texto por si solo
oscila entre tener y no tener sentido dependiendo de
qué contexto le imaginemos. Lo que puede decir por si
mismo es poco (el sentido literal de sus palabras y frases)
como cualquier otro texto arrancado de su contexto.

Reconstruir ese contexto que da sentido es el trabajo
del antropdlogo y lo hicimos con comentarios grama-
ticales que inciden sobre el sentido de las palabras y
frases, y con qué criterios se juzga las distintas acep-
ciones. No nos contentamos con las definiciones faciles
del tipo que se encuentran en el diccionario, sino que
desarrollamos como se juzgan los sentidos de la mane-
ra como hemos visto arriba. Es decir, no recorriendo el
texto como cualquiera que comunica un mensaje de-
terminado en el lenguaje coloquial y viendo de qué se
trata, sino viendo los entretelones: lo que no aparece
en la superficie pero que son decisiones previas y que
acompanan el relato.

El mito escoge el recurso del relato posiblemente por ra-
zones mnemotécnicas, para que los escuchas se interesen
por la historia, se la aprendan y repitan. El recurso funcio-
na, y tan bien, que los relatos saltan de cultura a cultura
y reciben interpretaciones distintas —un trabajo todavia
por hacer y documentar—. Esto es lo Unico que une al
discurso del mito. Por lo demas, sirven para cosas tan dis-
tintas como expresar un miedo o una angustia recurrente
en una sociedad, como el miedo al incesto y la muerte
gue acarrea, dando origen a una creencia; pueden ser-
vir también para marcar una identidad grupal o expresar
las meté&foras fundamentales de una cultura. Y pueden
prestarse también para otros juegos mentales, como re-
equilibrar una relaciéon cazador-presa, de manera que al
invertirla, el cazador resulta presa de sus victimas. O para
jugar a la légica y ver qué pasa si se rompe el orden mo-
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ral y entonces se rompe también el orden natural. Y en
consecuencia suceden cosas fantasticas. Como que de la
boca del mentiroso vuelan mariposas.

En algunos casos, los mitos establecen modelos, que sir-
ven a las personas para actuar de acuerdo a ese modelo
generalmente idealizado. Y en algunos casos explican la
unidad de espiritu de un pueblo porque fue creado o ins-
taurado por un solo personaje. En estos y otros casos mas,
los usos del relato son siempre concretos y contextuales,
aunque estén ritualizados o sancionados socialmente, y se
sepa cudl es su significado socialmente valido. Es siempre
interesante recordar cémo Joanna Overing (2000) cay6 en
cuenta que cuando una autoridad estaba contando una
historia, no estaba describiendo, por ejemplo, como un
ratén le habld a una rata, lo que estaba haciendo era usar
ese ejemplo para ilustrar una ensefianza moral. Y eso sig-
nifica que si pensamos que tales didlogos entre animales
y personas son descriptivos, no hemos sabido encontrar
el tipo de discurso que se esta llevando a cabo. Porque
en esa funcion, la historia no es ni verdadera ni falsa, no
estd conectada con la experiencia de esa manera. Lo que
puede ser bueno o malo es el consejo que se da, pero no
la historia que ilustra el caso.

La primera consecuencia es gue no se puede estilizar el
mito para confrontarlo con la razén, a la manera que hace
Heidegger, como una etapa en el desarrollo de la huma-
nidad. Todos los seres humanos comparten el lenguaje y
el sentido comun, y se hacen una imagen cotidiana de la
vida con ese sentido comun. En todas las culturas se razo-
na y todos los lenguajes tienen medios para ello; y en los
mismos mitos se les ve a los actores razonando, no “mi-
tificando”. Confrontar el mito y la razdn es por ende in-
sostenible. No existe una mentalidad mitica, ni una légica
sin identidades, porque todas las lenguas identifican con
criterios de lo que estan hablando, por cierto, de muchas
maneras, no solo poniendo nombres. Y de forma variable
segun los contextos e intenciones.

En consecuencia, el mito no es un discurso donde se
confunda identidades, por ejemplo de animales, con
personas, ni tampoco es el reino de la fantasia donde
todo puede suceder, y de episodio a episodio todo pue-
de cambiar, como lo caracterizé Claude Lévi-Strauss,
porque esa es la vision occidental del mito como anti-
poda de la razén, pero el mito no es antipoda de nada,
es solo otra manera de expresar los mismos conceptos y
razones que compartimos.



Lo que si puede suceder es que los lenguajes humanos en
sus practicas de como razonar, tengan algunas diferencias
de detalle. Por ejemplo, la lengua harakbut es objetiva:
no distingue una falsedad de mentir. Con el cristianismo
se subjetiviza la culpa, se introduce esa diferencia en las
lenguas europeas. Entonces tenemos que distinguir lo ge-
neral, lo compartido con toda la humanidad, de las dife-
rencias culturales especificas. Y esta tarea atraviesa toda
la apreciacion del lenguaje y la cultura.

No hay tampoco el mito de mitos, el mito abstracto, la
estructura del mito. En realidad, los mitos son bastante
diferentes y engranan de manera distinta con el sentido
gue les otorgan los hablantes. Fijese que si queremos dor-
mir a un nifo, el sentido que le damos al mito es el de
un cuento, una historia que sumerja al nifio en relaciones
fantasiosas, que rebajen su resistencia al suefio, que deje
de apegarse al mundo cotidiano y se duerma. Ese no es
el sentido de los grandes mitos y no es el sentido de las
historias que expresan temores y tensiones sociales o exis-
tenciales, que mas bien lo llenarian de sobresaltos.

Pero lo que perturba es que ni los mitos ni los cuentos
son transparentes, no estan escritos en un sentido li-
teral, porque hacen un uso extensivo de la ilustracién
gramatical. Si decimos que la vida es breve como un
relampago, esa es una ilustraciéon gramatical. Si decimos
que el espiritu de alguien es un soplo o una luz esa ima-
gen implica una comprension de lo que entendemos por
espiritu, no solo de la definicién verbal, sino de todo el
uso de la palabra en su contexto social.

Por ejemplo, si pensamos que nuestro ambiente, con
sus especies de plantas y animales y otros elementos
como estrellas o astros tienen para nosotros una natu-
raleza social, entonces las cosas, las plantas y animales
son personas y podemos expresar eso por una gran me-
tafora en la que las personas se transformaron en esas
especies, que tienen una estructura social propia, similar
a la tribal. Eso es patente en el mito Matsigenka de yabi-
reri y su cargado, como menciona France-Marie Renard
Casevitz (2004), que va nombrando todas las especies y
crea asi la diversidad bioldgica (pero la contradiccion es
gue ya existian antes; sino, no tendrian nombre, asi que
solo crea la relacion con el espiritu tutelar).

Es entonces la estructura social la que se proyecta, no solo
el ser persona o ser animado como individuo, como detec-
té la antropologia en sus fases iniciales cuando hablaba del

animismo. La necesidad para esto es estructural. No es una
metafora derivada de observaciones, digamos de lo huma-
no que son los pajaritos cuando dan de comer a sus crias.
Tiene que ver con la proyeccién de relaciones de intercam-
bio y reciprocidad entre dos o mas unidades: la cultura pro-
pia y el resto de culturas humanas y no humanas.

Lo interesante de esta socializacién es que conduce a
relaciones equilibradas y un modo de gestion del cono-
cimiento por medio de rituales. Eso es resultado de un
pensamiento sistémico, altamente sofisticado. No es una
medida inocente o confusa. Se trata que, como decia el fi-
|6sofo Johann Georg Hamann, instructor de Goethe, que
las imagenes apelan a la emocién. Los mitos son parte
de la comprension emocional del mundo. Y entonces, de
subito, queda claro por qué tanto la cosmovision como los
mitos usan de forma tan extensa la ilustracién gramatical:
son los elementos que necesita el curandero para curar y
para dafiar, puesto que son las emociones fuertes, que es-
tan acompanadas de gestos, pero también de reacciones
guimicas que influyen directamente en la salud, positiva
0 negativamente. Los mitos no son solo adornos intelec-
tuales, de dificil comprension, son elementos de control
social, parte de un sistema de gobernabilidad que una vez
instaurado en los miembros de la sociedad, a los cuatro o
cinco anos, como sugiere Héctor Sueyo Yumbuyo (comu-
nicacion personal), ya nunca le abandona. Y que funciona
en gran parte de manera auto-regulativa.

En consecuencia, los mitos aunque usen lo que parece
imagenes poéticas no son poemas, el juego es otro, muy
distinto y cada vez otro para los distintos usos de relatos.
En los poemas se trata de acertar con la mejor manera
gue se exprese una idea en imagenes, en el mito, de
crear una especie de subconsciente social compartido,
un teclado, que se deje tocar luego en varios sentidos,
que sirve para diagnosticos, pero también para sanar o
dafnar. Pero que es algo distinto que el subconsciente
personal que establece conexiones entre conceptos de
manera aleatoria, o determinados por la historia per-
sonal, y que por eso requiere que se establezcan mé-
todos aleatorios (de asociacion libre) como lo hace el
psicoanalisis clasico, para que aflore, porque el discurso
cotidiano, con sus conexiones légicas no lo deja aflorar.
Aqui vale entonces eso que decia Carlos Castaneda a tra-
vés de su curandero yaqui Don Juan, que el sentido comun
es una construccion del lenguaje cotidiano, y que hay que
suspender el didlogo interior para ingresar en otros mun-
dos, como el de la magia (Castaneda, 1971). O para que
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el nifo se duerma contandole cuentos. Eso ya lo tenfa cla-
ro Heraclito que decia que el mundo de la vigilia estaba
controlado por una praxis social, con reglas fuertes como
la constitucion del Estado y que en el mundo del suefio
estamos solos: entonces los cabos estan sueltos, las reglas,
si las hay, no son controlables: todo vale. El subconscien-
te individual es esa asociatividad sin control social: pero el
subconsciente de las sociedades indigenas no es ese, que
los indigenas llaman “loco”, cuando turistas les cuentan
sus experiencias con alucinégenos, sino un subconsciente
colectivo controlado socialmente, en el que se han puesto
las ilustraciones conceptuales como elementos para inter-
pretar y que hay que “saber escuchar” e interpretar.

Otro pueblo, como los Desana del rio Vaupés de Colombia,
definen el sentido de las palabras por esas ilustraciones gra-
maticales, distintas de las intenciones de los hablantes y de
los conocimientos que tenemos de las cosas (las clasificacio-
nes y razones para que esto sea de una manera u otra, y que
ahora sabemos pueden variar de acuerdo con la decision del
hablante o el acuerdo al que lleguen en situaciones concre-
tas). Finalmente, estos tres ingredientes ingresan activamen-
te a la coccién de lo que es el sentido de un discurso como
el cotidiano o el discurso mitico, y hay que verlos en accion.
Esa coccién es una negociacion que se da cada vez que ha-
blamos y definimos de qué, como y para qué hablamos.

Puede suceder —y de hecho sucede- que las reglas sociales
establecidas y las intenciones de los hablantes se conflic-
tlen, y entonces los hablantes quieren decir algo para lo
gue no estd hecho el lenguaje como que todos ven el
mismo rojo, cuando eso no es posible constatar. Tampo-
co que mi dolor de muelas es igual al del otro, y menos
todavia cémo me acuerdo de algo y cémo recordamos lo
mismo si lo hemos vivido juntos. Y eso puede llevar, como
se verd, a asunciones cada vez mas complejas, que la hu-
manidad ha enfrentado desde siempre con muchas dudas
y reflexiones a veces atrevidas, en soluciones diferentes.
Son estos problemas que han nutrido la filosofia de los
pueblos. Y de las grandes tradiciones filosoficas del mun-
do también, pero como ya podemos advertir, los multiples
usos de los mitos no son resultado casual, son producto
de una filosofia y de un pensamiento abstracto que los
usa y cuyo fin es la gobernabilidad. Si esa filosofia usa la
mitificacién y nos habla del duefo de la especie como si
fuera un curandero o un jefe politico de los animales, o
del espiritu del pueblo o del modelo de conducta mascu-
lino como seres espirituales, eso es asi porque el mito es
un instrumento, por cierto, no para aprovecharse de las
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personas o explotarlas econdomicamente, sino para lograr
los minimos consensos que permiten la vida en sociedad.

Entonces, la mitificacion no tiene aqui (con los pueblos
tribales y cacicazgos) la connotacién negativa que se le
da en la llustracion europea y que parece llegar hasta la
actualidad en la filosofia de lenguaje, cuando delata, por
ejemplo, la metéafora de la interiorizaciéon de la vida men-
tal, como si fueran “fenémenos interiores”, cuando no
satisfacen los criterios de un fenémeno, pues no se dan
en el tiempo y el espacio. Hay que corregir ese mal con-
cepto de la mitificacion, porque aqui no es sino un ins-
trumento para instaurar un sistema efectivo e igualitario
de autogobierno. Y como se vera también un sistema de
interacciones equitativas con el ambiente cuyo objetivo es
la sostenibilidad ambiental y social.

Admitir esto tiene cierto costo, porque quiere decir que el
lenguaje humano tiene mitificaciones constitutivas, las cua-
les podemos esclarecer, pero de las que no nos vamos a des-
hacer. Quiza haya sido este el Ultimo sentido de la filosofia
de lenguaje de Ludwig Wittgenstein (1970): pasar de la idea
gue la comprensién de los problemas filoséficos por el mé-
todo del anélisis linguistico lleva a que estos se disuelvan, a
la idea que son las paradojas con las que la humanidad tiene
gue convivir y que no nos vamos a deshacer de ellas.

Es probable también que el rechazo a la mistificacion en
la llustracion y después, esté unido a la idea que la razon
articula no solo el discurso racional humano, sino también
la misma realidad. Y esa es otra vision del mundo. En la fi-
losoffa de lenguaje (Wittgenstein, 2001) se demostrd que
si bien hay razones que justifican los usos del lenguaje,
también es cierto que las razones se acaban y que hay que
tomar los usos como son.

Los mitos son, por lo tanto, un eslabén en una forma
de vida. No son poemas como hemos visto, porque se
usa la ilustracién gramatical y la metéafora para otros
fines; no son voces del inconsciente, porque los mitos
son puestos en las mentes conscientemente para crear
un subconsciente colectivo y controlable socialmente;
no son ejemplos de una manera de pensar infantil,
puesto que son instrumentos de una forma de pen-
sar y de gobernar enormemente habil y sofisticada,
para gobernar sin mandar; y, finalmente, tampoco son
ejemplos de un Mito, escrito con mayusculas, porque
ese no existe, sino distintas maneras de usar relatos
para fines distintos y a veces emparentados.



Mito wachiperi sobre Hudmo
El texto segun Mario Corisepa:

Hudmé coge con la mano, hace fuerte. Hudméo sostiene
con la mano. El sostiene el cielo con la mano para que no
se caiga. Hudmo sostiene de noche con la mano. Hudmo
estd cargando, estd cargando el cielo. Hudmo sostiene
con la mano. Sostiene con la mano, cargando. Cuando se
pone pesado el pasa el cielo al otro lado [el otro hombro].
Cuando le tiembla el musculo sale mucho sol, decian los
ancestros, a este lado pasaba. Mucho brillaba el sol, de-
cian. Hudmo arrancaba [la tierra], haciendo entrar a todos,
los pasaba a este lado [del hombro]. Hudmé los pasaba a
este lado. Cuando Hudmé pasaba a todos, brillaba mucho
el sol. Brillaba mucho el sol. Asi Hudm®, antes contaban,
antes contaban, entonces Hudmo arrancaba asi la esfera
celestial, asi dicen. Porque sentia dolor en el hombro, él
apuntald [la esfera celestial] con un palo. Le dejé marcada
la piel segln se dice. A Hudmd le dejé marcada la piel. El
cielo que sostenia con la mano se bajé.

Hudmod vino hacia el mar. Otro, dice, el otro apuntalé.
Mucha gente del mar venian por el canto del rio. Antes
[los que vinieron del mar] visitaron este lado, a la gente
del rio E’ori. Hace mucho, al salir de la poza, [dijeron]
“iNo le digas! {No le digas!". El los saludo: “Estoy solo”,
“Digo: me voy mas alld”. Asi contaron. Asi Hudmo, asi
fue, asi dijo él. El pasaba [la esfera celestial] al otro lado,
cuando temblaba el musculo, contaban, dicen pues, al
otro lado pasaba.

Se cay¢ alli. Cuando temblé el musculo, se cayo. Asi es
nuestra manera. Mucho solea sobre nosotros. Cuando
le temblo el musculo se cayé [la esfera celestial].

Asi, eso nomas ya.

El interlocutor, Juan de Dios Chimatani agrega: “antes
dice, menos sol era”.

Cancion sobre Hudmo
Este es el texto original en lengua wachiperi:

Hudmé énpok, énpok, 6npok... npokmé.
Waténé’kundakméihén hénpokikaméte kén.
Embotdnpokméné.

Hudmdéméipi, oro Hudmétapi botahodnwikané.
Hudmé onpok, onpok onpokmé.

Aista. Hudmé.

Esta es la traduccion libre al castellano (Helberg, 2012):

Hudmo pasa, pasa, pasa... pasaba.

Por encima de los ancestros, de los ancestros él paso.
Gente de Hudm®, nosotros somos gente de Hudma,
asi nos dicen.

Hudmo pasa, pasa, pasa... pasaba.

El mito del Wanaméi y su interpretacion

El texto del mito del Wanamei, al igual que el texto de
Hudmé, habla de un personaje con el cual los Arakbut
se identifican. Los Arakbut son un subgrupo de la gran
cultura Harakbut, distinto de los Wachiperi, los Toyéri,
Arasderi o Pukirieri. Se sienten hijos del Wanaméi y asf
exclaman cuando recitan el texto o cantan una de las
canciones acerca del tema.

El Wanaméi es un arbol, que es el eje del mundo. En él
se salva la humanidad de una enorme catastrofe que
marca el paso de una época a otra, de una humanidad a
otra. El mito habla pues, de la “época de fundacién de
cultura”. Y el arbol de Wanamei es a su vez la ilustracion
de la idea de las lineas de descendencia, que ordenan
los intercambios matrimoniales y establecen el sistema
de parentesco Harakbut, uno de los mas complejos de
la Amazonia peruana, con siete lineas de descendencia
gue practican matrimonios exogamicos, es decir, de una
linea de descendencia con otra, nunca hacia dentro, lo
gue consideran incesto. La prohibicion del incesto es el
eje central de la sociedad y de su mundo.

Aqui el texto del mito del arbol Wanaméi en traduccion libre:

Hace mucho tiempo llovié. Estaba lloviendo, llo-
viendo... En ese tiempo tampoco amanecia. Solo
cuando estaba bien el tiempo podia salir la gente.
No amanecia por nada. El fuego también quema-
ba. Ardia el fuego, también ardia. Toda la comi-
da, nuestra comida de plantas cultivadas se puso
amarguisima. A nuestras plantas de cultivo las cu-
bria si’pi, la mala hierba. Solo a la semilla de si’pi
le iba bien. A ellos les daba asco la nuca y el oido.
Ni estaba nuestra comida de plantas cultivadas.
No se podia hacer nada. Asi estaban.

Entonces hubo una joven casadera... como de
porte de ella. Cuando el loro birik la llamé gritan-
do, se acosté con ella depositando una semilla en
la mujer. Ella se recosto, se eché para él. De alli el
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loro birik, gritando kéya’ kéya’ kéya’ kéya’ trajo la
semilla del Anaméi. Se posé. Se acostaron juntos
con la semilla. A la mujer le hizo reir wag wag wag
wag. Mientras ella pensaba que el loro se habia
elevado llevandose la semilla, jputug! —se paré de
golpe el arbol Andméi.

Al &rbol Anaméi le crecieron ramas frondosas, los
brazos del arbol estaban bajos. Le crecieron los
brazos entrelazados, muy bajo, cerca de la tierra.
De alli la gente y todos los animales empezaron a
subir, subieron. Como humo, humo... empezé a
humear... humo estaba quemando.

“jAnaméi, sube un poco!”.

- "{Anaméi, crece, Anaméil”.

|

“iCrece Anameéi! jCrece hacia arriba
a Anaméi”.

-le dijeron

Por arriba sond ndututu y el arbol crecié para ellos.
- "iOtra vez! jotra vez! jotra vez!"”.

Un disco bonito aparecié para ellos. El humo les ta-
paba el rostro, si. Asi les sucedié a ellos. Se arrimaron
al &rbol y se taparon el rostro. Aparecié una esfera
para tapar a la gente del humo. Entonces Andaméi
crecié hacia arriba; en lo alto sonaba dututu. Senta-
dos de a varios se balanceaban arriba. Si.

Era de noche y no amanecia. En ese entonces ellos per-
manecfan sin amanecer. Empez6 a apagarse el fuego. Al
poco tiempo se apagd el fuego. Asi estaban. Al rato se
apago el fuego y el arbol se balanceaba, balanceaba...
La tierra empezd a ponerse blanda. La tierra estaba ar-
diendo hasta la base del Anaméi. En todo el territorio la
tierra se ablandé. De alli, el Andméi estuvo asi mucho
tiempo. Esa pava de monte negra, la pava de monte ojo
-despertd. Asf fue cuando estaba por amanecer.

Ellos pensaban:
“Hoja negra, hoja del arbol Anaméi -; Qué?”.
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“Volo, bbbo bbbo dando vueltas. En el mismo arbol
jkal se poso la pava del monte”.

“iSera que esta apareciendo el amanecer! jCémo
era antes!” -se dijeron ellos’.

“De nuevo, otra pava bbbo lo roded. Se poséd jKo!
En el Andméi. También la pucacunga dug dug dug
vold en circulos y regreso al mismo lugar”.

“Canta porque estd amaneciendo” —se dijeron— “La
pucacunga canta porque estd amaneciendo”.

La luz aparecié con el amanecer. El ara azul-amarillo
ellos pensaban que era una hoja amarilla prendida
del arbol. También el ara rojo, jtarak!, daba vueltas,
gritando jtarak tarak!, volé bajo rodeando al Anaméi
se poso junto con los otros. Después van aparecer las
plantas. De alli, el ara rojo existié?. Mientras pensaban:

“Hoja roja, hoja roja prendida del arbol”, gritando
sak, una bandada de aras rojos dio vuelta y kumbum-
bu se posaron en las ramas. El loro cabezoén, gritando
haak dio, alli mismo, una vuelta”.

Ellos dijeron: “Estd amaneciendo” —se dijeron asi—
“estd amaneciendo”.

Entonces hubo luz intensa.
Después dijeron: “iBajate Anaméi! jBajate Anaméil”.

Dutut por lo bajo se partio algo, cerca... muy cerca.
Entonces:

“Tenemos buen sitio para corretear, para corretear fuerte,
Tenemos buen sitio para corretear”.

Dijeron asi: “jTenemos para corretear!”.

Mientras tenian que correr, empezaron a decir: " jRapido!”.
La tierra no estaba lista para ellos. Cuando estaban corre-
teando, jun desaparecido!, jotro desaparecido! Asi sucedid
a aquellos que bajaron, la tierra no estaba lista para ellos.

' Todo va a volver a ser como era antes del fin del mundo, esa es la expectativa. Con el fin del mundo olvidaron todo y ahora empiezan con el ‘amanecer’
a reconocer todo, a ojo-despertar. “Ojo-despertar” es ‘abrir el 0jo’, pero también ver al mundo con otros 0jos.
2 El ara azul-amarillo es llamado guacamayo boliviano; el rojo, guacamayo peruano.



Se sumergieron donde la tierra estaba blanda. Solo
los que cogieron de la base del Andméi vivieron. Si,
se casaron entre hermanos. Si, es incesto. Desde ese
entonces morimos, asi es con nosotros. Asi, cono-
ciendo a sus hermanas, les tiraron del brazo. Cuan-
do les tiraron fuerte del brazo, jmin!, lo arrancaron.
Pobres quedaron, les arrancaron el brazo3. jCémo
eran los antiguos!

Entonces, conociendo a sus hermanas les tiraron del
brazo, en el momento cuando estaban sumergiéndo-
se. Asi, si hubieran cogido del brazo a una de otro
grupo de parentesco*, amaneceriamos siempre, asi
cuentan®. Si, si hubieran tomado bonito de otro grupo
de parentesco. También llevaban hijos del hermano, de
su propia familia®, en kusi’‘pe —la canoa de bebe. Por
eso morimos, asi cuentan.

Entonces, la tierra empezoé a endurecerse, “ i Qué més,
més?", gritd el sapito seksek. "{Va a amanecer!”.

De alli, sostuvieron arriba un sable de madera were’.
Se clavé, desaparecid sumergiéndose en la tierra. El
sapo seksek desaparecio. La tierra no estaba bien dura.
Asi dijeron:

“iDe nuevo, de nuevo!”.

El were se clavo, asi cerquita, desaparecio.

“Esta empezando a endurecer” —asi dijeron.

“Otra vez, de nuevo” .El were cayé haciendo wi wi wi
al clavarse salté kerdg, kerég y se echo.

“La tierra se esta endureciendo para nosotros” —ellos
dijeron asi— "“Esta endureciendo para nosotros. Espe-

remos un momento”.

Cuando bajaron a tierra: jMéa! {No habia nada!

";Agua? ;Dénde hay un poco de agua? ;Un lugar
donde beber agua? ;Comida?”.

Entonces, asi es la libélula y también la isula sostenian
cada una gota de agua. Las gotas se juntaron. De alli
la libélula siguid... entonces le dijeron a la libélula

Echaba gotitas de agua hid hid hid hid. La libélula salpica-
ba agua. Wa —suena el agua que corre, en otro sitio— en
otro lugar wé —suena el agua— en otro sitio, en otro lugar
suena wa —el agua que corre. El agua aparecié. jHicieron
rio grande! Sond oud oud oud... Po —el agua que choca;
grande corria. El agua corrié para que suene la quebrada.
Ellos empezaron a beber.

Después: “;Comida? ;Qué? ;Nada? ;Comida?".

Cualquier cosa comieron, la rétula —eso que tene-
mos— se sacaron. Sembraron la rétula, asi cuentan,
para que aparezca la uncucha.

“Me voy a cagar”.

Entonces se cago. Alli aparecié el zapallo —asi cuen-
tan— el zapallo, si, el zapallo dicen que apareci6.

Uno se quebro el dedo. Sembrd la estaca de yuca. Asi dicen
gue aparecio la yuca, asf se cuenta como aparecio la yuca.

La luz aparecid. De alli siguid apareciendo la cafa
de azUcar. ;Qué?, siguié apareciendo una clase de
pifa. Hace mucho todo aparecié. Otra vez, también
apareci6é el platano. Siguieron apareciendo. En ese
entonces el suelo estaba bien pelado, digo yo.

Los animales, alli, sobre el Anaméi, se arrimaron...
uno cualquiera, un venado... Los animales se arrima-
ron alli. Un toto’... el toto’ también estaria colgado®.
¢ Qué? Las boas se iban arrimando, la boa... una boa
cualquiera. Alli arriba, como no habia sitio, harian
gue la boa se corra un poquito mas alla. No habia

3 'Quedar pobres’ en el sentido de ‘dignos de conmiseracion y de ayuda’.

4'Otro grupo de parentesco’. Es decir, de otro clan o linea de descendencia. El término es oa- ‘en-da: nom. -linea de descendencia ajena -intensivo. En
este parrafo se establece la ley exogamica que rige el sistema de parentesco Harakbut.

> '‘Amanecer siempre’ es ‘vivir eternamente’. Con el incesto primordial se establece la muerte.

& El término para ‘su propia familia’ es e’ -mitak: inf. -hacer familia.

7 Were es un instrumento que usan las mujeres para cortar cabezas de platano y para defenderse. Tiene la forma de un sable de doble filo y lo hacen
de madera de pijuayo u otra madera dura de palmera.

8 Espiritu maligno que habita en el bosque y que en todo es contrario a las costumbres humanas.
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~ Grupo de arakbut recién en contacto
permanente. Rio Alto Madre de Dios.
Foto: Eulogio Nishiyama, 1956.

< Hombre arakbut. Rio Alto Madre de
Dios. Foto: Eulogio Nishiyama, 1956.
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donde arrimarse. Werere —cayé la boa. Asi los hacia
balancearse, el arbol Andméi les hacia asi. Los hacia
balancear. Los arrojaba, asi cuentan, hijo. De alli un
jaguar, se arrimé alli arriba un poquito. Asi cuando
se corrieron un poco en el Anaméi, se dio vuelta y
iPo! —se cayd. El jaguar cayd jpo!, se dio la vuelta y
se quemd sewat sewat sewat.

Asi los hacia balancear. El arbol los balanceaba a
ellos, digo yo. Asi les hizo, si. Ellos se dieron cuenta.
El Andméi los volvié torpes. Dicen que ellos olvidaron
todo. Cuando el Andméi los volvié torpes®, ellos per-
dieron todos los conocimientos. No sabian cémo se
hace hijo con mujer. Los monos maquisapa les ensefa-
ron. Ellos se olvidaron cdmo hacer hijo. La maquisapa
les ensefaron. A las crias de abeja las cuidaban en |u-
gar de bebes. No conocian, no conocian mujer.

Entonces aparecié la huangana. De alli mismo, de la
misma raiz del arbol Anaméi, se pard la huangana
gritando ju hu hu hu hu! Asi se cuentan que gritan-
do jhu! se paré de la raiz del arbol Andméi. De alli
hicieron una casa con techo de hojas.

Nada sabian —digo yo— nada. Nada sabian. La yuca se
perdié para volver a aparecer. Asi fue, alli nomas. Asi
sucedid, nos cuentan. Alli no mas.

El relato del Wanaméi es el mito de origen Harakbut.
Habla de la etapa de fundacion de su cultura y del paso
de una prehumanidad a la humanidad actual, que son
precisamente los Harakbut.

El cambio de época, como dicen, estda marcado por una
gran inundacién o por una inundacién inversa: una
inundacién de fuego, que divide la época anterior de
la época actual y que destruye todo rastro de la prehu-
manidad. Para los Harakbut existen evidencias empiri-
cas de ese cambio de época, pues los rios traen troncos
guemados, muchas veces petrificados, que toman por
evidencia del gran incendio.

El mito de origen tiene asi una estructura tripartita y equivale
asi a un argumento: una pre-etapa de la humanidad, una
cesura que acarrea un momento de inversion y desorden, y
el establecimiento de un nuevo orden, en la tercera etapa.

Esto coincide con la estructura base que seflala Andrew
Gray (1996) para todos los relatos Harakbut, aunque en
la comunidad de Shintuya nunca hablaron explicitamente
de ello. Se trata, en mi opinién, de una estructura del
relato Harakbut, no explicitamente del mito, porque esta,
como veremos —la construccion del lenguaje mitico— si-
gue reglas muy distintas a la de una secuencia narrativa:
presentacion del tema-nudo-solucion, que es seguro apli-
cable a muchos relatos, pero no a todos. Los relatos con-
versacionales que saltan de tema en tema, por ejemplo,
carecen de argumento y serian un tipico contraejemplo.

Pero el mito de Wanaméi no es un mito exclusivamen-
te Harakbut. Lo conocemos en una versiéon similar de
los Yine, con los que los Harakbut estan en contacto y
también de otros grupos como los Awajun, que viven
lejos, en la frontera norte del Perd y con los que los
Harakbut, por lo menos en épocas recientes, no tienen
ningun contacto espontaneo.

Uno de los temas que discuten los Harakbut es la especie
de arbol que seria el Wanaméi. Para los Yine es el huito,
para los Awajun es la palmera huasai; pero los Harakbut
dudan, dicen no conocer la especie, como tampoco sa-
ben qué pasé con el Wanaméi: ;Se hundié en la tierra?
iSe fue rio abajo? Vemos asi que la elaboracién del re-
lato en mito adn continla en sus detalles. Y ofrece dis-
tintas soluciones. Los Harakbut son por lo tanto duefios
de la elaboracion de su relato, no del argumento, que la
humanidad se salvé de un cataclismo subiéndose a un
arbol y que luego bajé y repobld la tierra, o su territorio;
para los Harakbut se dice wandari.

El mito del Wandméi se cuenta en situaciones casi so-
lemnes, en las que todos los asistentes se unen para es-
cuchar el relato y comentan "asf es”, “asi somos”. Es
pues una toma de conciencia propia, en la que se citan
las costumbres fundamentales como evitar el incesto y
la introduccién de la agricultura, y se presentan también
las metaforas fundamentales que toda cultura comparte.
Como dijo Andrew Gray en una conversacién conjun-
ta con Thomas Moore (conversaciéon personal, 1988), el
mito empieza con la toma de conciencia de la identi-
dad, del "asi somos” y alli también termina. Es decir, no
elucubra, ni pretende dar origen a discusiones sobre la
propia identidad.

9 Wa-seqg es el torpe, “el loco tranquilo”, mientras que wa-kpo-né-min “al que chuparon el ojo” - es un “loco movido”.
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Segun dice Kirk (1970) todos los mitos hablan de algo
profundo que escapa al pensamiento discursivo racio-
nal. Es importante que nuestra exposicidon no racionalice
esos aspectos profundos o los reduzca a una explicacion
racional. No se trata entonces de explicar, sino de poner
al descubierto cobmo es que se construyen los muchos
lenguajes de los mitos. Asi, debemos sacar a relucir la
conexion con el subconsciente colectivo: el uso de las
ilustraciones de conceptos, y también de situaciones mo-
delo que representan ideas. Es algo que se conoce hace
muchisimo tiempo y que en Alemania se conoce como
Ideenmalerei o pintar ideas, es decir, en cierto sentido:
imaginar, qué es proporcionar una imagen de un con-
cepto o hacerse una imagen de algo.

Este conjunto de imagenes que representan conceptos
conforman la visién poética de la vida, que toda cul-
tura tiene en su centro. Claro que algunos pensadores
occidentales han escrito que hacerse de la imagen de
un concepto, no es entender el concepto, aunque la
imagen sea acertada. Es necesario una investigaciéon
que saque a relucir las reglas sociales que rigen para
los usos del concepto, para saber céomo funciona este:
como y para qué se le usa en las practicas comunica-
tivas cotidianas. Pero seguro que no es lo mismo vivir
con una imagen que con otra. Y con las imagenes e
historias que ilustran conceptos se puede hacer muchas
cosas. En los pueblos indigenas los encontraremos en
mitos, conjuros, rituales y en las mismas cosmovisiones
como las relatan los curanderos u otros hombres sa-
bios. Asi, los Harakbut dicen que cuando la madre del
personaje mitico Amdrinke se une al espiritu del cau-
cho, queda en el lugar en que se unieron en el arbol
un nido de abeja. Y entonces nos preguntamos por qué
y lo que contestaron fue que vefan algo maternal en los
nidos de abeja: “para nosotros es eso”.

Estos son los ejemplos de los que consiste la visiéon
poética de la vida, que no es equivalente al subcons-
ciente individual del psicoanalisis, porque las imagenes
y relatos son objeto de una selecciéon y de una sancién
o aceptacion social, mientras que el subconsciente
individual asocia por sistemas aleatorios sin control
social. O en todo caso, por reglas de la memoria hu-
mana. El instrumento principal para el establecimiento
de la vision poética de la vida y de este subconsciente
colectivo es la literatura oral, que es tenida a mano y
usada de consulta para casi cualquier asunto.

Que un mito no es un cuento resulta claro porque en
el primer episodio en que buscan una joven, porque
han visto al pajaro que trae una semilla del Wanaméi,
y después de varios intentos encuentran una joven
gue sea virgen, una vez que el pajaro deposita la se-
milla, ella ya no cuenta. No se pregunta qué sucede
con ella'y cuando yo lo hago Mario viejo me responde
que “ella ya no”. No importan los destinos individua-
les, como lo hacen en las novelas y los cuentos. Ni el
drama de una persona. Importa solo que sirva de ilus-
tracion de una idea: la unién de uno de los clanes, del
gue proviene la joven con el mundo de los espiritus.
Esa es la idea que ilustra el episodio del mito.

Esta alianza con el mundo de los espiritus es similar a
la de la entrega de la madre de Amérinke a Awiro, el
caucho, de manera que tenemos dos mitos con ilustra-
ciones de alianzas similares.

Entonces, si bien la primera escena del mito, en la que
no quiere amanecer, y por lo tanto se suspende el tiem-
po, los bienes culturales se deterioran y la mala hierba
cubre las chacras y la comida se pone amarga, pone el
marco de referencia para la gran estructura del mito que
pasa de la prehumanidad a la cultura Harakbut, el primer
episodio, el de la alianza de algunos de los clanes con el
mundo espiritual, pertenece a otro nivel de estructura-
cién, que es parte o el primer episodio del relato.

Pero el relato es solo posible por una transformacion:
los antecedentes l6gicos de la cultura Harakbut se expli-
citan como antecedentes histéricos. Los mitos respon-
den a un tema conceptual, que puede ser muy concreto:
una costumbre, o muy amplio, como los fundamentos
de una cultura. En ambos casos responde a una com-
prension del tema. Pero no lo expone analiticamente,
diciendo por ejemplo que estas son las imagenes sobre
las que gira nuestra cultura, imagenes fundamentales
gue aceptamos antes de pensar, y que nos caracterizan.
La exposicién de la vision poética de la vida se hace en
forma de relato, donde la trama ilustra un concepto y
cada episodio narrativo otro.

Es decir, esa prehumanidad no son los vecinos, los Mat-
sigenka, los Yine o Ese eja, gente concreta, sino un abs-
tracto. Son otra humanidad, una con distintas normas
fundamentales. O mas bien con normas opuestas. Eso lo
aclar6 el relator a prop6sito de otro episodio. Por lo tanto,
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el paso de la prehumanidad a la actual humanidad es un
asunto légico, una construccion de un opuesto, que por
ejemplo, son gente que practica el incesto o que come la
yuca amarga. Asi, la oposicion légica es ejemplificada de
manera concreta, con ejemplos. Pero esa es una manera
de expresar generalizaciones que tiene el lenguaje huma-
no, en general, y que no es ninguna particularidad ni de
los mitos ni del hombre amazénico o del indigena.

Primero, tenemos la insercién del relato en la vida coti-
diana. Eso le da el sentido de una toma de conciencia so-
cial: un "esto somos”. Luego viene la transformacion de
los antecedentes l6gicos (lo que somos) en antecedentes
histéricos: cdmo fue que o qué sabemos de nosotros se
transforma en relato. Y es entonces, recién, que se ilus-
tra primero, el marco general del relato y luego los episo-
dios: la alianza con el espiritu, el crecimiento subito del
arbol, la humanidad que se trepa al arbol y el fuego que
llega hasta las bases: la creciente del rio invertida, que es
una creciente de fuego. Se suben todos al Wandméi, los
buenos y los malignos, pero el arbol se mece y arroja a
algunos de los malignos, al jaguar que es encarnacion de
toto’, el espiritu maligno del bosque y las serpientes, que
son categorizadas como sus enviados. Esos se caen al
barro que quema y que llega ya hasta las bases del arbol.
Una vez que todos suben al arbol, el Wandméi mece sus
ramas y todos se marean y se olvidan de todo. Las cosas
pierden su apariencia cotidiana, como cuando se toma el
jugo del toé y los arboles aparecen humanizados.

Este olvidarse de todo significa la cesura entre una cul-
tura y otra. Es claro, un recurso légico, similar en su fun-
cién a la duda metodica: sirve para deshacerse de los an-
tecedentes culturales antes de instaurar un nuevo orden,
que es la nueva cultura. Y en esta etapa de desorden
transicional, los guacamayos rojos se ven, por ejemplo,
como hojas rojas del arbol. Esto es, si se desordena el
orden subjetivo se desordena también el orden objetivo:
no solo se sienten mareados, sino que las cosas parecen
otras. Hasta que empieza el nuevo amanecer, las cosas
aparecen ahora con su apariencia “como era antes”, y
las aves vuelan cantando alrededor del &rbol. Pero regre-
san a él, porque el barro quema y no hay donde pararse.

El Wandméi puede verse entonces como eje del mundo.
Pero tiene una connotacién sexual. Si bien puede decir-
se wandméi, también puede decirse wandaméi. Y wan-
da significa ‘fruto redondo’ o también ‘escroto’. Es y
sera el simbolo de las lineas de descendencia masculinas
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de la sociedad Harakbut, que es el eje principal de su
sociedad, el fundamento de la estructura social. Cada
persona se ordena en una de las lineas de descendencia,
también Illamadas clanes, y ese es el fundamento de su
sociedad. Asi, junto a la alianza con el mundo espiritual
(que sigue sus reglas, como la demanda de virginidad),
ahora se plantea otra de las bases de la sociedad Harak-
but, la estructura clanica. Los matrimonios se arreglan
entre los clanes exégamos, que intercambian mujeres,
organizados en dos mitades, siguiendo la orientacion
hacia el rio o hacia el bosque, segun los espiritus que
suefien sus curanderos.

Esto se ilustra de la siguiente manera. Apenas pien-
san que pueden bajar, algunos bajan del Wandméi,
corretean por el barro, masambimbi, que no los sos-
tiene y entonces se vuelven a subir al arbol y entonces
sucede que se casan entre ellos, sin seqguir la regla de
exogamia, y por lo tanto han cometido incesto. Y el
incesto, en la cultura Harakbut, se paga con la vida.
Y asi surge la muerte, por primera vez, sino, asi dicen
“viviriamos eternamente”.

Con el principio de la exogamia también se instaura la
muerte. Se correlacionan falta maxima con pena maxi-
ma. La sociedad Harakbut niega la muerte natural e
instaura la muerte como producto social: producto del
incesto “original” y de la culpa que ello acarrea. Asi dice
el texto (del mito):

«Asi, si hubieran cogido del brazo a otro grupo de pa-
rentesco (linea de descendencia) amaneceriamos siem-
pre (gozariamos de vida eterna), cuentan (...) Por eso
morimos, asi cuentan» (Helberg, 1996: 78).

Asi se introduce la historia de la vida eterna, no como
algo por conseguir sino como algo que se perdié. Pero
este episodio ilustra también, aparte del hecho funda-
mental de la vida humana, la muerte. También que es
la ruptura del orden social lo que produce la muerte
gue es parte de la contraparte natural de la sociedad
Harakbut. Aunque esta manera de expresarse es impre-
cisa, puesto lo que diferencia a la sociedad Harakbut
de las otras sociedades humanas y no humanas, es la
naturaleza misma de sus reglas, no el caracter social
(compartido) de las reglas de las sociedades animales y
vegetales, etc. que todas tienen su “madres” o espiritus
gue custodian su bienestar. Asi por ejemplo, se dice que
los animales no tienen pudor y que asi nomas se cagan



delante de la gente y también que se aparean sin reglas:
“asi nomas”. Es entonces la ética humana (que son solo
los Harakbut) lo que los diferencia.

Pero llega entonces el momento de bajar del Wandméi'y
fundar la nueva cultura, ya basada en la estructura social
clanica y en las reglas propias de la cultura Harakbut. Es
entonces cuando bajan tirando una vara, como las que
usan las mujeres para cortar las cabezas de platano, y
esta primero se clava y mata a un sapo seksek, lo que
quiere decir que todavia el terreno estd blando. Luego
vuelven a tirarla hasta que rebota. Este episodio se repite
casi igual en la cultura Awajun. Pero cuando rebota, sa-
ben que pueden bajar y entonces fundan su agricultura,
con las plantas que consideran suyas, parte de su socie-
dad y que cultivan, estén en la chacra, como la yuca, o
en el monte, como sus pijuayos semisilvestres.

Las plantas vienen de sus partes del cuerpo: la estaca
de la yuca es un dedo quebrado, la uncucha es la rétula
de la rodilla... se sientan asi asociaciones basicas que
son parte de esa visidon poética, de la que habldbamos
arriba y que sustenta su vision del mundo, pero por cier-
to también su medicina. Son estas metaforas entonces,
también parte de su vida y de su identidad, de la que
deciamos que trata el mito del Wandméi.

Si el mito habla de fundar una nueva cultura, sus temas
son entonces, los nuevos patrones culturales. Y es por eso
que el analisis de la logica de la cultura y su exposicion
funcionan; porque la exposicién trata en el fondo de los
patrones légicos de la cultura, no de unos eventos histori-
cos cualquiera o de ciertas anécdotas o de dramas perso-
nales. Todo eso pertenece a otros géneros literarios.

Pero mientras que la sociologia cientifica se limita a lo
objetivo, como las reglas sociales, el mito Harakbut nos
habla tanto de sus reglas sociales, como de la alianza con
el mundo trascendente, de la muerte como limite y de la
correlacién sociedad-naturaleza, asi como de las metéfo-
ras constitutivas de su cultura en particular, a diferencia
de las otras sociedades tribales. Y esto los muestra como
mejores sociélogos, porque abarcan mas dimensiones.

Esta es, pues, una manera como opera el lenguaje de
los mitos. Parte de una idea de argumento, que pueden
tomar prestada, pero que han hecho suya, no por un es-
fuerzo personal, sino por el esfuerzo colectivo de repetir
y asignar sentido y desarrollar cada episodio, unay otra

vez, ante las preguntas de escuchas, que pueden poner
en duda por ejemplo, de cémo es que no se ahumaron
todos en el arbol, o que simplemente cuando escuchan
gue mientras estaban trepados arriba, con la gran ma-
reacion, olvidaron cdmo hacer sexo, y que luego bajan-
do del arbol tuvieron que aprenderlo de los monos. Di-
cen que no lo pueden creer, y que el relator les explica,
gue se trata de otra gente, de otra humanidad. Lo que
nos permitié comprobar que el mito trata del paso de
una humanidad a otra.

Pero para Mario viejo, el lider y curandero Wachiperi, el
mito trata del paso de la yuca amarga a la yuca dulce. Asi
me dijo una tarde, y me sorprendio, por la similitud de
su analisis al del estructuralismo. No sé cémo llegé a ese
resultado y si su acercamiento se parece en algo al estruc-
turalismo. Posiblemente no. Pero lo que evidencia es que
penso, que analizé y entendié algun aspecto de su cultu-
ra, y que lo manifesté de esa manera. El mismo mito dice
que la yuca tuvo que desaparecer para volver a aparecer.

Y es que el mito es parte de una discusién interna, sobre
interpretaciones y salidas posibles, como por ejemplo,
de cémo terminé la historia, si se fue el Wandméi rio
abajo o si se hundio en la tierra. ;Y hubo ese plato que
los protegid del fuego y de verdad olvidaron cémo hacer
sexo, y pensaron que era por el ombligo? Unos aceptan
una version otros la otra. Es un probar cudl encaja me-
jor y cdmo interpretar cada una. De hecho, cada clan
es dueno de su propia versién del mito, con algunos
episodios agregados o que faltan. Hasta en eso la gran
cultura Harakbut permite distintas perspectivas.

Si desistimos de enfocarnos en la manera de cémo se hace
de un relato un mito, de la mitificacion propiamente di-
cha, que es el contenido del discurso mitico, para solo ver
el resultado, podriamos contentarnos con una estructura
de transformaciones de esa prehumanidad a la actual hu-
manidad Harakbut. Y podriamos ver que ahora cuentan
con la alianza con los espiritus, que los espiritus malignos
fueron arrojados o expulsados al monte, que cuentan con
una estructura social clanica, y cuentan también con plan-
tas domesticadas, semidomesticadas y silvestres.

La estructura del mito Wandméi no se reduce solo a su
estructura narrativa, con la que por cierto cumple, sino
que usa una transformacion fundamental que expone el
conocimiento de los patrones culturales en una narra-
cién, en la que para cada tema o concepto se idea una
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ilustracion gramatical: sea por una imagen que ilustra
un concepto o por un relato con un argumento que lo
hace: cada una conforma un episodio. La ilacién la pro-
porciona el relato madre, en este caso el paso de una
humanidad a otra. Estamos pues muy lejos de la idea de
Claude Lévi-Strauss que el mito es un relato en el que
los episodios se siguen sin ninguna secuencia légica.
Lo que aqui hemos expuesto y sacado a relucir es muy
distinto y prueba que la idea que se hace del mito en
Occidente, sin excluir sus extraordinarios pensadores,
obedece a un prejuicio.

No es esta, repetimos, la Unica manera de hacer mitos,
porque los mitos se usan con muy distintos propositos,
y eso hace seguro, que se sustenten también en otros
procedimientos. Veamos otras dos formas documenta-
das en los Harakbut.

El mito del toto’ asesino

El mito del toto’ asesino es de aquellas historias que
solo viven porque son relatadas y vueltas a relatar, miles
de veces. Solo existen por eso de voz en voz. Esta vez les
presentaremos dos versiones. Primero, la alcanzada por
Elias Kentehuari Bolivar y luego la publicada en Mbai-
sik... en la penumbra del atardecer, en 1996. Con esto,
el lector se dara una idea aproximada de cémo funciona
la creencia en los toto’ y cuan semejantes o disimiles
pueden ser las historias. He aqui la version en castellano
de Elias Kentehuari Bolivar:

Habia una vez en los tiempos de los Arakbut un diablo
llamado Toto’ o Aipikue, que aparentaba ser un hombre
normal pero que tenia la costumbre de comerse a las
personas, en este caso, especialmente a las mujeres que
eran entregadas por los padres, confiando que iban a
ser felices al lado de un hombre que con engafo iba a
pedirles la mano de la chica que él escogia como pareja.

He aqui el detalle:

Este hombre (Diablo o Aipikue) era alto, de con-
textura gruesa, que por lo visto impresionaba a las
chicas a primera vista. Este hombre tenia una habi-
lidad impresionante como es la caza de animales.

En aquellos tiempos los padres buscaban un hom-
bre que sea cazador, trabajador y peleador, porque
de esa manera sus hijas no iban a sufrir en cuestion
de alimentacién.
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Entonces él vivia en una montafia muy alejado de
otros hombres que vivian en armonia, en conjunto,
como una comunidad, como viven la mayoria de
las comunidades nativas en la actualidad. Se puede
decir que en esta comunidad habia bastantes da-
mas jovencitas que estaban dispuestas a realizar su
vida con un hombre.

Para impresionar a los padres de las chicas este hom-
bre (diablo), antes de ir a la comunidad, se prepara-
ba realizando la caza de animales y como era cos-
tumbre hacer intercambio y por lo que era conocido
como cazador le aceptaban que se la llevara a su
casa, que vivia en una montafa lejana. En principio
un padre de familia le entregd a una hija de 12 afos
sin presagiar lo que le esperaba a su menor hija.

Cuando llegaban a su casa este hombre (diablo),
a las mujeres que llevaba, les recomendaba que
por ningln motivo salieran de la casa, porque cer-
ca de la casa tenia un criadero de tigre. Por ello
mismo corrian el riesgo que los comiera el tigre.

Légicamente estas muchachas, por creerle al
hombre y por temor a que el tigre se las comiera,
no salian para nada de su casa. Solamente se de-
dicaban a esperar a su querido esposo y prepararle
sus alimentos, tanto para ella misma como para su
esposo, como cualquier mujer lo hace hoy en dia.

Este diablo las amedrentaba para que no se dieran
cuenta de la cantidad de huesos de mujeres que bo-
taba cerca de la casa después de habérselas comido.
Asf sucedio durante mucho tiempo, hasta que le en-
tregaran una mujer de 35 anos aproximadamente.

Esta mujer ya madura sospech6 algo porque toda
la vida venia diciendo que el tigre se habia comi-
do a su mujer cuando él estaba cazando animales,
también porque le dijo que no saliera a ese sitio
exactamente donde amontonaba los huesos de las
mujeres después de habérselas comido. Pues bien,
ella tuvo valor de salir y averigud el sitio donde el
diablo le habia prohibido que saliera.

Esta mujer se dio cuenta que no era cierto lo que de-
cfa ese diablo. Entonces, con mucha rabia y llorando
amargamente prepard bastante aji molido con agua



y posteriormente buscé un arbol que tenga bastante
rama y hojas donde el diablo no pudiera verla y de esta
manera primero subié la bandeja grande de aji molido
con agua y después subié con sus pertenencias para
hacer creer al diablo como que ella se habia marchado
a su comunidad.

Normalmente el diablo salia a cazar animales a
las cinco de la madrugada sin tomar ningun tipo
de alimentos calculando para poder tener mucha
hambre (a su retorno). Por lo mismo su retorno era
siempre a las seis de la tarde, en esta oportunidad
no fue asi porque la mujer ya lo estaba esperando
preparada y ella lloraba amargamente por todas
las cosas que habia hecho este diablo.

Justo llegd a las seis de la tarde corriendo. Lo pri-
mero que hizo fue buscarla a ella y le dijo “mujer ya
llegué, ¢donde estas? jdénde estas? ;donde estas
mujer?” y ella no le respondia, porque queria saber
qué es lo que iba a hacer este diablo. Al darse cuen-
ta que no estaba la mujer, se preocupd masy mas...
comenzd a corretear como un nifo por todos lados.
Como tenia mucha hambre, pensé que podia co-
merse al animal que él habia cazado, sin embargo,
no pudo comérselo, porque para él no era del gus-
to suyo, por tanto comenzé a corretear mas y mas,
donde poco a poco comenzé a comerse a si mismo.

La mujer que lo miraba desde el arbol, comenzé a
llorar por dentro con rabia. Y al ver él que estaba
débil, porque casi todo su cuerpo, de él mismo se
lo estaba comiendo. Pues tenia la pancita y su poto
que no podia comérselo. En ese instante la mujer
le silba y dice “eh, eh... que haces porque te estas
comiendo a ti mismo” le dijo la mujer. “Ah, ah”,
dijo el diablo, “;Doénde estabas porque te has es-
condido? por qué no me has respondido cuando
te estaba llamando? Ahora te voy a comer a ti”,
le dijo el diablo. Quiso subir rapido pero no podia
porgue en ese momento estaba débil, sin embargo,
haciendo todo el esfuerzo posible subid cerca de
ella, sin presagiar que la mujer le tenia una gran
sorpresa. Cuando este diablo estaba muy cerca de
ella, alli es, que esta mujer aproveché para bafiarlo
al diablo con el aji que tenia preparado para él. Para
castigarlo y vengarse de esa manera por las otras
mujeres que fueron comidas por este mal hombre
que se llamaba el diablo Aipikue. Por tanto, este

diablo cuando le echo6 el aji preparado se convirtié
en un ave que los Arakmbut la llamamos weypa;
este animal por cierto solamente lo vemos volar por
las noches mas no en el dia.

El Toto’ es el espiritu maligno del bosque. Tanto el jaguar
como sus emisarios las serpientes son también Toto’ y
un encuentro con ellos puede ser fatal o desencadenar
enfermedades y muerte. Pero el Toto’ también puede
aparecer en forma humana, como varén a las mujeres o
como mujer a los hombres. Se presenta como una her-
mana o hermano que los lleva al monte para seducirlos.
En su forma mas cotidiana el Toto’ es usado para poner
en orden a los nifios y asustarlos un poco.

Pero el Toto’ es el opuesto légico del hombre/mujer
harakbut: habla como harakbut pero equivocado, con
errores de pronunciacién, tiene pies, pero invertidos de
manera que cuando avanza deja huellas como si retroce-
diera, seduce pero en lugar de hacer sexo se come a su
victima y no se come la carne, sino los huesos. Ademas,
se lame la orina y las heces. En todo es el opuesto al ha-
rakbut: es la negacion de lo que es un harakbut.

Pero al contrario del jaguar y las serpientes que son
Toto’ silvestres, los Toto’ humanizados son la negacién
de la humanidad harakbut, no su opuesto absoluto, sino
parte de ella: por eso no se caen del Wandmé&i como el
jaguar y las serpientes al fuego.

La apariencia del Toto’ se dice que es horrible. Antigua-
mente se decia que eran palidos, como gente blanca y
de pelo largo. Pero ahora se les imagina distintos: ne-
gros y peludos. Son también seres de la noche, llegan al
atardecer y se van al amanecer.

En la cosmovision Harakbut los Toto’ son la contraparte
de los Wawéri, o gente del rio. Mientras que los Wawéri
son espiritus benéficos, que entablan relaciones con los
cazadores y pescadores para proporcionales especimenes
de las especies en sus suefos, los Toto’ son una amenaza
y sofiar con ellos o tener un encuentro con ellos como
una vision es una experiencia muy fuerte y devastadora
gue pone a la persona en peligro de muerte.

El Toto’ representa al temor a la seduccién y mas con-
cretamente al incesto, como veremos en el siguiente
relato tomado de mi libro Mbaisik... en la penumbra
del atardecer. Y entonces se entiende por qué sofiar es
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tan catastrofico para la persona afectada, sobre todo si
sucumbe a la seduccién. Tener un suefo de Toto' puede
entonces usarse para diagnosticar la alta preocupacion/
el deseo del incesto que es asi castigado o detenido al
hacerse publico por el suefio.

Dado que los suefios no son constatables directamente
y las raras apariciones no llevan a ninguna parte, la Uni-
Ca manera como se propaga la creencia es a través de
los relatos.

El Toto’ asesino
Entonces sucedié asi. Un joven recién casado le dijo a

Su mujer:

“Voy a pescar boquichico con flecha {Td descansal”, le
dijo a su esposa al atardecer. Entonces parti¢. Cuando
terminé de pescar regresé. El venia asi... Cuando estaba
viniendo se le aparecié toto”°, igual a su mujer. Como
ella misma. Toto’ se parecia a su mujer. Cuando vio por
la recta del rio, ella estaba escondiendo huesos en una
cafia de bambu™.

- “Yo vengo”, la saludé.
- “Tu vienes, Aipiwe’", le contesto.

Entonces, él se dio cuenta que era toto’. El penso:

"iCdémo ha matado a mi esposa!”

Lloré en sus entrafias'. El llord, lloré...
un poco y penso:
- "La voy a matar”.

Luego se calmé

El se puso a llorar por su esposa.
- "Trae cafia de bambu rapido” —le dijo.

- “Ya Aipiwe" —le contesto.

Entonces, ella se puso de pie mostrando su trasero arru-
gado. En lugar de traer cafa de bambu trajo otra cosa.

- "Es otra cosa: mocomoco. Como toto’ te has comporta-
do”—le dijo éI'3. "Yo actio como si fuera él” —le contesto.

Asi le dijo. El hombre se fue para cortar cafia de bambu.
Entonces empezaron a comer:

- “iVamos a comer!” —le dijo.

Repartiendo le sirvid el sabalo; él le sirvié a ella. Ella co-
mi6é muy rapido. Entonces él le dijo:

- "Estas actuando como Toto’. Se come despacio”.
- "Yo hago como si fuera él” —le contesté.
Al hablarle ella asi, le dio rabia; lloré de rabia. Y penso:

- “La voy a matar. Asi como maté a mi esposa, también
a ella la voy a matar”.

Mientras Aipiwe’ estaba llorando, toto’ se comié todo.
- "iCoge piedra!” —le dijo— “jPiedra, piedra coge!”.
(El relator indicando el tamafio de la piedra):

Asi para tirarle a la cabeza de toto’.

“Ya Aipikue’" 4,

“Yo recogeré para mi una piedra redonda”.

“Tu tienes intencion de matar” —ella le dijo asi.

“No me digas” —le contesté— “jCémo te voy a matar” ™.

10 Espiritu maligno que habita en el bosque. El toto’ es muy feo, puede parecerse a un mono, todo peludo. Pero también puede tomar la apariencia
humana, solo que generalmente lo delata algun detalle fisico: tiene los pies a la inversa, o patas de venado o de otro animal. En este caso es su
voz y ‘el trasero arrugado’ lo que delata al toto’. A los hombres se les aparece como muijer; a las mujeres, a la inversa, como varén. Puede aparecer
también en pareja.

" Aqui se sugiere que toto’ se ha comido a su mujer y estd guardando los huesos. En esos casos toto’ se le ha aparecido a ella como varén y la ha
seducido. Pero en lugar de hacer sexo con ella se la ha comido.

12| a palabra es oa-né.po: el centro afectivo del ser humano, localizado en la zona lumbar de la espalda. La palabra estd compuesta de: nominalizador
-vivir/centro vital -forma redonda.

13 E| toto’ habla como un ser humano, pero confunde las palabras y trastoca los sentidos: “asi es el habla de toto'”.
4 Toto’ pronuncia mal el nombre de aipioe’.

>E| didlogo juega con insinuaciones mutuas. El joven pretende ahora, sin embargo, no haber caido en cuenta que su esposa es toto’.
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El le dijo que no iba a matar. Entonces, cuando trajeron las
piedras, ellos se echaron a dormir. Alli se quedd dormida.
- "Le voy a arrojar la piedra en la cabeza de toto’” —pen-
s6 él- se la voy a tirar en la cabeza”.

Toto' estaba profundamente dormido. Entonces, despa-
cio, le acomodo la cabeza para arrojarle la piedra enci-
ma. Bonito le acomodé la cabeza a toto’. Ella no caia en
cuenta. Como no se daba cuenta se levanté y despacio
isak! Le tir6 desde arriba la piedra en la cabeza.

Entonces Aipiwe’ se subié a una palmera shapaja. Ai-
piwe’ tenia un hermano menor. Lo dej6é al hermanito
en el arbol. Cuando, de pronto, toto’ revivio, ella dijo':

- "iMe has matado!”.
A un segundo toto”:

-"El otro Aipiwe’ me ha matado” —le dijo. “Muy cerca,
si, ¢donde?, ;donde?... jrapido! .

Cuando el mismo Aipiwe’ ya estaba arriba, en la palmera,
ella, de pronto, lo vio.

- “{TU mismo estas allil jtu estas prendido arriba!”.
- "Si", penso él, “no voy a morir”.

- "¢Codmo voy a cogerlo?” —penso el toto’- " Yo tumbo
la palmeral”, mientras lo hacia con un hacha de piedra.
Toto’ quebrd la palmera. Asi hizo. Y repetia:

K

- "iYo tumbo la palmera!”, mientras le daba con un

hacha de piedra.

Le dijo al otro toto’ que llame al abuelo Méanko. Asi
hablé ella. Le dijo al otro que llame al abuelo Manko.
Cualquier cantidad de toto’ habia, muchos. Ella les ha-
bl6 a los otros, los llamo gritando.

|

- “iVengan rapido!” —les dijo— “jVengan rapido!".

Alli cerca llegd el abuelo Ménko. Entonces Aipiwe’ penso asi:
- “No voy a morir, voy a saltar, no voy a morir!”.

Cuando Manko estaba cerca dijo:
- “jAmanece! jAmanece!” —dijo asi— "jEsta aparecien-
do el amanecer! {No!” —le dijo al otro toto’, al abuelo
Manko. Asi hablo Aipiwe’: “Esta amaneciendo”.

Entonces el abuelo Manko se callé. Solo al que le habia
arrojado la piedra en la cabeza, se quedd con él. Aipiwe’
la orinaba. Ella lamia los orines. También comen huesos.
Aipiwe’ iba a caer a su lado, los toto’ también comen
huesos. Entonces, intentando subir, ella asi se cafa’®.

Amanecié. Entonces Aipiwe’ bajoé de la palmera.
- “Yo he matado”, asi decia.

El le conté a sus familiares al llegar la penumbra del
atardecer. Asi les conté.

La revolucion de los animales

Este puede ser tomado como un relato para despresti-
giar a los sawéron, uno de los clanes que se asocia con
los sajinos. Pero esta historia, de cémo los sajinos mata-
ban a gente, le dimos otra interpretacion, y Héctor Sue-
yo Yumbuyo, nacido en Shintuya, pero que reside hace
mucho en la comunidad Boca del Inambari, tenia otra
interpretacion: que los animales le daban vuelta a la rela-
cién cazador-presa, y convertian en presa a los humanos.
De manera que el mito, al invertir la relacién, restaura la
equidad, en un mundo donde esta es el principio que
debe regir las relaciones. Aqui la historia:

Los sajino mataban a la gente (el relato)

Hace mucho tiempo los paisanos iban al bosque para que-
darse a dormir. Iban por animales de caza. Antes era asi que
iban a dormir. Ellos terminaron de hacer una casa de hojas
de ponilla. Construyeron un tambo con ponilla. Entonces se
fueron a cazar, al atardecer. Las mujeres también pescaban.
Esas mujeres se fueron. Ellos fueron por animales de caza.

6 A diferencia de los humanos, el toto’ es inmortal: “Se muere un momentito pero vuelve a revivir”.
7Para ganar tiempo, aipioe’ hace pasar a su hermano por él. Pero toto’ descubre el truco pronto y sale a buscarlo. Entretando ha aparecido otro toto".

Pronto llamaréa a todo un ejército de toto’, bajo su jefe Ménko.

'8 El toto’ se resbala en las heces y la orina; por eso no puede trepar a la palmera. Al contrario de los humanos los toto’ lamen la orina y comen las heces,

son antropo6fagos, pero no comen la carne, sino los huesos.
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Entonces uno de ellos se quedd en cama con fiebre.
Murmurando dijo, murmurando dijo: “Creo que hay
enemigo” —asi pensaba.

El afiebrado se levanté despacio: “Creo que hay enemigo..."

Entonces el enemigo tomé medida del tambo con una
cuerda para amarrarse el cabello. El cabello largo, asi
era antes el uso. Tomaron medida con la cuerda para
amarrarse el cabello. “Creo que hay enemigo...”

Los enemigos no estuvieron alli ni un momento. “jdes-
aparezcamos!” —dijeron— y retornaron al bosque.
“iComo hay enemigo!” —pensé— “jComMo nos va a ma-
tar el enemigo!”

El enfermo con fiebre empezé a mejorar. Entonces:

“;Por qué todo esta en silencio?” —le pregunté— “;Por
qué no vienen los compafneros?”.

No habia pasado ni un momento, cuando llegaron los
cazadores y también las mujeres:

“;Quién ha venido?"” —dijeron— “;Quién era? Era el ene-
migo, el enemigo ha venido” —les dijo a ellos— “El ene-
migo ha venido a examinarnos”.

Entonces les dijo la verdad a los otros:
- "Digo la verdad”.

- "Digo la verdad, hermano”.

- “Digo la verdad”.

“Mentira dice” —decian otros de él. Otros pensaban:
“Creo que dice la verdad”.

“Habla sofando”.

“Cualquier cosa habla...” —dijeron.

“iCoémo miente!”

“Yo digo la verdad”.

“Yo les hablo asi, porque hay enemigo”.

Entonces, cuando iba oscureciendo, al anochecer, alli
empez6 a llover con reldmpagos y truenos.

“iSeguro habra sido el enemigo!” —se dijo— “Nos van a
a matar de todas maneras” —penso.

Tomando sus flechas esperé. No habia nadie... nadie...
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nadie. Un largo rato no hubo nadie. A medianoche soné
fuerte jkig!, jkdg!, tallos que chocaban. Habian corta-
do un tallo de huasai. Habian cortado un tallo muy largo.

|

“iViene!" —dijo— “jViene el enemigo
"Asi es, yo te digo, hermano. Asi es, yo te digo”.
“iLos otros habian dicho mentira. Asi nos van a matar”.

Los dos despertaron a todos. No habia nada... cargando
al hombre venfan. Entonces tensando el arco, dos de ellos
dispararon. Los flecharon con windak. A uno le rajaron el
sobaco jkdg! El sajino cayd cuando lo flecharon en el hom-
bro. Dos de ellos al dejar caer el tronco aplastaron a sus
companeros. El hombro [del sajino] aparecié en la manana.
El que muri6 aplastado no era el que habian flechado.

"jCémo mata el sajino!” —ellos decian asi.

Entre ellos dijeron, asi es. Los sajinos mataban a toda
la gente. No se habian dado cuenta. Entonces supie-
ron quiénes eran los que mataban. Todos desaparecian,
cualquiera de ellos desaparecia. Entonces amanecio.
"iVamos!"” —dijeron.

Al dia siguiente se quedaron. Partieron y llegaron a casa.
- “iVamos a rastrearlos!” —dijeron.

- "Donde esta el sajino? ; Cémo ha sido?” —lo rastrearon.
Lo rastrearon hasta entrar en sird, la casa de animales.
Asi fue, también entraron. Entonces entraron a la cueva.
Alli habia cualquier cantidad de animales... un paujil, la
perdiz... mansitos, en siré.

Entonces:

- "¢ Cdmo habra sido? —se dijeron.

- "Habia cualquier cantidad de animales, un mono coto,
cualquiera, todos”.

Interpretacion

Llama la atencion en este relato que mantiene el interés, por-
gue no resuelve la relacion entre la version cotidiana y la ver-
sién del afiebrado hasta ultimo momento. Los personajes,



lejos de ser crédulos, dudan sobre la version del hermano
enfermo que se quedo solo y que cree haber visto al ene-
migo: ¢Estara delirando? ;Habra sofado? ;Miente acaso?
¢Seran enemigos humanos? ;Qué sera? La regla entre los
guerreros era reciprocar, hacer wayawaya (ambos-ambos)
hasta quedar pares. Por eso no es improbable que sean ene-
migos, como se ve en el relato de guerra arriba.

Esto significa que los personajes son razonables. Que no
son dados ni a fantasear ni a mitificar. Y recuerda al ulti-
mo capitulo del libro E/ chaman y el jaguar, de Gerardo
Reichel-Dolmatoff (1978), donde en una comunidad discu-
ten lo que uno de sus miembros ha visto. Y alli surgen las
mismas interpretaciones que en este relato. Pero cuando
llega el curandero, él tiene otra. Para el curandero, el haber
tenido una visidon o un suefio es un sintoma del paciente,
cuya culpa o miedo lo hace tener esas visiones.

El curandero se comporta, entonces como el psiquiatra,
gue no se le ocurre ir a ver si los suefios de sus pacientes
son verdad histérica, y por ejemplo, han sido violados por
sus padres, sino que los toma por fantasias, producto de
los temores y ansiedades de los pacientes. Asi, el suefio de
los espiritus recibe otra interpretacion por los curanderos,
y sofar de wawéri (gente o espiritus del rio) o de dumberi
(gente o espiritus del bosque), o directamente de toto’
es muy distinto, y habla de preocupaciones muy diferen-
tes, sino opuestas en la cosmovision Harakbut. Porque el
contacto con estos espiritus trae consecuencias muy dife-
rentes, y el contacto con toto’ suele ser fatal. Pero a los
espiritus se les reconoce por sus efectos. De manera que
alli vemos la congruencia entre diagnéstico y resultados.

Si los enemigos eran o no sajinos, depende finalmente
solo de la interpretacién y quien ha estado en el bosque
amazoénico de noche sabe que no se ve mucho: segun
el relator, los taka’ enemigos eran parecidos a gente.
Solo cuando grit6 se dieron cuenta que era sajino y no
taka’. “Cuando se gritd6 su voz de sajino, alli recién se
dio cuenta”. Y encontraron el hombro en la mafiana, un
hombro de sajino. ;Fueron entonces solo una manada
de sajinos que se acerc6?

Que los sajinos mataban es la explicacién para la gente
que desaparecia y no volvia: “se las tragaba el monte”.
Antiguamente, los Arakbut usaban una cuerda wanuiku
para atarse el cabello que Illevan como “cola de caba-
llo”. Con eso miden el tambo para traer un tronco de
huasaf suficientemente largo y aplastarlos y matarlos a

todos, tirando el tronco sobre el tambo. También sirve
para hacer un calculo de a cuantos se enfrentaran en
base al largo del tambo.

Cuando le acusan al enfermo que miente, hay que re-
cordar que la lengua harakbut no distingue entre mentir
y “decir falsedad”. Windak, son las flechas con punta
de cana de bambu; si te atraviesa, mueres desangrado.

Como suele suceder con todos estos relatos Harakbut,
cuando amanece se restaura la vision cotidiana de la vida:
eso vale para el mito del Wanaméi, para el de Toto’ y ahora
también para los sajinos que matan a la gente. Si los mi-
tos bucean por el inconsciente colectivo de las asociaciones
culturales, del “mitificar”, entonces ahora se desvanece ese
mundo. Pero queda un rastro de sangre. Un rastro de san-
gre que los lleva «hasta entrar en sird, la casa de animales»,
y se dice «entonces entraron a la cueva. Alli habia cualquier
cantidad de animales... un paujil, la perdiz... mansitos en
siré». Y siguen contando mas y mas animales.

«El' mito Los sajinos mataban a la gente cobra su sentido
solo en relacidn con el “proyecto” chamanico de pensar
el conjunto de relaciones productivas de las sociedades
en términos de relaciones de reciprocidad: wayawaya.
Este es el término clave, el “quedar ambos-ambos, que-
dar iguales”». Las relaciones de reciprocidad estan, por
lo tanto, planteadas en términos de una légica que se
deriva del modelo social y de los intercambios matrimo-
niales. Para que esta légica pueda funcionar es nece-
sario conferir el estatus de “social” a la naturaleza: sin
este supuesto no funciona.

La personificacién es, pues, resultado de la aplicacion
de un principio légico, no el inicio de una “mentalidad
primitiva” que proyecta el ‘yo’ sobre el mundo (Helberg,
1996:89). Como se puede reconocer, los mismos perso-
najes del mito razonan, como cualquier persona en el
mundo cotidiano, no estan ofuscados ni confundidos, ni
alucinan, ni nada. Si tras la realidad cotidiana ven otra
red de relaciones, es porque esas son parte del plan de
gestion ambiental que impone una red social al ambien-
te para gestionarlo, es decir, por un fin practico. No se
trata, entonces de un discurso descriptivo ni tedrico, se
trata de instrumentos de la gestion social del ambiente,
de un magnifico plan, cuyo resultado es la sostenibili-
dad ambiental y social, y por lo tanto, no los podemos
tener ni por verdaderos ni falsos: son los supuestos de
esos instrumentos de gestion.
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La cosmovisiéon Harakbut

En 1996, escribia: “Wandkirég es una palabra que tam-
bién podriamos traducir como ‘conciencia’ o 'yo’, y es
aplicable, en principio, solo al ser humano. Pero la si-
militud con animales —sobre todo aquellas especies ma-
yores que llevan vida social- no pasa desapercibida. El
wandkirég puede aparecer en suefios (con figura huma-
na), pero también se relaciona con wandik (nombre/me-
dida) que la individualiza. Los Harakbut usan wandékirég
para expresar una identidad profunda entre el hombre y
los animales capaces, en mayor o menor grado, de ‘con-
ciencia’. Wandkirég puede concentrarse en un individuo
(o persona con nombre propio) o dispersarse vagamente
en una especie o colectividad. La confluencia de una
imagen de suefio y el wandkirég del alter ego humano
puede ser suficiente para arrebatar el wandkirég de un
nifo, cuya ‘alma’ adn no esta bien centrada y provocar
de esa forma enfermedad y muerte eventual.

En la lengua harakbut no existe palabra para metéafora o
simbolo. Por lo menos no es parte de su vocabulario coti-
diano y esto corresponde a su creencia en el sentido literal
de los mitos. Eso no quiere decir que un wambayorokeri,
como el que me dijo que el mito del Wanaméi significaba el
paso de la yuca amarga a la yuca dulce, no esté manejado
una nocion de simbolo. Su manera de comprender el mito
trasciende el sentido literal. (Helberg, 1996:78).

«Asi, al wambayorokeri se le aparecen “las ma-
dres” de las especies como jovencitas y eventual-
mente pueden aparecérseles también los toto’.
Esas jovencitas son wamdaweéri, espiritus que dan
imagen a una especie, y como lo dice su propio
nombre se asocian con el rio. Los suefios de las
Jovencitas wamdweéri que dicen ver los cazadores,
con los cuales mantienen relaciones, podemos re-
conocerlos como suefios sexuales».

«Los toto’ son, por contraste, propios del bosque
y a diferencia de los wamédwéri, no debe esperarse
nada bueno de ellos: un “encuentro” suele acarrear
enfermedad y muerte. La tarea del wambayorokeri
es organizar todos sus conocimientos en torno a
estos suenos para saber lo que le dicen: saber de
qué especie se trata, donde se encuentran, donde
estan sus caminos, etc. Podriamos hablar de una
funcion de los suenos como “catalizador”. Con los
toto’ el caso es distinto. Hay algunas especies de
animales que de por si son toto’, como los jaquares y
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las serpientes (otros indicadores), pero por lo gene-
ral son colectivos y en total representan el aspecto
antisocial o mas bien anticultural de los animales,
mientras que los wamawéri representan el aspecto
“social” que corresponde a las especies y especial-
mente a las especies mayores (que son interesantes
para la caza). El aspecto anticultural lo encarnan
fisicamente el jaguar y las serpientes» (Helberg,
1996: 40).

En Mbaisik... en la penumbra de la tarde no encontra-
mos al jaguar como representante del dios-sol. Aunque
si se dice que los curanderos pasean de noche como
jaguares. En el relato de Amarinke hay pueblos de ja-
guares cuyo aspecto es humano/animal y cambia cons-
tantemente.

De acuerdo con Andrew Gray (1996):

«En general, si bien los animales comparten el
wandkirég humano, como seres vivos y sociales,
este permanece “difuso”. La identidad es solo par-
cial y podemos registrar que si bien corresponde
exactamente a las posibilidades de aplicacion de los
criterios de uso de wandkirég, no todos estan da-
dos. Solo en ocasiones especiales (como en suenos
0 en apariciones excepcionales) lo “difuso” se con-
centrara y producira una “imagen”, de modo que se
manifiesta y cumpla con el sequndo aspecto kirég
del “alma”, su individuacion como imagen. Y esto
solo a condicién del trabajo organizador del cono-
cimiento del wambayorokeri para recibir claves del
comportamiento de una especie a través de la inter-
pretacion de los suefios, o de un sindrome de temor
al comportamiento antisocial suficientemente fuerte
como para provocar un suefio de toto’. O mas extra-
fio aun un “encuentro” con él por caminos o a las
orillas del rio» (Helberg, 1996: 40).

Como nos relatan las historias acerca de encuentros con toto":

«La idea de la concentracion de wandékirég como
identidad, contrasta, sin embargo, con el hecho
que durante la enfermedad el wanékirég se puede
desprender y merodear y que la persona se cam-
bia durante su vida varias veces de nombre y surge
como otro. Lo mismo cabe decir de los animales.
Para los Harakbut los animales son carapa (corteza
de arbol), es decir, meras apariencias de seres hu-



manos. En la historia de la creacion del ser huma-
no, que rara vez se cuenta, Mateo Hikka dijo que
antiguamente todos eran humanos y que hubo un
concurso, de quién cargaba mas carapa, y que los
perdedores fueron convertidos en animales. Para
que los unos tengan de comida a los otros. De all],
por ejemplo, que los animales en sus cuevas sean
“mansitos” o sean humanos, y estén alli como seres
humanos normales».

Para comprender la ldégica indigena tenemos que incur-
sionar en el uso de aspectos: asi, los egos y alter egos no
son sino aspectos de la misma persona. Al igual que la
relacién humano-presa no son sino aspectos de la mis-
ma cosa: la carne wahén que circula. Y que nos une con
los animales. Y esto porgue son parte de un ciclo de in-
tercambios. Los cambios de aspecto sirven para ilustrar
un ciclo de intercambios y transformaciones: es la lo6gica
del intercambio ilustrada.

El ciclo de interdependencia humano-animal se comple-
ta, si consideramos, que para los Harakbut el alimento
gue realmente confiere vitalidad y permite el crecimien-
to es wahén (la carne). Durante la vida, el hombre vive
de los animales, pero una vez que fallece pasa a integrar
el reservorio de wawéri o dubaeri que es parte del “cen-
tro vital” por el cual viven los animales.

La superestructura del pensamiento Harakbut no hace
sino repetir, por lo tanto, una dependencia muy real. Los
espiritus son parte del ciclo de produccion social. Pero al
hacerlo asf tienen una ganancia doble: establece un sis-
tema de incentivacion de la caza y uno de control y re-
presion que autorregulan la sociedad y su relacion con el
medio ambiente. La construcciéon de la superestructura no
es un eco idealizado o invertido de la realidad, es un ins-
trumento muy fuerte de conduccién social, que finalmente

se refleja en un ciclo de intercambios reciprocos que sos-
tienen la vida. Esto es, por lo demas, reforzado por una
nocion de “enfermedad” donde el caracter punitivo juega
un rol muy importante (Helberg, 1996:41).

El uso de la légica de aspectos es frecuente en la cul-
tura. Asi, existen espiritus como Amdrinke —el primer
hombre, que matdé a un jaguar en venganza por la
muerte de su madre que fue devorada por este— que
anda pisando las nubes y haciendo tronar los cielos, y
ve a los animales como cultivos en sus chacras, pues
para él, los picuros (Cuniculus paca) son como yuca a
sus 0jos. Asi, ven a los animales como cultivos. El uso de
la logica de aspectos para generar complementariedad
es pues bastante frecuente. Recordemos que cuando en
nuestro mito los cazadores reconocen que los enemigos
taka’ son sajinos, lo hacen porque “se gritdé como saji-
no”, segun aclara Juan de Dios Chimatani, el traductor
e interprete. Es decir, el nuevo aspecto se anuncia como
una nueva percepcion.

Y esto tiene seguro que ver también con la comprensién
del mestizaje, que en el mundo académico se lamenta
como pérdida de cultura, mientras que para el mundo
indigena es un enriquecimiento, pues agrega mas y mas
carapas: es el disfrute de la diversidad. Antiguamente la
renovaciéon cultural venia por la apropiacion del otro: hay
gue recordar que en el relato de Amdrinke los abuelos
jaguares se robaron las hachas de otros abuelos jaguares.
Mientras que en occidente hemos hecho el enorme es-
fuerzo de autogenerar el cambio, para otros pueblos los
cambios siempre se han adquirido de fuera por astucias o
robo. Y en primera instancia se adquirié asi el fuego.

El centro de su identidad es la dependencia de su in-

consciente colectivo, que ya esta en ellos fijo a los cinco
afos de edad, segun piensan ellos, y nunca lo perderan.
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a Fredy Quertehuari Dariquebe en una de las chacras experimentales de diversidad de pinas del pueblo Harakbut.
Comunidad Nativa Queros. Foto: Klaus Rummenhéller, 1996.
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La kaha o ka’a de

los Harakbut'

Miguel Macedo Bravo
Fredy Quertehuari Dariquebe
Alejandro Smith Bisso

Todo grupo humano, a través de su proceso histérico y de
acuerdo a la ocupacién de un area territorial, va desarro-
llando un conocimiento propio sobre los recursos que uti-
liza. Uno de los rasgos mas sorprendentes de los grupos
culturales amazonicos se refiere al uso adecuado de sus
recursos y a la domesticacion, principalmente, de especies
vegetales alimenticias. A la luz del proceso histérico global
de la humanidad estos representan un legado muy impor-
tante para la cultura universal.

No obstante, los grupos de poder de los paises en desa-
rrollo han establecido patrones que buscan homogeneizar
a los diferentes grupos culturales que conviven en su terri-
torio, en aras de alcanzar un progreso material para el be-
neficio del pais. El Perti no es la excepcion. De tal manera,
los patrones culturales y conocimientos tradicionales de
los pueblos indigenas de nuestro pais se ven seriamente
afectados, produciéndose en ellos un desgaste cultural,
que ya ha llevado a algunos de ellos a la extincion. La des-
aparicion de una cultura es una situacion sumamente gra-
ve. Solo en términos lingUisticos significa la pérdida de un
registro de conocimientos acumulado y probado durante

miles de afos, donde se integran aspectos culturales, eco-
l6gicos, sociales, politicos y econémico-tecnoldgicos.

Como una alternativa a esta situacion, la Asociacién Perua-
na para la Conservacion de la Naturaleza (APECO), a través
de su Proyecto Educacion Ambiental en Manu (PEA Manu),
y con el auspicio del Fondo Mundial para la Naturaleza
(WWF), organizo talleres de educacion ambiental para li-
deres comunales desde 1995. En dichos talleres, los partici-
pantes definieron proyectos que aportaron a la solucién de
sus problemas ambientales. En particular, los lideres de la
Comunidad Nativa Queros manifestaron su preocupacion
ante la pérdida de sus valores culturales, en especial en lo
referido a sus cultivos tradicionales. La propuesta consistid
en promover su rescate.

Como primer paso hacia el tratamiento de esta situacion, el
PEA Manu puso en marcha un proyecto de investigacion so-
bre un cultivo tradicional Harakbut (grupo etnolinguistico al
gue pertenece esta comunidad). En consenso se definid un
cultivo ancestral y domesticado por este pueblo, del cual ellos
reconocen diversas variedades: la pifia (Ananas comosus).

' APECO ofrecio el presente articulo inédito, elaborado en el contexto del Proyecto Educacion Ambiental en Manu. Uno de los editores confirm¢ la
validez etnogréfica del andlisis para el pueblo mayor Harakbut, no solo el grupo Wachiperi. Su aceptacion para publicacion en el presente libro fue un

acuerdo de los tres editores, junto con APECO.
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Metodologia

En la realizacién de este proyecto se consideraron los
siguientes aspectos: i) investigacién sobre los anteceden-
tes histérico-culturales Harakbut; ii) fomento de partici-
pacion activa de lideres involucrados en la propuesta; iii)
entrevistas con informantes indigenas de varias comuni-
dades; iv) desarrollo de cultivo experimental de la diver-
sidad de variedades de pifas en suelos con diferentes
caracteristicas; v) formulacion de la propuesta final.

Fredy Quertehuari recopilé informacién acerca de la
mayoria de variedades de pifias conocidas en la cultura
Harakbut. Esta investigacion la realizé en cinco comuni-
dades nativas pertenecientes a dicho pueblo indigena.
Para la recopilacién de informacion se puso énfasis en
el conocimiento de aspectos etnobotanicos relaciona-
dos a este cultivo, que incluyen: el reporte de las varie-
dades, la investigacion sobre informacion etnobotanica
de la diversidad de pifias, la ubicacién del espacio miti-
Co que ocupa la domesticacion de la especie, las carac-
teristicas bioldgicas de cada variedad y la identificacion
de técnicas agricolas tradicionales para su cultivo. Las
comunidades visitadas fueron las siguientes:

* Queros. Formada por la parcialidad Wachiperi, ubicada a
orillas del rio Queros, tributario del Pilcopata, en la zona
de selva alta, departamento de Cusco. La informacién se
obtuvo de Mariano Dariquebe y Victor Senongpa.

e Shintuya’. Integrada por gente Arakbut, conocidos
por otros grupos como Amarakaeri con la presencia
minoritaria, pero significativa, de familias Wachiperi.
Se ubica en el rio Alto Madre de Dios, en la carretera
Cusco-Manu, en la zona de selva alta.

e Boca Isiriwe?. Poblacion Kisaberi, en el rio Madre de
Dios, en la zona de selva baja. Se conté con la infor-
macién de Cirila Tete.

e San José de Karene?. Comunidad Arakbut situada en
el rio Karene o Colorado. Departamento de Madre de
Dios, en la selva baja. Pedro Quique fue el informante.

e Puerto Luz? Comunidad Arakbut ubicada a orillas
del rio Karene, més arriba de San José de Karene, en
la selva baja. La informante fue Rosa Keddero.

Para llevar a cabo el cultivo experimental, se prepara-
ron dos chacras en Queros, con diferentes caracteris-
ticas en cuanto a composicion y acidez de los suelos.
La siembra se realizd tratando de que los hijuelos de
la misma pifia se repartieran en ambas chacras para
asegurar sus caracteristicas genéticas y elaborar una
medicién de su rendimiento en el que solo interfirie-
ran las cualidades del suelo.

La primera chacra fue realizada en terreno cercano al rio
(tierras negras), en un lugar donde anteriormente hubo
una chacra (purma). Contienen materia organica con
una acidez de PH 4.5, y son las mejores para actividades
agricolas en la zona.

La segunda chacra fue realizada en tierras lejanas al rio
(tierras amarillas), en bosque primario. Contienen limo-
nita (6xido de fierro) y una acidez de PH 4.0, mayor que
la de la primera chacra. Presentan condiciones mas difi-
ciles para la agricultura.

El sembrio de ambas chacras fue monitoreado para defi-
nir la conducta que presenta cada una de las variedades.

Los Harakbut

Se puede afirmar que los Harakbut conforman una uni-
dad linglistica, aunque no se ha podido determinar su
filiacién, que presenta caracteristicas muy particulares.
Su territorio ancestral estéd determinado por la cuenca
del rio Chilive-Isiriwe, Inambari-Arasa y la parte alta del
Madre de Dios-E'ori, en los departamentos de Cusco,
Madre de Dios y Puno. Todo el grupo posee una identi-
dad primaria, son Harakbut (ser humano, gente).

La estructura social Harakbut gira en torno a clanes (onyu),
grandes grupos familiares de descendencia patrilineal que
regulan la vida social y se organizan espacialmente en va-
rias unidades residenciales o malocas. Su estructura se dio

2 Estas comunidades (ademas de las de Barranco Chico, Shipetiari y Diamante) pertenecen al grupo de comunidades que solicitaron el reconocimiento
de la Reserva Comunal Amarakaeri. La idea de la reserva surge a iniciativa de las comunidades Harakbut en el Rimanacuy de 1986. La propuesta inicial
es aprobada por FENAMAD en 1990 y reconocida por el gobierno peruano en 2002. La Reserva Comunal Amarakaeri constituye un 10% del territorio
étnico tradicional de los Harakbut, hasta antes del contacto promovido por los padres dominicos. El objetivo principal esperado por las comunidades
es el mantenimiento de una zona para preservar los recursos naturales (fauna y flora silvestres) que tradicionalmente, y hasta la actualidad, constituyen

su fuente de alimentacion.
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en tres niveles: i) la casa comunal o maloca (hak) era la
unidad residencial auténoma, en cuyo interior se desa-
rrollaba toda la vida social y en el que se realizaban todas
las ceremonias de iniciacion. Estaba a cargo de un wairi
0 anciano (personaje respetable); ii) la unidad regional,
conjunto de casas comunales que se encontraba bajo el
liderazgo de un wantopa o gran lider regional, elegido
en base a diferentes criterios. Los wantopa tenian fun-
ciones sobre todo en tiempos de guerra; iii) la parciali-
dad, subgrupo con caracteristicas culturales y dialectales
uniformes que comparten una identidad en comun que
se afade a la de Harakbut. Sus nombres se refieren a la
distribucién espacial, principalmente hidrografica y a ca-
racteristicas asignadas al grupo.

Los subgrupos harakbut conocidos son:

¢ Arakbut. También conocidos como Amarakaeri, térmi-
no peyorativo segun comunicacion personal de Fidel Bu-
rapa. Son los grupos que vivian en la region central del
territorio Harakbut. Al parecer presentan caracteristicas
culturales diferentes a las del resto de parcialidades. Son
los mas recientemente contactados por la sociedad na-
cional, proceso que se dio en la década de 1950.

e Wachiperi. Localizados en la regién suroriental del
territorio, en las margenes de la parte alta del com-
plejo fluvial E'ori conformado por los rios Queros-Ma-
dre de Dios. Su denominacién grupal responderia a
su gran habilidad para hacer puentes.

e Sapiteri o Kapiteri. Localizados en el territorio que
se encuentra entre los Arakbut y los Wachiperi, o al-
rededor del territorio Arakbut. Su nombre viene de
“sapite” (altura o colina).

e Arasaeri. Su denominacién proviene del lugar de
procedencia, el rio Arasa, incluyendo el actual rio
Inambari en el suroriente del territorio harakbut.

¢ Toyeri. “"Los de abajo”, denominados asi por encontrarse
asentados aguas abajo de los otros subgrupos Harakbut.

¢ Kisaberi o Amaiweri. En el pasado vivieron en las
cabeceras del rio Huasorokwe, afluente del Karene,
entre los Arakbut y los Arasaeri.

De acuerdo al censo de 1993, la cantidad de hablantes ha-
rakbut era de 1,566 (Pozzi-Escot, 1998: 97).

La actividad econdmica tradicional mas importante para
ellos es la agricultura. Denominan tamba a la chacra. La
preparacion del terreno agricola comienza por la seleccion
de un area de bosque primario para luego rozarlo y que-
marlo, es decir, derribar los troncos y luego incinerarlos. El
terreno plano facilita la siembra.

Tradicionalmente, el hombre se hace cargo de las primeras
etapas y la mujer de la siembra (en el mes de setiembre
principalmente), cosecha y labores culturales. Los cultivos
ancestrales de los Harakbut son: yuca, platano, pifa, cafa
de azucar, zapallo, uncucha, barbasco, achiote, aji, camote,
coca, maiz, poroto, algodén, papaya, pijuayo y tabaco.

Luego de terminar su ciclo productivo, la chacra es aban-
donada para que regrese al bosque, permitiéndole volver a
la hegemonia de entidades miticas como los toto’, espiritus
malignos que habitan en él.

Es destacable la importante dedicacién que le dieron al
trabajo de la agricultura, que queda demostrada por la
domesticacion de cultivos. Esta implica afios de trabajo es-
forzado, con avances y retrocesos en busqueda de mejorar
el cultivo para su aprovechamiento. En el fondo, significa
avanzar de la recoleccién a la agricultura, fortaleciendo la
nocién de cultura como domesticacién de la naturaleza,
como nos lo explica Helberg en su interpretacion del mito
de Amarinke’ (Helberg, 1996:131-132).

Otras actividades importantes eran la caza, pesca y recolec-
cion, posibilitando todas ellas la conservacion del bosque.

Actualmente, las actividades econémicas mas importantes
son la extraccion maderera y la mineria, ambas desadapta-
das a la regién donde se encuentran por lo que perjudican
sus ecosistemas, dejando recién en tercer lugar a la agri-
cultura, sustento principal, por excelencia de los Harakbut.

Ananas comosus

La pifia (Ananas comosus) pertenece a la familia Brome-
liaceae. El nombre, Ananas, con el que ha sido reportado
para la ciencia viene de los vocablos guaranies “a” (fruta)
y “nana” (delicioso).

Su origen es amazonico. A través del intercambio, los an-
tiguos habitantes se encargaron de propagarla a toda la
América tropical incluyendo las islas del Caribe. De manera
gue el primer europeo en probarla fue Cristébal Colén en
su viaje por la isla Guadalupe. A partir de entonces fue
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- Diversidad de pifas del pueblo Harakbut, Comunidad Nativa Queros. Foto: Klaus Rummenhdller, 1996.
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4 Brote del fruto de pifia, Comunidad Nativa Queros. Foto: Klaus Rummenhdller, 1996.
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distribuida por Asia, Africa y Oceania, incluyendo las islas
de Hawai (todas zonas tropicales o subtropicales).

Esta fruta se desarrolla mas rapidamente en zonas célidas
y con clima estable a lo largo del afo. La temperatura
ideal para el cultivo de la pifia es entre 18.5 y 45 °C. El
rango para su crecimiento optimo se encuentra entre 0
y 800 metros sobre el nivel del mar. En alturas mayores,
el sabor del fruto es mas &cido y menos dulce. Crece en
cualquier tipo de suelos, pero especialmente en suelos
acidos, con PH entre 4.5y 6.5.

La planta es pequefia. Su tamafno oscila entre 50 cm y 1 me-
tro. Después de 6 meses de ser plantada entra en floracion.
El fruto de la pina es el resultado de la floracion de 100 a 200
flores de color azulado, que demoran en madurar, hacia los
ocho meses. De una planta se obtiene un solo fruto.

La pifia se propaga asexualmente a través de tres partes de
la planta: sus vastagos, pies y coronas. Los vastagos (hijue-
los) brotan a los lados de la planta y tienen forma similar a
la del fruto; los pies crecen alrededor de la base del fruto;
y la corona en la parte superior del mismo. Para la siembra
se requiere dejarlos secar al sol antes de ser plantados. De
lo contrario, es probable que se pudran.

Los usos que tiene la pifia en el mundo son variados. Ade-
mas del consumo directo del fruto, se utiliza para la extrac-
ciéon de fibras naturales, obtencion de la enzima bromelina
que tiene propiedades digestivas, como alimento de anima-
les, ornamentacioén, para la limpieza de objetos metalicos.
Por sus propiedades medicinales sirve para tratar el mareo,
como abortivo, desparasitario, contra enfermedades vené-
reas, contra la hemorroides, contusiones y como purgante.

Resultados del proyecto

A) Kaha

Kaha, kd’d" en el dialecto de los Arakbut, es el nombre ge-
nérico con que se conoce a la pifia. Es reconocida como
uno de sus cultivos tradicionales. La pifia aparece en el mito
del &rbol Wanamey, principal pilar del corpus mitico-religio-
so Harakbut, que explica el origen de su cultura como existe
hoy en dia. Ahi aparece también la yuca, el platano, la cafa
de azucar, el zapallo y la uncucha.

Este mito trata de la época en la que se construye la cultu-

ra. Se identifica un tiempo de desorden generalizado en las
relaciones sociales y naturales. Entonces la tierra de acuer-
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do a su concepcion cambia, se incendia y muchos hombres
y animales desaparecen. Los seres vivos que mas se aferra-
ban a la vida, subieron al arbol Wanamey para salvarse de
la destrucciéon general.

Wanamey posee cualidades magicas. Cuando el fuego bor-
deaba su cumbre, crecia, por lo que las llamas nunca llega-
ban a cubrirlo. Trepados en el arbol, los hombres y animales
tuvieron que esperar hasta que el fuego se apague para
poder regresar a la superficie. Pasado el incendio aparecié
el agua, y luego los principales cultivos. Primero el zapallo,
la uncuchay la yuca.

"...La luz aparecio. De alli siguid apareciendo la cana
de azucar ;Qué?, siquid apareciendo una clase de
piha. Hace mucho todo aparecid. Otra vez también
aparecio el platano. Siguieron apareciendo. En ese
entonces el suelo estaba pelado, también aparecie-
ron las plantas, hijo. En ese entonces el suelo estaba
bien pelado, digo yo" (Helberg, 1996:60).

El hecho de que sea el mismo Wanamey quien les entrega
la pifa, dice claramente de la importancia cultural de este
fruto para los Harakbut. Esto queda reafirmado al encon-
trarse entre los primeros cultivos que les son entregados.
Sin embargo, el mito no explica la diversidad de especies
gue conocian. Al parecer, las variedades vinieron con los
topakeris o chamanes Harakbut, quienes a través de sus
suefos se comunicaban con animales y espiritus para requ-
lar y controlar el bosque.

Para el caso de la pifia, ellos en sus suefos veian anima-
les que les contaban de las peculiaridades que poseia cada
variedad, tanto en sus caracteristicas como para su cuida-
do. En estos casos, el nombre de la variedad se construye
anteponiendo el vocablo del nombre del animal al de pifia
(kaha). Asi, por ejemplo, la sipikaha viene de los vocablos
sipid (mono pichico = Saguinus sp.) que se antepone a
kaha y significa la “pifa del mono pichico”.

Dentro de la ergologfa Harakbut se identifica un instrumen-
to especial para consumir el fruto de la kaha: el hibak, una
espatula cortante de paca (bambu).

La importancia del hibak reside en el mantenimiento de
la especie. Por tratarse de un cultivo celoso, el respeto de
ciertas prohibiciones era fundamental para obtener frutos
de buena calidad. Por ejemplo:



HIBAK

¢ No tomar ni pisar agua por un dia ni soplar fuego, can-
dela, durante la época de siembra para que la planta no
se seque y madure dulce.

e Al realizarse la primera cosecha, ningun joven debe comer
el fruto hasta que las personas mayores lo hayan hecho.

¢ No cortar el fruto con cuchillo, no masticarlo con los dien-
tes y no cosecharlo con machete para prevenir tanto ata-
ques de animales como que le salgan manchas negras.

Durante la primera fase del proyecto fueron reportadas 25 va-
riedades de pifas, las que se diferencian entre si por el sabor,
el tamano del fruto y las caracteristicas de las hojas. Estas se
aprecian en el cuadro 1.

Como se observa, las variedades se distinguen de acuerdo
al largo, didametro, color, sabor y peso del fruto, asi como
el ancho y la presencia de espinas en las hojas. El peso del
fruto varfa desde 0.5 hasta 4 kilos, lo que demuestra la gran
diferencia que existe entre ellas. La sipidkaha es considerada
diferente en las dos comunidades en que se conoce, por pre-
sentar caracteristicas en cuanto al color del fruto.

B) Las chacras de pina

Para sembrar la pifia, los Harakbut tradicionalmente siem-
bran los pies que crecen en la base del fruto, solo ocasio-
nalmente utilizan la corona. Estas partes de la planta se
dejan solear (secar) antes de la siembra. Las plantaciones
se disponen en columnas dobles. Se prefiere la época seca
para sembrar (agosto-setiembre).

La asociacion de cultivos constituye una de las caracteristi-
cas fundamentales de la agricultura indigena. Se ha com-
probado que esta practica favorece al mantenimiento de los
nutrientes del suelo, particularmente fragil en la Amazonia.

Cuadro 1. Variedades de pina identificadas por los participantes del proyecto.

1 Juhumkaha San José de Karene 4.cm No
o Juhuinenkaha

2 Toyoerienkaha Boca Ishiriwe 5cm Si
3 Amarakaerienkaha Boca Ishiriwe 6.cm No
4 Huacpunamenkaha Boca Ishiriwe 6 cm No
5 Huakbam Boca Ishiriwe 6 cm No
6 Huandakkaha Queros No
7 Sipinkaha Queros

8 Siripinkaha Queros Si
9 Matikenkekaha Queros No
10 Huapujey Queros No
1 Huampikaha Queros Si
12 Juhuienkaha Puerto Luz 8cm No
13 Kupienca Puerto Luz 3cm No
14 Abbacuenkaha Puerto Luz 7 cm No
15 Kuhuapamben Puerto Luz 5cm No
16 Huakupiep Puerto Luz Si
17 Sipinkaha San José de Karene 4. cm. No
18 Mucaskaha San José de Karene 6 cm. No
19 Bujoenkaha San José de Karene 4.cm. No
20 Huakumben San José de Karene 5cm. No
21 leengeCrclel San José de Karene 3cm No

o Huandackaha

22 Huatoparoenkaha Boca Isiriwe 6 cm No
23 Huackaha Boca Isiriwe 5cm Si
24 Gringoenkaha Boca Isiriwe 5cm Si
25 Icnepkaha Boca Isiriwe 4cm Si

v Tombre | Comundad | Ancno [ Expnes | A susl | pamevo [iargo [omme — Jruers |

60 cm 14.3 cm 21 cm Blanco Amarillo-verde
56 cm 11.5cm 17 cm Amarillento Amarillo claro
56 cm 10.2 cm 18 cm Medio amarillo Amarillo
62 cm 10.5 cm 14 cm Amarillo oscuro Verde con manchas rojas
m 11.5cm 15 cm Amarillo con blanco  Amarillo con manchas rojas
Amarillento Amarillo
Amarillo Medio amarillo
ﬁg;;!lo con pepitas Amarillo
Amarillento Rojizo
gr;lrarglr:zscon [rEaEE Amarillento
Medio naranja
60 cm 14.3 cm 20 cm Blanco Amarillo-verde
46 cm 10.5cm 12 cm Verde amarillento
47 cm 13 cm 29 cm Medio amarillo Rojo verde
63 cm 15.6 cm 29 cm Rojo verde
59 cm
64 cm 9.2 cm 16 cm Blanco Rojo oscuro
64 cm 9.2.cm 24 cm Amarillo Amarillo
64 cm 9.9cm 14 cm Amarillo Amarillo
56 cm Amarillento Medio rojo
46 cm 10.5 cm 20 cm Amarillento Amarillo
52 cm
56 cm 8.3 cm 15 cm Blanco Medio rojizo
64 cm 11.1 cm 17 cm Blanco :\gﬁi‘z VETELR @O MEMEIEE
40 cm 11.5cm 15 cm Medio Blanco Amarillo
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A su vez aporta a la regeneracion de la flora después del
descanso que se le da al terreno. Por otra parte, también se
afirma que esta serfa una de las condiciones que favorece a
la diversidad de variedades de cultigenos. De esta manera,
asi se trabaje con una sola especie, la diversidad permite
aliviar la carga del terreno agricola.

Para el caso de las pinas, se reportd la asociacion con tres
cultivos: maiz, arroz y yuca. En la asociacion participa solo
uno de ellos a la vez. Al morir, los restos de las plantas enri-
quecen el suelo a manera de abono. Estos cultivos se siem-
bran junto con la pifa. Se destaca la siembra en la que se
intercalan con las columnas dobles de pifa.

El cuidado de la plantacién consiste en extraer todo brote de
hierbas para evitar la regeneracion inmediata del bosque. El

mantenimiento de la chacra se hace en un espacio de tres

Cuadro 2. Relacion de tipos de pifias.

meses en bosque primario y cada dos meses en purma. La
irrigaciéon es por secano.

Las pifias en las chacras del proyecto solo fueron ataca-
das por una enfermedad: El hongo foliar, que se manifiesta
con la aparicién de pequefias manchas (o puntitos) de co-
lor verde, blanco o marrén en las hojas. Su ventaja es que
no ataca directamente al fruto, ni afecta su consumo. La
amarakaeriedkaha, la abbakuenkaha y la huhuinkaha pre-
sentaron resistencia al hongo foliar; son las variedades mas
fuertes. Considerando que el fruto no se vefa afectado, los
Harakbut no tomaron como enfermedad estos hongos. A
falta de enfermedades, son los animales quienes se cons-
tituyen como los peores enemigos de las pifias. El manco
(Eira barbara) y diversas especies de ratas silvestres, muer-
den el fruto y dejan la pulpa descubierta, expuesta a la
invasion de insectos.

m Parcialidad Harakbut | Pina/Variedad

1 Pedro Quigue Arakbut Juhuinkaha-Juhuinenkaha San José

2 Cirila Tete KisaberiToyoeri Toyoerienkaha Boca Isiriwe
3 Cirila Tete Kisaberi Amarakaeriedkaha Boca Isiriwe
4 Cirila Tete Kisaberi Huakpunamenkaha Boca Isiriwe
5 Cirila Tete Kisaberi Huakbam Boca Isiriwe
6 Victor Senonpa Wachiperi Huandackaha Queros

7 Mariano Dariquebe  Wachiperi Sipidkaha Queros

8 Mariano Dariquebe  Wachiperi Siripidkaha Queros

9 Mariano Dariquebe  Wachiperi Matsigenkaedkaha Queros

10 Mariano Dariquebe  Wachiperi Wapuhey Queros

11 Mariano Dariguebe  Wachiperi Wampikaha Queros

12 Rosa Keddero Arakbut Huhuiedkaha Puerto Luz
13 Rosa Keddero Arakbut Kupienca Puerto Luz
14 Rosa Keddero Arakbut Abbakuedkaha Puerto Luz
15 Rosa Keddero Arakbut Kuwanpambedkaha Puerto Luz
16 Rosa Keddero Arakbut Wakupiep Puerto Luz
17 Pedro Quique Arakbut Sipidkaha San José

18 Pedro Quique Arakbut Mokaskaha San José

19 Pedro Quique Arakbut Buhoedkaha San José
20 Pedro Quique Arakbut Wakubenkaha San José

21 Pedro Quique Arakbut Wandakkaha San José

22 Cirila Tete Toyeri Watoaroedkaha Boca Isiriwe
23 Cirila Tete Toyeri Wakkaha Boca Isiriwe
24 Cirila Tete Toyeri Gringodkaha Boca Isiriwe
25 Cirila Tete Toyeri Iknepkaha Boca Isiriwe
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El rendimiento comparado de las diferentes variedades de
pifia en las dos chacras fue significativamente superior en la
chacra de tierras amarillas de suelos maés acidos (de PH 4.0).
Para ello tomamos como referencia el tamano del fruto, de
la planta y el tiempo de maduracién.

Q) Conclusiones

En la Reserva de Bidsfera del Manu se identifican hasta
cuatro grupos etnolingiisticos amazdnicos en contacto
sostenido con la sociedad envolvente: los Matsigenka, los
Harakbut, los Yine (Piro) y los Yora (Nahua). Existen eviden-
cias claras que otros grupos sin contacto se encuentran en
la zona del Parque Nacional, Mashko-Piro y Amahuaca?. La
situacion de las poblaciones indigenas de la reserva de bids-
fera no es alentadora en términos de sobrevivencia grupal.
Por el contrario, existen indicadores que determinan un
proceso de extincién para estas culturas.

Al respecto, el caso mas significativo es el de Queros. La co-
munidad presenta baja densidad poblacional, indicadores
minimos de crecimiento, matrimonios mixtos con gente de
afuera, alta migracién de la poblacion joven hacia el centro
poblado cercano en los Ultimos afios (modelo de migracion
rural-urbana imperante en el Pert), desuso del idioma pro-
pio y de sus referencias culturales, y una fragil organizacion
comunal, entre otros.

Como vemos, en la Reserva de Bidsfera del Manu, la situa-
cién de los grupos indigenas amazénicos no difiere de la
del contexto nacional. El desgaste cultural por el que tran-
sitan los esta llevando a la aplicaciéon de practicas ajenas y
desadaptadas a la realidad ambiental. Lo que en términos
de conservacion representa un serio problema ambiental
en cuanto se refiere al mantenimiento de la diversidad bio-
l6gica del Parque Nacional del Manu.

En la educacién ambiental encontramos una alternativa efi-
caz para identificar las fortalezas de los grupos indigenas
en favor de un desarrollo sostenible. Con respecto a la edu-
cacién no formal, el proceso que promueve la educacion
ambiental parte del reconocimiento de los saberes ances-
trales, considerando a ellos como potencialidad de primer

orden para el tratamiento de sus problemas ambientales.
De esta manera, la gente se encontrara en capacidad para
optar por alternativas de desarrollo adaptadas a su contex-
to. La recuperacion de los saberes ancestrales constituye una
practica que valora la trayectoria histérica de los pueblos,
reforzando su identidad cultural; de manera que se vaya
integrando en términos igualitarios con la sociedad mayor.
Para nuestro caso, recuperar cultigenos como la diversidad
de pifas, que forman parte del patrimonio cultural harak-
but, constituye una posibilidad de preservar una muestra
representativa de su conocimiento, el mismo que puede
representar a futuro una alternativa eficaz como elemento
de desarrollo. Este producto podria ser significativo para el
mercado externo (aplicaciéon en la agroindustria, mejora-
miento genético de la especie, entre otras).

El proyecto logré recopilar informacion acerca de 25 varie-
dades diferentes de pifas de los Harakbut. Asimismo, nos
mostré que su cultivo en chacras experimentales, utilizando
las caracteristicas tradicionales de la agricultura indigena
amazonica obtiene buenos resultados. Un dato interesante
a tomar en cuenta es que el suelo en que obtuvimos los
mejores resultados ostentaba una acidez mayor a la repor-
tada como ideal para su desarrollo (de PH 4.0).

Esta investigacion de caracter etnobotdanico involucra un
componente fundamental: los derechos de propiedad
intelectual. En los uUltimos afos se viene implementando
una legislacion (a nivel nacional e internacional) que ga-
rantiza la validez de los derechos de cada pueblo indigena
sobre su propio conocimiento (patrimonio cultural). Estas
normas legales establecen la implicancia de la utilizacion
de estos conocimientos en otros contextos, regulando los
derechos que asisten a los pueblos indigenas. A su vez,
este hecho fortalece la identidad cultural de los grupos
involucrados y ha de favorecer al rescate de los conoci-
mientos ancestrales, llamados a convertirse en un aporte
a la cultura universal.

Nuestro agradecimiento especial a Claudia Galvez-Durand
por sus aportes. Gloria Torres brindd importante informa-
cion sobre las caracteristicas bioldgicas de la pifa.

2N. del E. En el castellano regional, muchas personas emplean “los Amahuaca” para referirse a cualquier pueblo en aislamiento, especialmente a los
Pano-hablantes, aunque mayormente sin precisiones de identidad étnica. Lo mas probable es que aqui se refiere a los Yora o Yaminahua.

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios

225



Referencias citadas

Califano, Mario
1979 Etnografia de los Mashco de la Amazonia Sud Occidental del Pert. Buenos Aires.

Helberg Chavez, Heinrich
1996 Mbaisik, la penumbra del atardecer. Lima: CAAAP.

Pozzi-Escot, Inés
1998 El Multilingldismo en el Perd. Cusco: Centro Bartolomé de Las Casas.

Tripp, Robert L., comp.
1995 Diccionario Amarakaeri-Castellano. Yarinacocha: Instituto Linglistico de Verano, Ministerio de Educacion.

http://www.levins.com/pineapple.html
http://www.saludamorydinero.com/dieta/alimen1.htm
http://www.hort.purdue.edu/newcrop/morton/pineapple.html
http://www.asiatour.com/thailand/e-02trav/et-tr191.htm
http://www.produceoasis.com/Items_folder/Fruits/Pineapple.html
http://www.vg.com//vg/timelife/Houseplants/Flowering/HtmlI/E07008X.html
http://aggie-horticulture.tamu.edu/PLANTanswerw/fruit/pineapple.html
http://hammock.ifas.ufl.edu/text/mg/11119.html
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/11122
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/11123
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/11125
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/11126
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/11127
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/11120
http://hammock.ifas.ufl.edu/txt/fairs/25410

» Pifa harakbut en la Comunidad Nativa
Shintuya. Foto: Christian Quispe, 2008.
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« Comuneros en Palma Real en la década de 1970. Foto: Mnislav Zeleny.



T
Pueblo Ese Eja

Maria C. Chavarria Mendoza

INTRODUCCION

Los Ese Eja constituyen una etnia amazdnica que se en-
cuentra en territorio peruano y boliviano, por ello se les
considera una frontera humana. Han sido conocidos tra-
dicionalmente como huarayos, tiatinaguas, echojas 'y tam-
bién chamas, etndnimos que son ajenos al grupo. Ellos se
llaman a si mismos ese gja, “gente” o “gente de nosotros”
o también “gente verdadera”, las traducciones varian. En
Bolivia, el nombre del pueblo se escribe ese gjja, pues usan
un alfabeto diferente, mas complejo, donde el fonema fri-
cativo velar sordo /x/ se escribe con el digrafo <jj> mientras
que en Pert se ha optado simplemente por <j>.

Ellos son uno de los cinco pueblos originarios pertenecien-
tes a la familia linguistica Takana y, actualmente, es el Unico
gue habita dentro del territorio peruano. La mayor parte de
la poblacién se encuentra asentada en varias comunidades
en las riberas de los rios Baawaja o Tambopata, Sonene o
Heath y Madre de Dios (Pert), ademas de Beni y Madidi
(Bolivia). Los territorios de los demas grupos de habla Taka-
na (Araona, Cavinena, Reyesano y Tacana) hacen frontera
con el territorio Ese Eja al este (Alexiades y Peluso, 2003).

POBLACION

La poblacion en el Pert asciende aproximadamente a
833 hablantes (Ministerio de Educacién, 2018), aunque
los datos pueden variar, al compararlos con los del dltimo
censo de 2017, cuyos resultados se estan dando a cono-
cer lentamente. En territorio peruano, la poblacion ese
eja se encuentra ubicada en dos areas principalmente: la
del rio Ena’ai o Madre de Dios, y la del rio Baawaja o Tam-
bopata y afluentes. Existen tres asentamientos: Sonene,
Palma Real e Infierno. Pero también hay familias ese eja
dispersas en otros asentamientos humanos como en la
Comunidad Nativa de El Pilar.

Comunidad Nativa Sonene

Esta comunidad fue reconocida el 27 de noviembre de
1984 y titulada el 29 de diciembre de 1987. La comu-
nidad lleva el nombre de un sapo de la zona y se en-
cuentra ubicada en la margen izquierda del rio Sonene
o Heath, aguas arriba, desde su desembocadura en el
rio Madre de Dios, en el distrito y provincia de Tambo-
pata, a seis horas en bote 55 HP, desde la ciudad de
Puerto Maldonado.
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Mapa 1. Distribucion territorial de las comunidades Ese Eja en Peru y Bolivia (Alexiades y Peluso, 2009: 223).
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Desde 1983, esta comunidad se halla dentro de la zona del
Parque Nacional Bahuaja-Sonene. La poblacién de Sonene
era entonces de 76 personas. 36 hombres y 40 mujeres
distribuida en 17 familias (Garcia y Galvez-Durand, 1994);
FENAMAD documenté 16 familias y 74 personas en 2001,
y 105 habitantes en 2012, segun la presentacion hecha por
el presidente de esta organizacién en reunidn convocada
por el Ministerio de Educacién en esa fecha, para tratar
donde estaban las comunidades nativas que hablaban
lengua vernacula. Posteriormente, esta informacion sirvié
para que apareciera el Documento nacional de lenguas ori-
ginarias del Pert (2013). El Censo Nacional 2017 indica 96
personas tal como aparece en el Tomo [: Directorio de Co-
munidades Nativas y Campesinas (INEl, 2018:135).

Comunidad Nativa Palma Real

Reconocida el 1 de octubre de 1974 vy titulada el 1 de
junio de 1976. Esta ubicada sobre la margen derecha del
rio Madre de Dios, conocido también como Ena‘ai, Kuei‘ai
(rio grande) Kuei 'ai emano (rio grande de los muertos), a
unos 20 km de la frontera con Bolivia. Se encuentra a dos
horas de viaje en bote 55 HP desde la ciudad de Puerto
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Maldonado. Su nombre proviene de las palmeras que los
espafioles creyeron ver en lo alto del barranco.

Segun Garcia (1994) la poblacién de Palma Real, era de 192
personas distribuidas en 35 familias, en su mayor parte, mu-
jeres. FENAMAD reportd 41 familias y 253 habitantes en
2011; y 320 habitantes en 2012 (Klaus Quicque, Presidente
de FENAMAD, comunicaciéon personal). El Censo Nacional
2017 indica que se censaron 256 personas (INEl, 2018).

Comunidad Nativa Baawajakuinaji o Infierno
Reconocida el 20 de abril de 1976. Este asentamien-
to, ubicado a orillas del rio Baawaja o Tambopata,
estd conformado por un segmento de poblacion que
se identifica como baawajakuifaji (originarios del rio
Baawaja). En este asentamiento habitan también fami-
lias de mestizos, hecho que ha sido la causa de muchos
conflictos internos. La poblacién se ubica en ambas
margenes del rio e incluye el territorio comprendido
entre el caserio de Chonta y el lago Tres Chimbadas,
aproximadamente tres vueltas de rio, debajo de la desem-
bocadura de la quebrada La Torre.



Segun Chavarria y Garcia (1994:15-16) la poblacion de In-
fierno —entre nativos, mestizos riberefios y migrantes andi-
nos— era de 370 habitantes (194 hombres y 176 mujeres),
distribuida en 100 familias y 65 viviendas. En 2012 se tenfa
una poblaciéon de 345 habitantes, de acuerdo a lo expuesto
por un dirigente de FENAMAD en un encuentro auspiciado
por el MINEDU, pero solo una parte de la poblacion se re-
conoce como ese eja y solo los adultos mayores de 40 afos
hablan o comprenden la lengua. Esto se debe a la presencia
de mestizos y a los matrimonios mixtos. Habria que agregar
que varios de ellos tienen sus casas también en Puerto Mal-
donado por la necesidad de acceder a los servicios del Estado
y ayudar a los jévenes que aspiran a una educacién superior.
Este fendmeno migratorio se da en todas las comunidades.
El Censo Nacional 2017 da cuenta de 343 personas censada
(INEI, 2018:135). Recientemente, en la comunidad se han
iniciado varios proyectos de turismo vivencial, uno de ellos es
Baawaja Expeditions, que se puede encontrar en Facebook.
Tienen un local para elaborar artesanias y otro aledafo que
también funcionara pronto como Centro Etnocultural. Des-
de hace algunos afos, esta comunidad participa en impor-
tantes ferias de artesania; una de ellas es Rurak Maki.

Algunas familias reciben visitantes por algunos dias para
tratarse con médicos vegetalistas; también son reque-
ridos curanderos riberefios, cuya fama fuera de Puerto
Maldonado se ha extendido. Recientemente se ha publi-
cado la biografia de Ignacio Duri Palomeque y su trayec-
toria como ayahuasquero (Villalobos y Van Loon, 2019).

Ademas de la poblacion citada anteriormente, debemos
mencionar que se encuentran familias en El Pilar (6), la ca-
rretera Puerto Maldonado-Quincemil (2), en el lago Valen-
cia (1), y, recientemente, en Gamitana. En total se calcula
que serian entre 30 6 40 personas.

Asentamientos en Bolivia

A diferencia de los Ese Eja de Perd, que han tenido una
larga historia de contactos sociales y comerciales con los
mestizos y los misioneros dominicos, la situacion fue dife-
rente en Bolivia. Como el Instituto LingUistico de Verano
(ILV) cop6 la educacion indigena en ese pais desde la déca-
da de 1950, no tocaron a la poblaciéon que permanecia en
el Perd. Es asi que los misioneros linguistas desarrollaron
en Bolivia un sistema educativo bilingle de tipo sustractivo,
con un alfabeto que les sirvié principalmente para traducir
el Nuevo Testamento. No produjeron materiales acerca de
la cultura ese eja y su producciéon linglistica fue escasa,
salvo el vocabulario Ese’Ejja y Castellano (Wyma y Pitkin

de Wyma, 1962) y cartillas de alfabetizacion, asi como la
formacion de profesores indigenas.

Para Bolivia, los datos més confiables pertenecen tempra-
namente a Rivero Pinto (1985b) quien escribiera su te-
sis sobre algunas etnias de tierras bajas, y luego Herrera
Sarmiento (2001). Este antrop6logo peruano ha escrito
varios ensayos sobre la situacion de los Ese Ejja de Boli-
via y recurre a dos criterios para establecer su poblacién:
sedentarios y no sedentarios. En base a esos datos, esta
poblacién se encontraba principalmente en tres caserios
cerca a Riberalta: Portachuelo Alto, Portachuelo Bajo y Vi-
llanueva, pero se han producido nuevos desplazamientos
gue el autor describe en este mismo libro, basandose en
su primer articulo y visitas recientes que han dado lugar
a dos publicaciones mas actuales. (Herrera, 2012, 2015).

ETNOHISTORIA

Con algunos cambios, los Ese Eja ocupan los mismos territo-
rios desde hace siglos. Son expertos navegantes y es conocida
su destreza en la construccién y manejo de la canoa, principal
medio de transporte en la regién. Habitan una extensa zona
de la cuenca del rio Madre de Dios, cerca a Puerto Maldona-
do en el Per(, y sobre la cuenca del rio Beni, zona vecina a las
ciudades de Rurrenabaque y Riberalta, en Bolivia.

«Cualquiera sea el origen y primeras migraciones de
los Ese Eja, las cronicas disponibles indican que ya en
el siglo XVI los Ese Eja ocupaban los tributarios de los
rios Beni y bajo Madre de Dios, incluyendo los rios
Tambopata y Heath» (Alexiades y Peluso, 2003:92).

Los incas trataron de someterlos pero las incursiones a
esta parte de la Amazonia fueron un fracaso. Sin em-
bargo, los Ese Eja fueron temidos por los grupos vecinos
de las familias Takana o Pano. En Bolivia se conserva en
la tradicion oral los desmanes que producian los Ese Eja
cuando asolaban las misiones franciscanas donde vivian
los Cavinena, Araona, Tacana o Chacobo (Tabo, 2008).

El problema de los etnénimos:
¢«huarayos», «chamas» o qué?

Se pensaba que este pueblo hablaba una lengua que po-
dia ser quechua o tupi-guarani. Dos misioneros: Pio Aza
(1928) y posteriormente José Alvarez (1932 a, b), a co-
mienzos del siglo, habian intentado describirla, pero sus
trabajos solo circularon escasamente entre un publico
muy selecto que lefa el Boletin de la Sociedad Geografica
de Lima o la revista Misiones Dominicanas del Perd.
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El término «huarayo» venia siendo usado desde el siglo XIX
y habia calado muy hondo entre la poblacién mestiza. Ser-
via para expresar el desdén que la gente mestiza sentia por
cualquier indigena amazdnico. Era sinénimo de “salvaje”,
“ignorante”, etc. Es interesante notar que la palabra hua-
rayo no solo era conocida en el Perl. También fue usada
para denominar a otra etnia de filiacion Tupi-Guarani en
el Paraguay y en Bolivia. Algunos de esos indigenas fueron
captados por Nicolas Suarez, cauchero boliviano que llegod
a reclutar gente también en el Per('. Mi hipdtesis es que
el nombre quarayo o huarayo, se introdujo en el Pert en la
misma época, cuando los indigenas fueron hacinados en
barracas y el vocablo se difundié.

Thomas Moore, en el segundo capitulo de este libro, de-
dica buena parte de su texto a describir el mencionado
trafico humano entre las etnias del Madre de Dios duran-
te la explotacion del caucho. Por extension, a los Takana
y a los Ese Eja se les llamo con este exdnimo “guarayo”,
“huarayo” o “guarayo”. Debido a este error, los prime-
ros clasificadores de lenguas amerindias se confundieron
y clasificaron a Ese Eja como Tupi (Nordenskiold, 1905;
Farabee, 1922; Rivet y Loukotka, 1952).

Fue con el desarrollo de la lingUistica comparada e inves-
tigaciones posteriores que se llegé a postular la filiacion
Takana del ese eja o “huarayo” y luego, posteriormente,
una unidad linguistica Pano-Takana (Key, 1968, 1979; Gi-
rard, 1971; Valenzuela y Guillaume, 2017) donde ya se
postula un Proto Pano-Takana. En la primera seccion de
este libro, Moore desarrolla las opciones de una posible
filiacion del Harakbut con otras lenguas provenientes de
Brasil y el cuestionamiento de un Proto Pano-Takana.

La denominacién “huarayo” o “guarayo” fue usada en la
zona para denominar a cualquier persona con rasgos in-
digenas (no andinos) o para burlarse de una persona que
les parecia distinta o “rara”. Sin embargo, en 2008 fui tes-
tigo de que ahora el término es usado por gente nacida
en Puerto Maldonado como un gentilicio para identificarse
con la tierra que los vio nacer y va perdiendo el sentido pe-
yorativo de antes. Se trata de un proceso ulterior de cons-
truccion de identidad para la poblacién riberefia que hoy
se identifica con “guarayo”. Incluso ya circula en Puerto
Maldonado una cerveza local con ese nombre y hasta mar-
cas de chocolate elaborado con el cacao de la zona.

Primeras noticias y contactos

La etnia Ese Eja ha sido estudiada escasamente, aunque
tenemos noticias dispersas acerca de su existencia des-
de el siglo XVI por los informes de los cronistas, viajeros
y relatos de misioneros. Las denominaciones mas difun-
didas con la que se los identifica en la bibliografia son
guarayos o huarayos, echoja, tiatinaguas en la zona pe-
ruana; y chama en Bolivia. También el genérico chun-
cho, atribuible a cualquier etnia no identificada de la
amazonia, puede ser interpretado posiblemente como
Ese Eja, si su habitat corresponde a los rios Madre de
Dios, La Torre, Tambopata o a los de la cuenca del Beni
y Madidi en Bolivia.

Dentro de las fuentes histéricas mas tempranas encontra-
mos a Juan Alvarez Maldonado (1570), Miguel Cabello de
Balboa (1594), el cronista Garcilaso de la Vega (1609) y la
carta del Obispo del Cuzco al Rey (1678). Las referencias
gue encontramos en estas fuentes apuntan a dar cuenta
de las naciones o nacionalidades, término muy comun en
la época cuando no se dice “indios” o “salvajes”, que
poblaban la zona de Madre de Dios y alrededores.

La denominacién tiatinagua aparece mas bien en el siglo
XIX. Parece ser que a un grupo ese eja, claramente distin-
guible, se le conocié de esa manera. Asf lo mencionan,
entre otros, Tadeo Cortés (1894:243): «En el Manu, rio
arriba, esta la nacion de los Tiatinaguas, tan nombrada
en todos los barbaros, por ser gente de proceder y matar
la gente para caminar». En nuestra opinion, tiatinahua y
guacanahua eran adjudicados a los Ese Eja por la gente de
lenguas Pano. El sufijo -nahua con el significado “gente”
es usado para identificar a los hablantes de lenguas Pano
del Purls o Pano de las cabeceras. (Ans, 1973). Pero tam-
bién tiene otro significado “forastero o extranjero”.

Mas adelante, ya en pleno siglo XX, autores como Von Hassel
(1905), Prince (1905), Farabee (1922) y Villarejo (1959), con-
firman que los Tiatinagua son parte de los llamados guarayos.
Pero no olvidemos que los Ese Eja son una etnia cuya lengua
pertenece a la familia linguistica Takana.

Luego, cualquier intento de rastrear histéricamente sus
diferentes denominaciones no debe perder de vista el
hecho de que debemos investigar a los otros pueblos
Takana. Es por ello que las fuentes mas serias en este

' Otro colega, Klaus Rummenhéller, en este mismo libro, describe prolijamente la participacién de los caucheros en Madre de Dios.
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sentido serfan en los siglos XIX y XX, la del misionero y
explorador Nicolas Armentia (1887) y la de los misione-
ros dominicos publicadas en la revista Misiones Domini-
canas del Perd.

Armentia, hizo varias expediciones en la regién de Madre
de Dios por encargo de los gobiernos de Peru y Bolivia
con el fin de establecer los limites entre ambos paises.
Ademas de sus valiosas descripciones del terreno y del
medio ambiente, Armentia incluye datos que se refieren
a épocas mas antiguas, cuando describe la llegada de
los franciscanos a territorio Araona (Takana) hacia 1680.
Ademas, provee noticias de 1770 donde figura que los
huarayos ya habitaban las cabeceras de los rios Madidi y
Madre de Dios. Incluye en su obra una seccion denomi-
nada Specimen de Lenguas.

La division que hace de las lenguas Pacaguara (Pano) y
Araona (Takana) la consideramos clave para poder interpre-
tar a cabalidad las noticias de la época sobre asentamientos
humanos en Madre de Dios. Sin embargo, la filiacién Pa-
no-Takana es motivo de discusion entre los lingistas.

Armentia ubica el territorio ese eja (quarayos) donde em-
pieza la parte montafiosa sobre Madre de Dios, y tam-
bién en las planicies entre Ixiamas y Cavinas, a orillas del
rio Madidi. Sin embargo, Armentia ya da cuenta por esa
fecha de los movimientos migratorios de los Araona de-
bido a escarlatinas y catarros contraidos de los blancos,
misioneros o exploradores. El mapa que incluye su libro
es considerado fundamental para la historiografia de la
Amazonia. José Pando (1897), en su obra Viaje a la region
de la goma elastica, describe como zona de los huarayos
la comprendida entre la orilla sur del Madre de Dios y
la banda este del rio Inambari. Segun Zeleny (1976:45):
«Caracteristico para este periodo es la fuerte tendencia
de los indios de retirarse de los cursos superiores de los
afluentes del lado derecho del rio Madre de Dios hacia el
lado opuesto, mas al interior».

Antes de ocuparnos de los contactos establecidos entre los
miembros de la etnia y las misiones dominicas, es impor-
tante considerar los aportes de los datos proporcionados
por gedgrafos, viajeros y antropélogos de comienzos del
siglo XX. Stiglich (1902) localiza a los Ese Eja en los rios
Tambopata e Inambari y los llama Tiatinagua; von Hassel
(1905) ubica a los huarayos en la margen derecha del rio
Madre de Dios, desde el rio Colorado hasta el rio Heath,
y a los Tiatinagua, entre los rios Inambari y Tambopata.

Farabee (1922), célebre viajero estadounidense, quien ini-
Cid sus viajes por Sudamérica en 1903, siendo el Ultimo en
1923, proporciona las primeras descripciones de la cultura
material y organizacion social ese eja, aun cuando los afilia
errbneamente dentro de los guarayo de la familia lingufsti-
ca Tupi-Guarani. Dice haberlos encontrado en los rios Tam-
bopata, Heath y Madidi. Obviamente, estos datos tomados
aisladamente no aportan mucho en sefialar el tipo de con-
tacto que se establecia con la poblacion nativa.

Los Ese Eja y las misiones catdlicas

Solo a través del relato minucioso de los misioneros en sus
diarios, informes o cartas a sus superiores se deja entrever
las diversas estrategias de las que se valieron para poder
fundar sus misiones y fijar contactos permanentes con los
indigenas. Pese a ello, no conocemos ninguna investigacion
que, utilizando este material dejado por las misiones, haya
intentado reconstruir, de una manera critica, las formas de
contacto con la poblacién y los resultados inmediatos en la
ubicacion de la poblacién nativa de Madre de Dios. En la
primera parte de este libro, Thomas Moore deslinda sobre
las migraciones y las ubicaciones de los pueblos originarios
gue poblaron Madre de Dios, creo que su lectura es indis-
pensable para comprender este proceso.

La politica misional y sus consecuencias en la integracion
0 expoliaciéon de estas etnias es un tema todavia no con-
siderado en la historiografia local. Sin embargo, podemos
decir que esta politica se formuld en torno a diversas es-
trategias que son posibles de reconstruir analizando las
fuentes proporcionadas por los mismos misioneros.

Aza (1930) describe en las «Tentativas para la reduccion
y evangelizacion de los huarayos» algunos de estos mé-
todos. Primero, menciona que fue intencién de la orden
dominica establecer su mision en el rio Kuishokuei (La To-
rre), afluente del Tambopata, «territorio mismo de los sal-
vajes», que no se concretd por no llegar a ningn acuerdo
con la Compafifa Inca Rubber, duefia de esos terrenos, por
lo que finalmente lo hicieron en Maldonado.

«(...) por supuesto sin perder de vista a los salva-
jes y en expectativa de poder ejercer una accion
mas inmediata sobre ellos, y con estas miras es
como en el aho 1912 ya se tenia compuesto un
pequefio Vocabulario Huarayo».

«En estos ultimos ahos se han hecho esfuerzos
extraordinarios para atraer y evangelizar la tribu
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huaraya y el hermano Fr. Manuel y particularmen-
te el P José Alvarez hicieron repetidos viajes a los
rios Kuishokuei [La Torre] Nao‘o [Malinowski] y al
Sonene [Heath], y visitaron a los salvajes en sus
mismas chozas y luego en crecido numero acom-
pafaron a los misioneros hasta la Misidon de San
Jacinto, pasando al lado de los Padres, meses, y al-
gunos se quedaron definitivamente en la Mision».

«(...) Ademas se han recogido nifios y nihas hua-
rayas, que estan educandose cristianamente y que
mas tarde seran elementos muy aptos para atraer
a las gentes de su tribu y consequir que abando-
nen sus barbaras costumbres» (Aza, 1930:50-51).

Estos testimonios ilustran, de alguna manera, un he-
cho comun a la historia de contactos con las poblacio-
nes nativas de la Amazonia.

Como vemos, parte de la historia mas reciente de los
Ese Eja esta ligada al establecimiento de las misiones
dominicas de Santo Domingo del Urubamba y Ma-
dre de Dios en 1900. Teniendo como sede el Cusco,
los primeros misioneros Illegaron a Madre de Dios en
1906. A partir de esa fecha, encontraremos valiosos
informes acerca de sus contactos con las etnias nativas
en la revista Misiones Dominicanas y el Boletin de la
Sociedad Geogréfica de Lima.

Aungue con escasa frecuencia, la versién de los mismos
protagonistas indigenas se incluye en la revista, a manera
de reportaje o testimonio. Pablo Domingo Etapoy, perso-
naje legendario entre sus paisanos, relata sus experiencias
frente a los estragos que cometian los caucheros y describe
algunas de las famosas correrias de que fue objeto su gen-
te. En un relato que aparece fragmentado por entregas,
el padre José Alvarez (1937:128-134), cuenta que ademas
de los ataques que recibian de sus paisanos del Sonene
(Heath), parte de su gente era robada para ser vendida en
Riberalta en calidad de esclavos. Su historia personal refleja
la diaspora permanente a que se vieron obligados los na-
tivos ante el acoso de los colonos, caucheros, misioneros y
miembros de otras etnias, incluyendo la suya propia.

La misién de San Jacinto, en Puerto Maldonado, se cred
en 1910. Dos afios antes se habia instalado la primera
escuela en San Juan Luis del Manu y, posteriormente,
los dominicos ingresaron al Tahuamanu donde funda-
ron la Misidon de Santa Rosa. Es interesante observar

gue la creacion de una escuela con internado en Puerto
Maldonado va a permitir que jévenes provenientes de
grupos enemigos, se vean concentrados y educados al
mismo tiempo. Muchos de ellos se fugan, y otros van 'y
vienen de la misidon, manteniéndose asf un flujo perma-
nente de la poblacion ese eja que, de esta manera es
castellanizada y adoctrinada en la fe catélica. ;Cuanto
tiempo dura este proceso? No tenemos datos exactos,
pero, sin duda, décadas. Los dominicos ingresaron a
trabajar con los Ese Eja del Bahuaja o Tambopata por
esa época. Una prueba de ello es el corpus que se in-
cluye en el Vocabulario Espanol-Huarayo publicado en
1928 por el notable misionero José Pio Aza.

Los articulos del padre Aza son valiosos en cuanto a in-
formacién etnografica, histérica y fundamentalmente
linguistica. Pero es otro misionero, el padre José Alva-
rez, Tatachii, quien alcanza niveles sobresalientes sobre
su idioma. Su Diccionario Espahol-huarayo, editado por
partes primero en la revista Antisuyo, y luego en su to-
talidad en 2002, con introduccién y notas de mi autoria,
contiene una importante recopilacién etnolingUistica.
Su conocimiento sobre la gramaética ese eja es notorio.
Alvarez estuvo entre el grupo desde 1917 hasta 1950,
aproximadamente. Otro de los misioneros seglares que
trabajo también por mucho tiempo entre los Ese Eja fue
el doctor Arturo Gonzéalez del Rio. Para antes de 1948,
él indicaba que en Madre de Dios habia unos 15,000 Ese
Eja, lo que debid ser una exageracion. Muchos nativos se
afincaron por un tiempo en el fundo Concepcién y en la
misién de El Pilar, trabajando con seglares de la orden y
con los propios misioneros, pero luego huyeron a raiz de
un incendio cuyo origen no se ha esclarecido, en la déca-
da de 1950. Parece ser que desde esa fecha, el contacto
y la influencia misional sobre la etnia se pierden. Durante
nuestra primera visita en Puerto Maldonado, pude entre-
vistar al Dr. Gonzélez del Rio, quien me asegurd que ya
no habfa Ese Eja en los alrededores, su avanzada enfer-
medad no le permitia saber que en la década de 1970
seguian viniendo a Puerto Maldonado.

Los Ese Eja vuelven a sus distintos lugares de origen y la
tentativa de juntarlos en un asentamiento comun fracasa.
En los ultimos afos, la relacion con la iglesia catélica es
muy superficial. Actualmente, una misién de Nuevas Tri-
bus, proveniente de Bolivia, tiene su iglesia en la Comuni-
dad Nativa de Palma Real y un comunero ayuda a adminis-
trarla, después de que misioneros argentinos estuvieran
por un tiempo. Realizan su prédica en ese eja y usan el
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» Hombre ese eja a comienzos del siglo XX.
Foto: Archivo Centro Cultural José Pio Aza.

~ José Alvarez con familias ese eja.
Foto: Archivo Centro Cultural José Pio Aza.
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Nuevo Testamento en la lengua nativa, pero con el alfabe-
to boliviano. Desde 2000, el Peru tiene su propio alfabeto
decidido por consenso y esto ha sido como un obstaculo
para que las versiones biblicas de Nuevas Tribus se expan-
dan por las otras comunidades. Felizmente, el Ministerio
de Educacién ha seguido produciendo materiales con el
nuevo alfabeto que fuera oficializado en 2006.

Contactos interétnicos y dislocacion

Los Ese Eja son una etnia que se caracteriza por su espi-
ritu navegante. Los rios de la cuenca del Madre de Dios
han sido su territorio exclusivo. A comienzos del siglo
XX era numerosa y ya en las cronicas de esa fecha se
reportan que en la region boliviana, los Ese Eja atacaban
las poblaciones de Tumupasa e Ixiamas, asi como las re-
ducciones cavinefnas en el rio Beni (Rivero, 1985a:58).

Tuvieron contactos con los miembros de las otras etnias
Takanay probablemente con gente de origen Arawak, pero
la posibilidad de un contacto con la familia Pano es solo
verificable por datos lingisticos. Su relacién con las etnias
Takana viene de épocas tempranas, tal como lo menciona-
ra Armentia (1887). Se ha considerado como evidencia del
contacto con los Pano y Arawak el uso del maiz, pues para
los Ese Eja el cultivo tradicional por excelencia es la yuca.
Otra evidencia de posible transculturacion para la etnia se-
ria el conocimiento del algodon, cuya insercidon en la cultu-
ra seria muy reciente. No es posible saber si obtuvieron el
algodoén de los Pano o de los Arawak.

Sin embargo, el contacto interétnico mas destacable es
el que tuvieron con los miembros de la familia lingUistica
Harakbut, a través de los subgrupos Arasaeri (también
escrito Arazairi) y Toyeri. Se sabe de relaciones frecuen-
tes con ellos en la regidon del Inambari. Las correrias entre
los Ese Eja y estos otros dos grupos, fueron numerosas.
Hasta hoy encontramos descendientes de esta otra gran
familia lingiistica, como Ernesto Ramayo, Biya Shemo,
que en la década de 1970 era considerado cacique o jefe
por los extrafios al pueblo, porque tenia dos esposas.
Se conoce la version de Zeleny de que Ramayo tenia un
origen andino y habia sido raptado por los Harakbut pri-
mero y luego por los Ese Eja. Otro personaje notable es
Roberto Masias Sehue, deformacién del nombre masia’,
cuyo padre fue harakbut y su madre ese eja.

Los continuos ataques entre los Ese Eja y Arasaeri se de-
bian a las disputas por mujeres. La escasez de ellas era
la causa de estos enfrentamientos. Al ser raptadas las

mujeres, también lo eran los nifios, que luego se criaban
bilingles o adoptaban la lengua ese eja rapidamente.

Fernandez (1952) con motivo del cincuentenario de la
presencia dominica en la region, indica que los Toyeri
siguen en la orilla derecha del rio Alto Madre de Dios
y también en el rio Palma Real. Este Ultimo esta en
las proximidades del asentamiento ese eja mas grande
del Peru, la comunidad de Palma Real, en la margen
derecha del Madre de Dios. No queda duda que hubo
un contacto entre Ese Eja y Harakbut.

Zeleny (1976:52) cita una expedicién hecha por el padre
José Arnaldo en 1936, donde el misionero describe el
traslado de un grupo Toyeri —que incluia sobrevivientes
IRapari— desde las cabeceras del rio Etete, el afluente de-
recho de rio Palma Real, hasta la mision del lago Valen-
cia. Muchos de estos nativos, que ya tenian un bilinguis-
mo toyeri-ifapari, aprendieron ese eja y asi se produjo
casos de individuos trilingtes. En 2019, asisti a un taller
de sobrevivientes de la etnia IAapari, organizado por el
Ministerio de Educacion para documentar esta lengua y
alli pude reconocer como ese eja a la esposa del principal
colaborador: era originaria del Baawaja.

La tradicién oral es una excelente fuente para reconstruir
este periodo de la historia que esta por perderse en el ol-
vido. Muchos de los relatos de los antiguos sobre las co-
rrerias dan cuenta de ello. Canciones de caza que todavia
se conservan en la tradicion ese eja como propios, al ser
analizados, se reconocen como pertenecientes a alguna de
las lenguas de la familia Harakbut. Miembros de las etnias
Arasaeri y Toyeri fueron sometidos violentamente por los
Ese Eja y adoptaron la lengua y costumbres de sus captores.

Otro factor importante seria la accién misional que con-
centré en el Pilar o en San Jacinto a nativos de diversas
etnias. No solamente en el rio Palma Real era posible en-
contrar a los Toyeri, algunos afluentes del Bahuaja o Tam-
bopata fueron también sus territorios.

La persecucion sistematica de los caucheros, madereros y
el asedio de las guarniciones militares pueden considerar-
se como otro de los moéviles que causaron esta dislocacion
de la poblacion nativa. Los Arasaeri provenian del valle
del rio Marcapata (Cipriani, 1902; von Hassel, 1905), en
el rio Inambari, en la margen derecha del rio Alto Madre
de Dios (Fernandez, 1952). En nuestras estadias entre los
Ese Eja del rio bajo Madre de Dios, en la década de 1970,
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» Biya Shemo o Ernesto Ramayo.
Foto: Mnislav Zeleny,
década de 1970.
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y mas recientemente entre los del Bahuaja, pudimos com-
probar que habfa ancianos y jévenes descendientes de es-
tas etnias que eran sefialados como tales por los mismos
ese eja. En Palma Real, Domingo Shaita se decia toyeri o
ifapari. Uno de los patriarcas del Bahuaja, el finado Ma-
riano Pesha Toyeri, conservaba como uno de sus apellidos
el de su etnia original o la que le atribuian. La familia
Pesha es una de las mas notorias en la Comunidad Na-
tiva de Infierno, junto con los Mishaja, cuyo nombre ha
sido deformado, pues el original era meshaja, literalmente
“mano cortada” o “mano con un dedo de mas”. El ulti-
mo gran eyamitekua o chaman de esta zona fue Nape,
cuya historia ha sido consignada en nuestra ultima recopi-
lacion de la tradicion oral ese eja (Chavarria, 1984, 2015).

Durante nuestra recopilacién de canciones tradiciona-
les encontramos varias que no correspondian a la len-
gua de ellos y que podrian ser harakbut. Finalmente,
textos de la literatura oral que forman parte de nues-
tra investigacion mas reciente acerca de las luchas in-
terétnicas confirman este hecho.

Migraciones

A comienzos del siglo XX, los Ese Eja vivian en dos grupos
situados en las nacientes de los rios Heath y Tambopata.
Para esa fecha, por los vocabularios recogidos en el Perd
y Bolivia ya se habria producido la primera gran separa-
cion, como lo demuestra el manejo de dos variantes lec-
tales que denominamos “palmarrealismo o beniano” vy
“baawaja o tambopatino” (Chavarria, 1973). La existencia
de estas dos variantes no impedia la intercomprensién. El
lugar de origen de las etnias seria la zona del Baawaja,
donde se encuentra la montafia del mismo nombre que es
mencionada en muchos mitos de origen. El héroe cultural
Jemaesho desciende del cielo a la tierra por una liana. La
montafa Bahuaja (asi es como aparece en los documentos
oficiales) esta ubicada en las nacientes del rio Colorado, en
el departamento de La Paz (Bolivia).

Mucho tiempo después se habrian iniciado las migracio-
nes en direccion al Beni, en Bolivia. Beni es un topénimo
que quiere decir “viento”. Shoemaker y Arnold (1975),
miembros del Instituto LingUistico de Verano (ILV) de Bo-
livia, sostienen que antiguamente los Ese Eja fueron un
solo grupo, cuyo asentamiento original fueron las cabe-
ceras de los rios Bahuaja y Heath. Esta hipotesis es par-
cialmentne viable; creemos que ellos se estan refiriendo
a una segunda migracion, una vez ya producida la pri-
mera escision del grupo, quizas siglos atras.

La existencia de las dos variantes lectales a comienzos
del siglo XX es un argumento que refuerza nuestra hip6-
tesis. Es mas logico pensar que antes hubo un solo grupo
sin diversificacion lectal y, posteriormente, debido a con-
flictos internos se vieron obligados a migrar. De esta ma-
nera se formaron dos grupos que se fueron separando y
distanciando uno de otro hasta desarrollar otra variante
lectal, proceso que debe haber tomado mucho tiempo.

Primera migracion

Segun el Instituto Linguistico de Verano (ILV) de Boli-
via, la primera migraciéon escindié a la gente que ha-
bitaba en la cuenca del Bahuaja y la enrumbé hacia
las cabeceras del Heath (Sonene). A partir de ese mo-
mento son conocidos como Sonené kuifiaji, “habitan-
tes del Sonene”. Shoemaker y Arnold los identifican
como clan, denominacién que no se ajusta a la reali-
dad pues no hay evidencia de la existencia de clanes.

«Antes del contacto permanente con los blancos,
los Sonenes se habian dividido del grupo Bahuajja
y emigraron del rio Colorado hacia las cabeceras
del Heath [...] estas migraciones eran el resultado
de las guerras entre hermanos que deseaban ser
Jefes. Después de esto los Bahuajja en el rio Colo-
rado veian a los Sonene en el Heath tan solo du-
rante alguna partida de caza al cruzar las cumbres
de las montanas limitrofes. Puesto que la pequefia
diferencia en los dialectos hacia la comunicacion
mas dificil cuando la situacion ya era tensa y poco
amistosa, al cruzar las fronteras naturales general-
mente se iniciaban conflictos entre los dos grupos»
(Shoemaker y Arnold, 1975:12-16)

Segunda migracién

El grupo que habitaba en el Sonene o Heath se frac-
ciona produciéndose nuevas migraciones. Algunos lle-
garon a territorio boliviano siguiendo el curso superior
del Madidi donde permanecieron sin establecer nin-
gun asentamiento fijo (1912). Los otros permanecie-
ron en el Sonene.

Segun estos informes del ILV de Bolivia, a comienzos
de 1900, otra contienda separd a los que se habian
guedado en las cabeceras del Heath. El motivo habria
sido disputas por el robo de mujeres y nifios. Varias fa-
milias huyeron rio abajo hacia la pampa entre los rios
Heath y Asunta, quedando otras pocas en el Heath.
Hacia 1910 establecen dos aldeas: Caiman y Mateo,
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iniciando su contacto con los blancos. Después, los
Sonene de la parte alta y baja del rio Heath cruzaron
al Madidi huyendo de venganzas colectivas.

En 1956, los Sonene remanentes y parte de los Baawa-
ja son llevados al Fundo Concepcién en un intento de
colonizacién dirigido por los misioneros. Alli, grupos
enemigos conviven y algunos se unen en matrimonio.
Mientras tanto, los Sonene provenientes de Caiméan (Bo-
livia) regresaron y se instalaron en el lado peruano de
la frontera, en el lago Valencia. Una vez alli, entraron
en conflictos con los colonos espafioles y nuevamente
se dispersaron. Algunos huyeron hasta el Madidi y otros
regresaron a las aldeas de Mateo y Caiman, en el Heath.

En vista de que el rio Heath establece frontera natural
entre Peru y Bolivia, se comprendera que todas estas
pequefas migraciones hacen que una gran parte de
la etnia sea dificil de ubicar por el caracter seminéma-
de que adquiere. Hay otros testimonios que todavia
no han sido trabajados donde se menciona que hubo
un crimen a un peruano-japonés en el lago Valencia,
razén por la que los implicados huyen a Bolivia y alli
nacen algunos nifos que son reconocidos como “boli-
vianos”, pero que eran originarios de Palma Real.

Los primeros Ese Eja —que habian Illegado al Madidi en
1912- se siguieron llamando Sonene y junto con los
gue huifan del rio Valencia, formaron una aldea cerca
de la posta del ejército boliviano. Después de diversos
conflictos con los mestizos por la posesion de tierras
se ubicaron finalmente en Portachuelo, cerca a Riberal-
ta. Tiempo después, suponemos que por la década de
1950, son contactados por el ILV de Bolivia. A este gru-
po que se afinca definitivamente en Bolivia, Shoemaker
y Arnold denominan “clan ese ejja”.

Entre dos misiones: el caso peruano

La historia de las constantes reubicaciones ese eja no ter-
mina en territorio boliviano. El grupo que permanecié en
el Bahuaja y afluentes fue contactado por los misioneros
dominicos y hacia 1927 parte de ellos fueron llevados a los
centros misionales en Puerto Maldonado: San Jacinto y el
Pilar. Los nativos fueron atraidos con obsequios: machetes,
ropas, adornos, cuchillos y armas. Los nifios fueron llevados
a las escuelas, algunos de los padres de familia vieron con
enojo esta arremetida educativa. ARos después, retornaron
al Bahuaja, donde se asentaron en Chonta y Cachuela Con-
denada. Una parte, se fue al rio Malinowsky.
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Para esta seccion, hemos recurrido a un folleto publicado
por el ILV de Bolivia, escrito por los misioneros Shoema-
maker y a nuestras propias fuentes. En 1956, parte de los
provenientes del rio Bahuaja, como habiamos visto lineas
arriba, y parte de los que estaban en el Heath, conocidos
por el ILV como “clan Sonene” fueron llevados al Fundo
Concepcion como parte de un proyecto de colonizacién
promovido por la iglesia. La experiencia fracasa y los Ese
Eja huyen masivamente a sus lugares de origen.

En la década de 1960, los Ese Eja que habian vivido en
el Heath se asentaron en el caserio de Palma Real en
la margen derecha del Madre de Dios, casi frente del
lago Valencia y no muy lejos del Heath. Casi todos ellos
hablan la variante “palmarrealina” o “beniana” y cons-
tituyen el asentamiento humano mas grande y cohesio-
nado en territorio peruano. Un grupo mas reducido se
ubica en el Heath, en el caserio de Miraflores. Después
de los sucesos del Fundo Concepcion, rehdyen siste-
maticamente la presencia de los misioneros dominicos.

A comienzos de 1970, la Mision Adventista del Sétimo
Dia, cuya sede esta en Puerto Maldonado, envié al misio-
nero Gabino Callata Ticona y a su familia a administrar la
escuela. El hermano Callata, originario de Puno, bilingte
aymara-castellano, inicia su prédica a una poblacién na-
tiva que ya venia de una larga experiencia con la iglesia
catdlica. Nos tocd efectuar nuestros primeros trabajos
cuando este se encontraba en Palma Real. La lectura de la
Biblia se impuso en la escuela y se obligd a los comuneros
a asistir a oficios los sdbados. A los que asistian, se les
otorgaba ropa proveniente de fieles estadounidenses y se
repartia alimentos, ajenos a la dieta de la regién, como
leche de soya. Se prohibioé a la poblacién comer carne de
cerdo, fumar tabaco y se recomendé abstenerse de beber
masato o alcohol en las fiestas y trabajar los dias sabados.
Inevitablemente, la poblacion se divididé en “adventistas”
y “no adventistas”. Durante la permanencia del hermano
Callata en la comunidad de Palma Real, hubo un grupo
de nativos que se mantuvo alejado y no participaba en las
actividades organizadas a través de la escuela. La época
gue vivi en la comunidad cuando todavia era estudiante
de lingUistica me permitié tomar nota de estos eventos.
Posteriormente, Gabino Callata tuvo una actuacion desta-
cada en la administracion publica y llego a ser alcalde en
la provincia de Manu.

La comunidad de Palma Real tenia por entonces el privile-
gio de contar entre sus miembros con el Unico chaman o



eyamitekua, Felipe Yojajé (su nombre ha sido escrito mal
pues deberia ser Yojahée, pues un andlisis morfolégico de
este nombre, se puede reconstruir yoja (cabeza), hee (piel),
que da lugar a "“cabeza pelada” o “pelachito”. Probable-
mente, este nombre le fue dado en el momento del naci-
miento (Chavarria, 2009). El era baawaja kuinaji, es decir,
“originario del rio Baawaja”, y migré a Palma Real donde
vivié por mucho tiempo. Estuvo casado con Lucia Sapasio
y ambos fueron padres de César y Emilio, a quienes co-
noci en mis primeras estadias en Palma Real. Sus descen-
dientes constituyen una de las familias mas grandes en la
zona de frontera, junto con Shaeta (originario también del
Baawaja), Saavedra Heyahijia, Meshi, Soniwa, Biaeja (escri-
to errbneamente Viaeja), Ekinei, deformado en el registro
civil como “Erinei” perdiendo el significado original ekinei
“muy recto”, pues el sonido [r] no existe en la lengua, entre
otros. Este es un problema que debe solucionarse lo mas
pronto posible y el RENIEC, entidad del gobierno encarga-
da del sistema de identificacién nacional; debe corregir los
nombres originarios que han sido deformados y envilecidos
al tomarlos de las partidas de nacimiento donde los registra-
dores escribieron incorrectamente los nombres pues no se
tenfa alfabeto para la lengua y porgue no reconocian los so-
nidos de la lengua indigena. Otros pueblos, como el Awajun
y Jagaru, han reivindicando los antropénimos originales ha-
ciendo listados de como se deben escribir sus nombres para
gue no pierdan el significado que le dieron los antepasados.
Y esto ha dado lugar a los Tesoros de Nombres, una iniciativa
similar que debe haber para el pueblo Ese Eja.

Estando don Felipe como Unico eyamitekua, gente pro-
veniente del Beni, Heath y Bahuaja lo visitaban en busca
de ayuda para sus males. Yo misma recibi sus cuidados
cuando sufri un accidente en la quebrada aledafna cuando
venia a la comunidad en una canoa, propiedad de unos
madereros que trabajaban en la quebrada Palma Real. En-
callamos y la tangana me abri6é una herida en la cabeza;
los madereros pararon la sangre con orines y luego me
llevaron donde don Felipe, quien me curd por tres dias,
poniéndome emplastos en la parte afectada hasta que la
herida sané. Creo que desde esa vez, mi relacion con la
familia de don Felipe mejoré y hasta pude conversar con
su esposa y participar del duelo cuando su nieta, hija de
su hijo Emilio, fallecié. Fue una noche larga de gritos y
llantos hasta que en la mafiana se la llevaron en canoa a
la otra banda, posiblemente a enterrarla.

Yojahée desaprobaba la actitud de sus paisanos y re-
huia todo contacto con la familia del profesor adven-

tista y solo después de haber pasado por sus cuidados,
llegamos a hablar un poco.

Las prohibiciones en la dieta alimenticia, el uso de tabacoy
masato no eran cumplidas y se produjo una situacion ins6-
lita: toda una comunidad comia carne de cerdo y tomaba
masato a escondidas y muchos se sentian culpables por
ello. Los nifios entonaban en la escuela himnos en castella-
no como este: “Cuando suenen las campanas, en el dia del
Senor...", que poco o nada tenian que ver con las creen-
cias de la poblacién. Los paisanos de Bolivia que venian
a visitar a sus familiares se mostraban descontentos. Fue
por esa época que la comunidad, bajo la orientacion del
profesor, empezé a recolectar castafa para la Comparia
Exportadora El Sol, y a entablar contactos para obtener
préstamos del Banco Agrario. Otra de las innovaciones que
trajo a la comunidad fue el consumo de pan, para lo que se
construyd un horno y ensefd a los comuneros a hornear,
usando harina de soya, donada por el gobierno de Estados
Unidos. Se distribuia también leche de soya que la gente
rehusaba preparar en su casa pues se quejaban de diarreas.

El deseo del maestro era enviar a Puno o Arequipa a uno
de los jévenes ese eja para que este se hiciera pastor ad-
ventista y continuara su labor. Pero lo que si sabemos es
gue algunas familias se retiraron de Palma Real al Heath,
descontentos por los cambios observados en sus paisa-
nos. Por esa época, el antropélogo checo Mnislav Zeleny
vino a realizar sus estudios, luego de lo cual escribe la
primera etnografia del pueblo Ese Eja, asentado en Pal-
ma Real. Producto de ese trabajo de investigacion, publi-
ca en 1976 Contribucién a una etnografia huaraya Ece
gjje, en castellano. En esta seccion publicamos algunas
de sus valiosas fotografias, con su autorizacion.

En 1980, cuando estuvimos trabajando en Chontay luego
el caserio de Infierno, en el rio Bahuaja, hicimos un viaje
corto a Palma Real y alli los paisanos nos contaron que
la mision adventista se habia retirado, pero uno de los
jovenes, Manuel Viaeja, habia ido por un afo a Arequipa
para prepararse como futuro religioso, pero regresé a su
comunidad al poco tiempo. La presencia de un misionero
adventista en la comunidad de Palma Real indispuso por
mucho tiempo a los nativos con los religiosos dominicos
gue tenian una posta médica en Puerto Maldonado, a la
gue concurrian en busca de medicinas. Desde esa fecha,
la orden dominica se desentendié de la poblacion ese eja.
Cuando viviamos en Palma Real, por temporadas, fuimos
testigos de que la avioneta del ILV de Bolivia aterrizaba
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» Don Felipe Yojajé, penultimo
eyamitekua. Foto: Mnislav Zeleny,”
década de 1970.

en las afueras de la comunidad y el misionero permane-
cia dos o tres dfas, pero nunca manifesto la intencion de
permanecer por mas tiempo. Tampoco la filial del Instituto
en el Perd tomd alguna iniciativa de incorporar a los Ese
Eja dentro de su plan de escuelas bilingUes, por desinfor-
macién o por evitarse un conflicto abierto con la iglesia
catdlica. En la sequnda mitad de la década de 1980, el ILV
de Bolivia abandoné sus instalaciones y se retiré del pais.

Después que los adventistas abandonan Palma Real, los Ese
Eja del Heath y muchos jévenes provenientes del Beni visi-
taron con frecuencia la comunidad de Palma Real con el
fin de buscar esposa o asentarse por esta regién. El 25 de
diciembre venian embarcaciones desde Riberalta, trayendo
paisanos bolivianos que participaban en las celebraciones
del aniversario de Madre de Dios. La razén que se argu-
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mento es que en esta comunidad no hay mestizos y todos
son paisanos. Esto era verdad aunque ahora residen algu-
nos foraneos por haberse unido a una mujer ese eja.

Viviendo en Chonta e Infierno

Los paisanos del Bahuaja se encontraban compartien-
do su territorio con mestizos en Chonta desde que se
aprobara la Ley de Comunidades Nativas y Promocion
Agropecuaria de las Regiones de Selva y Ceja de Selva
en junio de 1974. Segun este dispositivo legal, una co-
munidad nativa puede aceptar como miembro de ella a
mestizos y fordneos que hayan permanecido en estos
territorios por mas de dos afos y que sean aceptados por
el voto de la asamblea. La interpretacion ambigua a que
da lugar esta parte de la ley, no ha beneficiado nunca a
los nativos de la Amazonia.



Muchos eventos destinados a organizar a la poblacién
ese eja en comunidades nativas fueron dirigidos por el
Sistemma Nacional de Movilizacion Social (SINAMQOYS),
creado por el gobierno populista del general Juan Ve-
lasco Alvarado, después que ascendiera al gobierno
con un levantamiento militar en 1968.

Por diversas razones, la poblacién decidi¢ trasladarse
mas arriba, a Hermosa Grande, en lo que seria mas ade-
lante la Comunidad Nativa de Infierno. Lamentablemen-
te, allf también han ido a morar mestizos y colonos andi-
nos, que hacen que la comunidad no sea exclusiva de los
Ese Eja. Este hecho ha impedido que haya una verdadera
valoracion de la cultura original y un desarrollo de esta.
El nombre de Infierno es atribuido a varios hechos, uno
de ellos es que un descendiente japonés que circulaba
con sus barcas por el rio Tambopata pard para descansar
en la zona y se vio comido literalmente por los zancu-
dos y manta blanca, entonces dijo «Esto es un infierno».
Pese a que la iglesia catélica intentd cambiar el nombre
en varias oportunidades, no lo ha conseguido.

Muchos han sido los investigadores que han pasado por
esta comunidad, atraidos ya sea por la lengua y cultu-
ra ese eja o por la diversidad biolégica y también por
su potencial turistico. La comunidad se encuentra en un
lugar estratégico, por ser la principal via de acceso por
el rio Tambopata a la Reserva Nacional Tambopata vy al
Parque Nacional Bahuaja-Sonene y por su facil acceso,
a solo 40 minutos en auto desde la ciudad de Puerto
Maldonado, la capital departamental. Los pobladores
son socios estratégicos de la empresa Rainforest Expe-
ditions con quienes tienen un albergue y un contrato
de explotacion del componente ecoturistico que acaba
de ser renovado. A la par, los comuneros también estan
desarrollando sus propios proyectos de turismo, como
Baawaja Expeditions y otros emprendimientos familiares.
En este libro, Valcuende del Rio tiene a su cargo una revi-
sion de los distintos proyectos ecoturisticos en la region y
su relacién con la poblacién originaria de Madre de Dios.

CULTURA ESE EJA

Natalidad e infancia

El nacimiento de los nifios se produce en las playas y
también dentro de la casa de la parturienta. La mujer
embarazada o7eji, tiene una serie de prohibiciones en
cuanto a su dieta, antes y después del parto. La papaya,
see sija, es una fruta prohibida, pues se cree que puede

dafar o “cutipar” al nifio. lgualmente hay peces, como
las pafas o pirafas, que tampoco se deben consumir.

El nacimiento de mellizos, betaha o bekaha, es un hecho
sorprendente dentro del grupo por ser un fenémeno que
no ocurre con mucha frecuencia. En Palma Real, habia
mellizos; una de ellos, Maria Pikichewe Bekaha fue nues-
tra colaboradora cuando se encontraba embarazada.

No tenemos noticias de abortos provocados o del uso
de plantas abortivas o contraceptivos naturales. Tam-
poco se ha sabido de filicidios como resultado de mal-
formaciones o taras de los recién nacidos.

Los Ese Eja se unen muy jovenes, entre los 15y 20 afios,
manteniéndose un periodo de dos afios entre cada em-
barazo. El porcentaje de varones y de mujeres es similar.
La edad de la madre al nacer el primer hijo es aproxi-
madamente 15 afos y del padre 20 afios. No se tiene
datos acerca de los indices de mortalidad infantil, pero
eran elevados en la década de 1980. Actualmente exis-
ten postas médicas en dos de las tres comunidades y ya
se cuenta con enfermeras graduadas que provienen de
estas comunidades, son pocas pero ya existen.

Los niflos son los seres mas queridos y apreciados por
los Ese Eja. Por tal motivo, si un matrimonio no tiene
descendencia puede solicitar a sus parientes o vecinos
la donacién de un nifo “para alegrarles la vida”. Estas
donaciones son frecuentes si la familia tiene muchos hi-
jos o alguno de los progenitores estd muy enfermo o no
puede velar por el sustento de toda la familia. Daniela
Peluso (2003), antropdloga con largas estadias en Bolivia
y en Sonene, tiene una tesis doctoral sobre este tema.

Los niflos permanecen con el padre si la madre desea
abandonar al marido y la mujer debe renunciar a recla-
marlos. El padre abandonado recibe ayuda de sus pa-
rientes para continuar la crianza de los nifios. He sido
testigo de este evento cuando la esposa de un colabo-
rador desaparecié por varios dias y luego aparecié con
su nueva pareja. El marido le entregé su frazada y mos-
quitero y los nifios siguieron viviendo con él y la abuela.
Como lo testimonia Zeleny (1973:97) no hay la nociéon
de "hijo ilegitimo”. Todos los nifios son criados igual,
aun si provienen de un padre mestizo o serrano y no son
objeto de discriminacion alguna y en el caso de ser «de
una u otra mujer en caso de poliginia, gozan de iqualdad
de derechos». Un caso digno de mencionarse es el de un
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prominente miembro de la comunidad quien después de
haber sido llevado por el ejército, al volver se enteré de
gue su esposa habia sido forzada a tener relaciones con
un soldado. Fruto de esa relacién quedd embarazada de
un hijo, que fue criado con el mismo carifio por el comu-
nero y su esposa.

En varias oportunidades me ofrecieron una nifia pues sabfan
que yo tenia dos hijos hombres y que me daba curiosidad
cémo seria criar a nifas y hasta ahora las mujeres se acuerdan
de que no me llevé una chiquita “para gue me acompare”.

Actividades de produccion

Las actividades de produccion estan relacionadas con las
necesidades de subsistencia diaria y giran en torno a un
calendario que indica la presencia de ciertos animales en
estado apetecible para la caza, o frutas que son recolec-
tables, tiempo de verano, tiempo de lluvias, etc. Este ca-
lendario se inicia en agosto, con el tiempo de la charapa
o peta de agua (en el castellano regional de Bolivia) y cul-
mina en julio con el tiempo de la gaviota. Las fechas en
meses son tentativas. Nuestras fuentes son las de Rivero
(1985a), ILV de Bolivia y los informes de campo durante
nuestra permanencia en los caserios de Chonta (1974-
1975) e Infierno (1980-1982).

La caza

La caza tradicional se realizaba con arcos, flechas y trampas.
Desde comienzos del siglo, se empezaron a utilizar mache-
tes, proporcionados por los misioneros, y luego armas de
fuego que eran obtenidas mediante trueque o intercambio,
por pieles de animales principalmente. Es la actividad que
sigue en importancia a la pesca. Zeleny observd dos tipos
de caza: una para el consumo (individual) y otra por diver-
sién (en grupos). El ser un buen cazador es un ideal al que
aspira todo Ese Eja y su prestigio lo coloca en un estatus
privilegiado en su comunidad. El cazador provee a la fami-
lia del nochii (mitayo ) y, por ello, es conocido como nochii
hawe (hombre mitayero) o etekuatiji (el que mata).

La capacidad de ser buen cazador esta relacionada con
la necesidad de mantener una relacién equilibrada con
el objeto de la caza. Ser cazador no significa ser depre-
dador en modo alguno. El mito Dejapahi shawe hawe
pa ("El joven que por ser sachavaquero se casé con la
sachavaca”) narra la historia de un joven al que, por
tanto matar sachavaca (tapir), esta se le presento y le
dijo: «¢Por qué me matas tanto?». La caza es entendida
como un medio de proveerse alimentos, basicamente
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proteinas, pero su uso indiscriminado es sancionado
por la naturaleza, enai ese (madre del monte).

La caza del jaguar o iba era motivo de especial conside-
racion y servia en otros tiempos para aspirar la posicion
de jefe o curaca. Hoy en dia, el tigre y los tigrillos cada
vez son mas escasos por la desmedida persecucion de la
que han sido objeto por los cazadores mestizos. La tram-
pa para cazar tigrillo se llama ejekisipiji y antiguamente
se usaba trampa de lazo.

La caza colectiva se practicaba en visperas de alguna fiesta
especial. Los cazadores salian de madrugada, seguian las
huellas e iban cercando al animal hasta matarlo a golpes;
esta modalidad ya no se practica hoy en dia. La caza por di-
version ha sido observada por Zeleny, siendo tigre, tigrillo,
puma y 0so hormiguero los objetos de caza mas preciados.
Esta costumbre, que subsistia en Palma Real varias décadas
atras, es una evidencia de que existia una actividad de caza
grupal, probablemente orientada por el curaca.

Se caza con la ayuda de perros ifia wewa, “aquellos que
agarran”. Los perros fueron vistos por primera vez a co-
mienzos del siglo XX en el rio Alto Bahuaja, acompafiando
a los blancos. Segun version recogida por el padre José
Alvarez, los Ese Eja pensaron que eran tigres de otro color.

Hoy en dia todavia se usan perros para la caza, pero es-
tos no se encuentran bien alimentados. La alimentacion
es escasa para todos: hombres y animales. Los perros
cazadores son muy queridos por los nativos y viajan con
sus amos, por rio o por monte, en largas travesias. Las
mujeres siempre los han entrenado para cazar picuros.

Armas de caza

En la caza se utilizan dos flechas que después son separa-
das para ser nuevamente utilizadas. Para matar animales
grandes se emplean flechas lanceadas que ocasionan al
animal gran pérdida de sangre. Para los monos y tortugas
se utilizan flechas con la punta de diente o hueso. La honda
se utiliza para la caza de animales pequefios, en su mayoria
aves (Zeleny, 1973:134). Nosotros tenemos registrados en
nuestro léxico (Chavarria, 1980) varios tipos de flecha (ver
recuadro adjunto).

Pero también tenfan flechas para “gente” que no alcan-
zamos a ver. La escopeta es llamada dejahd emese (flecha
de gente blanca) y su uso obliga a los nativos a invertir
parte de sus magras economias en municiones que com-



Tipos de flechas ese eja

Flecha emese o emehe
Flecha de isana wesasa
Flecha para pdjaros ‘chinto’ ehewi shoo

tsa?a (en el dialecto
del Baawaja)

Flecha tridente para pescar
pran en Puerto Maldonado. En vista de ello, algunos han
vuelto al uso de arco y flecha, reservando la escopeta para
animales peligrosos como el otorongo. Los Ese Eja cazan
todos los animales que encuentran, no se tiene informa-
cion acerca de algun tabu en la caza; aunque no comen
carne de reptiles, lagartos, otorongo u oso hormiguero.

Si se trata de un animal grande como una sachavaca (tapir)
o shawe se troza el animal en el monte y se lo trae entre va-

rios hombres usando unos palos del cual cuelgan al animal.
Las piezas menores son puestas en canastas que se fabri-
can en el monte y se llevan en la espalda, sujetandola con
una liana a la frente del cargador. La caza es una actividad
fundamentalmente masculina, aunque la excepcion serfa la
caza del picuro o se?ao, donde hemos visto a las mujeres
hacerlo solamente con la ayuda de sus perros picureros.

Si la caza es abundante, se reparte primero entre los
miembros de la familia méas cercanos y luego a toda la
comunidad. Las viudas y ancianos reciben también su
parte. Ser mezquino y no convidar es muy mal visto entre
los Ese Eja. Uno de los peores insultos que se puede decir
a un paisano es jkiani shewi! (mezquino). Actualmente,
la caza es cada vez mas escasa y esto se agrava debido
al control que hacen las areas naturales protegidas sobre
los territorios.

« Hombre del Baawaja llevando huangana.
Fotografia: Matias Pérez Ojeda del Arco, 2009.

« Ahumando una sachavaca en Baawaja.
Fotografia: Maria C. Chavarria, 1980.
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Cazay ritual

La préactica de perforar el tabique nasal y ponerse en él una
concha de rio, llamada bejo, ayudaba a ser un buen caza-
dor. Hoy ya no se practica y solo hay evidencias de su uso
por la tradicién oral. Por otra parte, el adulterio cometido
por la esposa del cazador hacia que el marido perdiera sus
facultades. Al hecho de no poder acertar con la flecha o
cualquier arma se llama “ser afaz"2. Hay muchas evidencias
en la literatura oral de que esta capacidad que privilegia al
hombre se pierde por una falta cometida por la mujer.

En el mito de origen Bei ese ejapapa (La peleja que era antes
gente) hay una alusién muy clara al tipo de caza que trae el
hombre a su esposa que no quiere y la que lleva a la peleja con
quien copula en el monte. Mas adelante, la peleja trata de ser
engafnada por el hermano del joven y al empezar con él ob-
serva que este no tiene el adorno nasal y lo rechaza diciendo:

- “iNunca, tU no eres tu hermano [mi esposo], tu [tienes]
un adorno nasal en la nariz. Tu hermano no tiene ese ador-
no nasal. {No, no quiero copular [contigo]! Mi esposo se
puede volver afaz”.

Vicente Naba Tsewe, originario de La Torre, nos manifes-
t6 que habia canciones que los hombres cantaban para
conjurar la presencia de los animales. Algunas de estas
canciones las aprendieron de los Toyeri o Arasaeri. Una
muy popular es la de la sachavaca, que Naba Tsewe grabd
para nosotros. Aqui se describe cémo la sacahavaca viene
por el monte arrastrando su hocico:

Shawe wi ta pepe
Shawe wi ta pepe
Shawe wi ta pepe
Shawe wi ta pepe
Shawe wi ta pepe
Shawe wi ta pepe

Fauna conocida por los Ese Eja

En el cuadro 1 damos una lista de mamiferos que son cono-
cidos por los miembros de las tres comunidades principales y
el nombre que saben darles. El trabajo de pedir los nombres
de la fauna se realiz6 durante la “sesidon de mamiferos de
caza”, a cargo de la bidloga Claudia Gélvez-Durand, durante
los Talleres de Lengua y Cultura (Chavarria, Galvez-Durand y

Garcia, 2000). Los nombres aparecen escritos de acuerdo al
alfabeto aprobado en 2006.

Pesca

La pesca es la actividad fundamental de la vida econé-
mica ese eja. Su fama de diestros navegantes en toda la
region del Madre de Dios es comparable a la de su habi-
lidad en la pesca. Sus asentamientos cerca de los rios es
una muestra mas de ello.

Modalidades de pesca
Actualmente, los Ese Eja utilizan las siguientes:

a. Pesca colectiva con veneno
Por la literatura oral que hace alusién a ella en nu-
merosas ocasiones, esta debe haber sido la moda-
lidad mas antigua. En Dokuei ese ejapapa (Cuando
Dokel, el venado era gente), se relata las aventuras
de Dokuei, el venado, y Tajo, la unchala del rio, cuan-
do se preparaban para ir a pescar con asa (barbasco,
Lonchocarpus utilis). EI ILV registra, ademas del bar-
basco, otros venenos como bibosi y solimar. El bar-
basco crece espontaneamente, pero algunas especies
son cultivadas por los Ese Eja en sus cochas favoritas.

b. Pesca con tarrafas y redes
La tarrafa o eshashaji sirve para recoger peces en
una especie de canasta hecha por los mismos na-
tivos. La tarrafa de red es introduccion reciente de
los mestizos, al igual que las otras redes.

. Pesca con arco y flecha
Es uno de los sistemas tradicionales de pesca mas an-
tiguos que todavia se conservan. La flecha para pesca-
do se llama tsa. Esta tiene una punta dura de made-
ra chonta con los lados dentados. Cuando los nifios
cumplen siete u ocho anos son llevados por sus padres
para recibir el entrenamiento apropiado. Luego, estos
nifos van de pesca en pareja con frecuencia, contribu-
yendo desde pequenos al sostenimiento de la familia.

d. Pesca con anzuelo
Baa shewiwi o Mei shewiwi es nombre del anzuelo. Este
tipo de pesca no se practica mucho entre los adultos,
pero para los nifos este es su pasatiempo favorito.

2 Afaz significa ser incapaz de acertar con la flecha al mitayar. Es una forma corriente en el castellano regional amazénico.
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Cuadro 1. Nombres de mamiferos en ese eja.

Nombre comun Nombre cientifico Nombre ese eja

Achuni

Afduje

Ardilla

Carachupa
Carachupa de altura
Carachupa de bajio
Carachupita
Carachupa de altura
Chosna

Conejo

Coto

Huangana

Huambo

Huasa

Hurén

Intuto

Jaguar melanico (en historias)
Lobo de rio

Manco

Manco blanco (mas chico que hibi)
Maquisapa

Mono negro

Mono blanco

Mono choro

Musmuqui

Nutria

Otorongo

Oso bandera

Pelejo dos dedos

Pelejo tres dedos

Picuro mama

Picuro

[Puerco] espin

Pacamama

Perro de monte

Perro de cola corta y cabeza marrén
Perro de todo que anda en manada
Pichico

Puma

Ronsoco

Sajino

Sachavaca

Serafin

Tigre colorado (puma mas pequefno)
Tigrillo

Tigrillo

Tocon

Venado

Venado cenizo

Yaguarundi

Yangunturo

Elaboracién: Claudia Gélvez-Durand
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Nasua nasua
Dasyprocta variegata

Sciurus spp.

Dasypus sp, Cabassous sp.

Cabassous unicinctu
Dasypus kappleri
Dasypus septemcinctus
Euphractus sexcinctus
Potos flavus
Sylvilagus brasiliensi
Alouatta seniculus
Tayassu pecarie

Felis trigina

Saimiri sciureus
Galictis vittata
Didelphys marsupialis

Pteronura brasiliensis

Eira barbara

Ateles paniscus
Cebus apella

Cebus albifrons
Lagothrix lagothricha
Aotus sp.

Lutra longicaudis

Pantera onca

Myrmecophaga tridactila

Tamandua tetradactyla
Choloepus didactylus
Bradypus variegatus
Dinomys branickii
Agouti paca

Coendu sp.
Dactylomys dactylinus
Speothos venaticus

Saguinus fuscicollis
Felis concolor
Hydrocaeris hydrocaeris
Tayassu tajacu

Tapirus terrestris
Ciclopes didactylus

Felis pardalis

Felis wiedii

Callicebus m. moloch
Mazama americana
Mazama gouazoubira
Felis yagouaroundi

Priodontes maximus

Wis0s0

chawijani

chipo

tsewi/tewei

so'i tsewi

tsewi shiye

tsewi tsewe
mawitijani/mawikijan
yotso, yoto

shaja misi, shaja’ao
do

no

jeti sie, jeti sisi/ jeki sie,
yisa hawa

shata mojo
motoshifia/ mokoshifa
iba tsewe/iba tewe
mashete / masheke
hibi

hibi siye

bia

ichahi

ichahi oshe

bia chocho

sobishi

shajaja

sheeshee

ana shiwi

bewipisi

bei masha

jahome bei

se'ao ai

se'ao

pisa, jisha

ojeé

yohi fiaja, yasa'ao
mao

ma sisi

yisa tsewelyisa tewe
iba hawa

si'0’i

yohi

shawe

bia‘a

ibd 0’0

sheeshee, daao'o
hoi

oho’oho

dokuei

dokuei tsewe

jeti tsewe/ jeki tewe

so'ipa



e. Pesca con arpén

Los peces de gran tamafio son pescados con arpén
o seweji, que es disparado desde la canoa o desde la
orilla del rio cuando el nivel de las aguas esta bajo.
Si el arpén es de hierro se llama baa peja; si es de
palmera pihuayo, maepeja; si es de hueso, seweji peja,
mientras que los de madera pueden ser: isa peja,
jeshiwi peja, nena peja, pisipo peja, entre otros.

La temporada de pesca empieza de junio, cuando el
nivel del agua desciende, pero en julio y agosto es la
época mas fructifera. Familias enteras se trasladan a
las playas donde construyen precarios tambitos que
los protegen del sol en el dia y un poco de los insectos
en la noche. «Es la época mas feliz de la vida», dice la
gente cuando habla del verano.

No conocemos rituales o hechizos que se usen toda-
via para ayudarlos en la pesca, pero la creencia de un
mundo del agua poblado de habitantes ena kuifaji
al que son llevados los pescadores que pescan solos
o depredan los rios nos recuerda que siempre debe
mantenerse una relacién arménica entre el hombre y
la naturaleza, y los peces son parte de ella.

Cuadro 2. Nombres de peces en ese eja.

Nombre comun Nombre cientifico Nombre ese eja

Achacubo Sorubimichtys planiceps jono hai
Bagre Rhamdia spp. akuishaji
Boquichico Prochilodus tsewa/tewa
Chambira Hydrolicus spp. hawa hakiai
Corvina Plagioscion auratus beseweji
Doncella Pseudoplastystoma haisii
Dorado Brachyplatystoma wayo hai
Gamitana Colossoma macropomun shemoji
Huasaco Hoplias malabaricus naawewi
Lisa Leporinus spp. nadoseji
Mota sewa poa’ai
Paco Piaractus brachypomus etabiji/ ekabiji
Palometa Mylossoma hawa oshe
Pirafa Serrasalmus spp hawa tsewe
Piro seeiji'ai
Puma zUngaro wene hai

Saltén hai osheoshe
Turuchuqui Oxydoras niger baapa
Zungaro pequefio hai dojo 0’0o
Zungaro negro Pseudopimelodus zungaro  hai tsewe

Peces de ahora

Recientemente, la pesca se ha visto afectada por la
presencia de mercurio debido a la actividad minera in-
formal, hecho que pone en peligro esta actividad de
subsistencia y a los peces como recurso principal de la
alimentacién indigena y de la misma poblacién ribe-
refia. Dos trabajos recientes sobre el tema de la pesca
han sido escritos: uno en Bolivia, Los ese eja y la pesca.
Adaptacion y continuidad de una actividad productiva
en un pueblo indigena de la Amazonia peruano boli-
viana de Herrera (2015), quien tiene un capitulo sobre
la poblacién ese eja boliviana en este libro. Y un joven
linglista Gildo Valero (2015), graduado de la Escuela
de Linguistica en la Universidad Nacional Mayor de San
Marcos con una tesis de etnolinguistica sobre los peces
y el saber del pueblo titulada Clasificacion y saberes de
la piscifauna en el pueblo ese eja (Takana).

Recoleccion

Esta actividad esta ligada a la caza en muchos senti-
dos, porque el objeto de la recoleccién se encuentra en
el monte y en los aguajales; pero no es una actividad
exclusiva del hombre. Los Ese Eja recolectan una gran
variedad de frutos o guayos ejaja que reciben un nom-
bre especifico para cada planta: gusanos soso, hongos
hi, miel de abeja wini, huevos eja, huevos de charapa o
tortuga, huevos de aves y lagartos, cada uno recibe un
nombre especifico ademas del genérico. La recoleccion
es una actividad suplementaria que se efectla entre
enero-mayo y agosto-setiembre. Los nifios son grandes
recolectores junto con las mujeres.

Las frutas se reparten entre todos conservando lo que
al parecer es una practica muy antigua. Los gusanos
suri se comen fritos o asados, se sirven en hojas, con-
tienen mucha grasa y son un plato codiciado. Los hon-
gos o callampa hi se cocinan o se asan en hojas. Se
distinguen: hi tsewe (callampa negra), hi yo'o (callam-
pa roja), hi oshe (callampa blanca) y muchas varieda-
des que fueron descritas por Alvarez (op. cit.).

La recoleccion de huevos de charapa o “peta”, como di-
cen en Bolivia, es una actividad bésica en la economia
familiar durante la estacion de verano y conlleva la ne-
cesidad de desplazarse por los rios de dos a cuatro me-
ses. En este periodo se recolectan los huevos de tortuga
kopo (o topo) y kui ‘ao. Ademas, recolectan caracoles,
como el congompe (shemo, kuaede) y el caracol pequefo
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(topi), que se comen cocinados.

Agricultura

Los Ese Eja, al igual que toda la poblacion amazénica, prac-
tican laroza y la quema. Cada cierto tiempo desbrozan una
chacra nueva y abandonan la anterior, pero la parcela apa-
rentemente abandonada o purma continda dando frutos,
de tal manera que siempre hay un uso racional de rotacién
de la tierra. La duracién de una chacra se mide por la pro-
duccién de dos a tres cosechas de yuca dulce.

La chacra

La ubicacion de la chacra, te o ke, se halla a una dis-
tancia proporcional en relacién a la ubicacion de la casa
que ocupa la familia. No puede encontrarse muy alejada
de la casa porque esto obligaria a realizar largos despla-
zamientos para proveerse de alimentos, lo ideal serfa
que se halle ubicada a media o una hora de camino.

La busqueda del lugar adecuado para tener una cha-

cra requiere de una serie de conocimientos acerca de la
elevacion del terreno, calidad de la tierra, posibilidades
de inundacién, etc., que no hemos investigado. Sin em-
bargo, estos no son los Unicos factores determinantes.
Los Ese Eja manifiestan haber sofiado con ese lugar an-
tes de iniciar los trabajos de corte de arboles y quema.
Esto demuestra que los suefios siguen teniendo vigencia
como antes. También el chaman don Felipe nos dijo que
era buena sefal haber soflado con una chacra antes de
decidir en qué area se iba a trabajar.

No conocemos ritos de fertilidad o prohibiciones, pero una
investigacion orientada en este aspecto, probablemente
permitiria un conocimiento mas integral de la cultura.

Por lo observado, el trabajo de la chacra esta destinado
a cubrir las necesidades de una familia, solo en ocasio-
nes excepcionales, sirve para ayudar el sostenimiento
de alguien que no trabaja en ella. Es muy mal visto que

4 Platano deshidratado y secado al sol. Fotografia: Maria C. Chavarria, 1980.

Madre de Dios ¢ Refugio de pueblos originarios



algn hombre no tenga su propia chacra para mantener
a su familia. De ahi que los trabajos eventuales como
buscadores de oro en los lavaderos, motoristas y guias,
son aceptados si no interfieren con la época de limpieza
y siembra en la chacra. Otro es el caso de la Comunidad
Nativa de Infierno, donde —debido al contrato firmado
con Rainforest Expeditions— casi todos trabajan directa o
indirectamente en el albergue Posada Amazonas. Véase
en este volumen, el articulo de Valcuende del Rio y Gar-
cia relacionado al ecoturismo.

Un aspecto interesante de la tierra cultivada es que el
duefio es quien la trabaja, y no se concibe que la tierra
pueda ser objeto de compra-venta, pues su propiedad
es inalienable. Si un afo alguien tiene su chacra (te o
ke) por trabajar es su duefio (etémese), pero si al proxi-
mo afno la abandona esta se convierte en purma (tehé
wa’io, chacra abandonada). En este caso, un caminante
puede pasar por esta purmay si quiere coger frutas que
aun perviven, no dudard en hacerlo pues ya no tiene
duefio por estar abandonada. La nocién de tenencia de
la tierra existe en esa medida.

Modo de hacer chacra

Una vez que el terreno es seleccionado, es necesario des-
brozarlo y limpiarlo. La tala de &rboles para preparar la cha-
cra se inicia en julio, por ser esta la temporada de seca; la
guema se realiza facilmente en agosto. Antes del inicio de
la temporada de lluvias se empieza con la siembra. Para
cortar los arboles, se usa hoy en dia hachas de hierro, pero
antiguamente se empleaban hachas de piedra (kiasoe).

La siembra se efectlia con ayuda de un palo akui; hoy
los agujeros para depositar las semillas (weja) se hacen
con machete (mej). Las semillas (sosisi) son introducidas
y tapadas con tierra. La accién de sembrar se denomina
banakue o tekuake y la de cosechar sejakue. Estd pen-
diente una investigacion de qué especies ya no se culti-
van, nosotros hemos comprobado que ya no se cultiva el
arroz como hasta la década de 1980 atras e instrumen-
tos como el pilén (etekudpojoji) han desaparecido.

Domesticacion de animales

La domesticacién de animales no es reciente y no tie-
ne las mismas caracteristicas que se observa entre los
mestizos. Crian perros pero solo para que sirvan en la
caza o como guardianes de sus pertenencias cuando se
ausentan de las viviendas. Pero lo usual es que los perros
acompanfen a sus duefios a todas partes. No reciben nin-

gun trato especial y estan siempre muy flacos y sarnosos.
Algunos animales son criados para ser utilizados en
intercambio o ser comercializados. Las aves de corral
y los chanchos estan en este grupo. Las gallinas deja
hao solo sirven para el autoconsumo cuando alguien
en la familia estd muy grave; de lo contrario, se las
reserva para la venta. Los huevos se consumen poco
y son empleados mas bien para la incubacion. Igual
suceden con los patos johi.

A pesar de los esfuerzos de los misioneros y del sector
estatal, la crianza de ganado no ha tenido resultado en-
tre la poblacién indigena. Sin embargo, hay otros tipos
de animales que son criados en la casa por diversiéon o
placer, estos son: pivichito (shije ?e?e), venado (dokuei),
mono coto (do), tucan (sokue), loro cenizo (chato), mono
leoncito (yisa sewi), etc.

Técnicas de consumo

Las técnicas culinarias bdasicas son: cocido, ahumado,
asado y charqueado (a base de sal). Pero quizas la fa-
vorita es el “empacado” o coccién de pescado o carne
dentro de una paca, envuelto con hojas. Esta practica la
comparten con los Harakbut. Otra técnica difundida en
el grupo es la preparacion del pescado en “patarashca”,
es decir, envuelto en hojas de bijao y puesto en la bra-
sa (asado) o en el fogén (ahumado). La yuca y el plata-
no son consumidos diariamente, el arroz solo si hay en
abundancia. Hoy ya no lo cultivan.

Aun cuando las fuentes histéricas, no revelan que el
uso de la cerdmica haya sido conocido por los Ese Eja,
ellos denominan a la olla meshi, que también significa
“tierra”. Parece ser que la forma mas antigua de uten-
silio conocida por ellos ha sido la paca (dewe).

Ademas de meshi para la olla de barro, se conocen los
nombres de baa meshi (olla de hierro) y deweho (para
cocinar en paca).

Antes de la llegada de los misioneros no conocian la sal
(eshijaji). En la collpas hay algo de sal, por eso los animales
van alli a comer la tierra y es el lugar ideal para cazarlos.
El azUcar era obtenida de la cafa (etand) con un extractor
de madera que hasta hoy esta colocado en un sector del
caserio de Palma Real; por otro lado, la miel de abeja fue
un excelente sustituto del azUcar de cafa.
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~ ( Canoa y balsa en el puerto de la
Comunidad Nativa de Palma Real.
Foto: Mnislav Zeleny, década de 1970.

4 » Limpiando chacra en Palma Real.
Foto: Mnislav Zeleny, década de 1970.

<« Construyendo una casa. Foto:
Mnislav Zeleny, década de 1970.



Técnicas de fabricacion

Cesteria

Es una técnica muy conocida por los Ese Eja y sus traba-
jos abarcan la fabricacion de diferentes utensilios: canastas
para cargar, canastas para la cocina, canastos pequefios
para guardar hilos, telitas, sombreros, venteadores, abani-
cos, esteras, techos de la casa, etc. Utilizan basicamente
las hojas de shapaja eshihi y lianas de tamishe o picheme.
Utilizaron antiguamente las hojas del aguaje (takuasa). El
término genérico para canasta es jepi o eshasha. La accién
de tejer es denominada sipikue. En Bolivia, hemos sido tes-
tigos de cémo se realiza el tejido de esteras, pero aunque
las trajimos a Infierno, nadie se animé a tejerlas, posible-
mente pueden ser mas takanas que piezas ese eja.

Ceramica

Se habia mencionado que el sistema mas antiguo de ela-
boracién preceramica ha sido la coccién de alimentos en
paca (biokue deweho). En el Iéxico existe la palabra masha
meshi (olla de barro) y también baa meshi (olla de hierro).
Sin embargo, la mayoria de la poblacién ese eja usa ollas
de aluminio y también envases de plastico que compran en
Puerto Maldonado o a los regatones que esporadicamente
visitan las comunidades nativas.

Hilado y tejido de hojas o fibras vegetales

El hilado o efecto de torcer numerosas fibras para for-
mar un solo hilo, filastica, cordel o soga cuyo grosor
sea mucho mayor que las fibras individuales o com-
ponentes fue una técnica conocida por los Ese Eja.
Antes de hilar o tejer, utilizaron otra técnica para la
confeccion de la cushma o daki, esta se elaboraba con
la corteza de la Ilanchama o maha.

Los Ese Eja pintaban las cushmas con tintes naturales
extraidos de arboles o fibras vegetales. Se usaba el rojo
(wo'o o yo’o) extraido del achiote (apo’e); el negro
(tsewe) del huito (kuishoji). El color azul (kiatsawa) se
obtenia del shesheno y el amarillo (kiahawa) del guisa-
dor (hawahawa).

El algoddn se hilaba con los dedos para adelgazar los
copos y se enrollaba en un huso de madera chonta
(eba’oji). El huso de pijuayo se llama mae eba’oji; si es
de piedra meichi eba’oji, de trozos de olla mesi mihi,
de barro mesi ochi, de madera ehe wishoo, termina-
ban en una rueca hecha de barro. La accion de hilar

puede ser expresada como meyokue o ba’‘okue.

El arte de tejer era empleado para fabricar cushmasy
hamacas. La hamaca (tibi) era confeccionada solo por
mujeres. En cada casa habia una o dos hamacas, pero
se usaban para descansar y no para dormir. Hoy en dia
esta practica ha caido en desuso o se usan hamacas
compradas en Puerto Maldonado o Bolivia. También se
tejen las hojas de crisneja para las casas que son mas
frescas que las calaminas. La actividad de construir una
casa es una tarea familiar o comunal.

Artesania

En las comunidades ese eja, la artesania para uso dia-
rio ha devenido en una actividad que ha permitido
a los pobladores entrar en el mercado de consumo
informal. En Palma Real y Sonene, se confeccionan
escobas, venteadores o abanicos en serie. La elabora-
cion de canastas para el uso doméstico es ahora una
actividad que genera recursos cuando son vendidas a
visitantes o turistas que se hospedan en los albergues
cercanos a las comunidades. Por ello, se han analizado
en esta seccién los artefactos o utensilios tradicionales
y los modernos; los de uso doméstico y los que se con-
feccionan para el mercado. Las canastas que tradicio-
nalmente no tenfan color, han sido mejoradas, junto
con los vistosos abanicos. En 2019 la cesteria ese eja
fue declarada patrimonio cultural de la nacion.

En Bolivia hemos podido comprobar que es una prac-
tica comun tejer esteras que no se hacen en Peru.
Desconozco si estas lindas esteras en forma circular o
rectangular, provienen de una tradiciéon propia o como
préstamo de los Tacana. He llevado un par como re-
galo a Infierno pero nadie se ha animado a fabricarla.

En Infierno, el tallado en madera ha llamado la aten-
cién del Ministerio de Cultura. Pedro y Angélica Mi-
shaja producen fauna de la regién en madera balsa y
por ello han sido seleccionados para mostrar su arte en
ferias nacionales de artesanfa como Rurak Maki.

LENGUA Y COSMOGONIA

Lengua y fonemas

La lengua ese eja pertenece a la familia lingdistica
Takana y es hablada por el pueblo del mismo nombre
en las cuencas de los rios Madre de Dios y Bahuaja o
Tambopata, en la provincia de Tambopata, regién de
Madre de Dios. Asimismo, es hablada en la cuenca del
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a Seiora Pikichehue Soniwa, artesana de Sonene, viviendo en Infierno. Foto: Maria C. Chavarria, 2000.
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rio Beni, en Bolivia.

Aunque para el Libro Rojo de la Unesco, el ese eja del
Perd es una lengua seriamente en peligro, segun infor-
macion de Chavarria (2012), la vitalidad de esta len-
gua depende de la variedad geografica. Se considera
vital a la variedad palmarrealina o beniana, mientras
gue la baawaja o tambopatina, estaria seriamente en
peligro y actualmente en proceso de revitalizacion.

Esta lengua cuenta con un alfabeto normalizado por el
Ministerio de Educacién (R.D. N° 0683-2006 ED), aunque
su alfabeto fue obtenido por iniciativa de los pueblos Ese
Eja en los talleres de Lengua y Cultura (1998 y 2000).

El ese eja posee 17 fonemas consonanticos y 4 vocali-
cos (Chavarria, 2008). No tiene consonantes liquidas.
Un hecho que distingue a esta lengua es que posee
consonantes implosivas y consonantes glotales. Hay
ensordecimiento de la vocal final.

Variacion dialectal

En el PerlU existen dos dialectos. La variedad baawaja
solo se habla en Peru, actualmente en la comunidad de
Infierno, y fue tempranamente descrita por los misione-
ros dominicos. La otra, denominada en mi tesis palma-
rrealina o beniana (Chavarria, 1973) se encuentra en las
otras comunidades y en Bolivia, con algunas diferencias
fonéticas y lexicales. Cabe decir que las migraciones re-
cientes han reubicado a muchos hablantes, es decir, en

Tabla 1: Sistema vocalico.

| |Anterior | Central | Posterior _

Altas i
Medias e o]
Bajas a

Tabla 2: Sistema consonantico.

Infierno se encuentra gente originaria de Palma Real o de
Sonene, que se han ido a Infierno para acceder con ma-
yor facilidad a los servicios que ofrece el estado.

La variedad baawaja es hablada a orillas del rio del mis-
mo nombre, en los asentamientos de Infierno y La Torre.
Considero que esta variante, que tiene pocos hablantes,
es la méas conservadora y por ello es urgente documen-
tarla. Esta presenta en vez de [k] un aléfono que se rea-
liza como oclusivo alveolar sordo [t]; a su vez, para lo
gue en Palma Real es [t], en baawaja hay una realizacién
africada alveolar sorda [ts]. Los fenédmenos que se dan
en ambos dialectos no intefieren la comunicacion.

La otra variedad lectal, denominada palmarrealino o be-
niano esta localizada en el rio Madre de Dios, Heath y
Beni y sus tributarios (Chavarria, 1973). Se habla prin-
cipalmente en la comunidad de Palma Real, en la mar-
gen derecha del rio Madre de Dios y en Sonene, en el
rio del mismo nombre. Es hablada por la mayoria de
la poblacion peruana y presumo por la totalidad de
los hablantes ese eja del Beni. En esta variedad apa-
recen los segmentos consonanticos oclusivos alveolar
sordo /t/ y el velar /k/. Con excepcién del trabajo de
Vuillermet (2006, 2012) no se conocen otros estudios
fonolégicos sobre el ese ejja boliviano, aunque si exis-
ten descripciones gramaticales del Instituto LingUistico
de Verano de Bolivia y materiales de primera lengua
hechos por los misioneros de Nuevas Tribus.

L |Biabia Alveopalatal Glotal
P t k kw ?

Oclusivas

Implosivas b d

Africadas s i
Fricativas s |
Nasales m n n
Semivocales w j
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Otra caracteristica reciente del dialecto hablado en
Palma Real es que presenta un proceso de despala-
talizacion del fonema /tJ/ en algunos contextos. Asi,
una palabra muy usada como echii se pronuncia [etii].
En el caserio de Palma Real se evidencia otro proceso
bastante innovador que es la desnasalizacion de los
fonemas /m/y /n/ que se realizan como [b] y [d], pero
ligeramente nasalizados. Asi nono (hermano) se escu-
cha como [d6d6] ligeramente nasalizado.

Graficando estas variedades, las principales variacio-

Variedad | LBl calina

o beniana
[t] tata [k] kaka padre
[ts] tsotso  [t] toto tio
[j] yo'o [w] WwO0'0 rojo
[tf] echii [ti] etii viejo/a
[n] nono  [d] dodo hermano

nes fonéticas, serfan:

Como resultado de dos Talleres de lengua y Cultura
Ese Eja (1998, 2000) las comunidades han aprobado
un alfabeto que difiere del usado en las comunidades
bolivianas. Este alfabeto ya estd oficializado por el
Ministerio de Educacion del Pert e implementado en
un eventual proceso de educacién bilingle intercul-
tural largamente reclamado por los Ese Eja en 2006.

¢Como escriben en Bolivia?

Con este alfabeto creo que se ha simplificado la escri-
tura, pues el Instituto LingUistico de Verano de Bolivia y
Misiones Nuevas Tribus utilizaban la grafia <jj>, que en
el alfabeto peruano es una grafia simple <j> cuando se
trata de escribir el fonema fricativo velar sordo / x /. Para
el fonema oclusivo glotal /' / utilizamos el mismo signo
utilizado por el ILV el diacritico < * >; para la fricativa glo-
tal sorda /h/ se ha adoptado la letra <h>, finalmente <w>
para el fonema semiconsonante labiovelar /w/ mientras
gue Bolivia usa el digrafo <hu>.
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Alfabeto

EseEja_________|Castellano

a ano abuela, suegra
boba corona
ch chipo ardilla
d do mono coto
' ba'i luna
emé mano
hibi manco (mamifero)
i iba jaguar
j jono ayahuasca
k ke chacra
kia kiabame bonito(a)
ku kuakuakue cocinar
m mamoi sabalo (pez)
n nai madre
A Ao sajino
o} ome yarina (palmera)
p pojeje pivicho (periquito)
s S0S0 gusano
sh shemo caracol
t toto tio
ts tsotso tio
w Wis0S0 achuni (mamifero)
y yisa mono huasa o huasita

Breve informaciéon gramatical

sobre la lengua Ese Eja

La estructura silabica es (C) V. Es frecuente la concurrencia
de vocales en una misma palabra como en tada (rayo). Los
fonemas oclusivos sonoros se realizan fonéticamente como
consonantes implosivas o como si fueran preglotalizados
en posicion intervocaliea.

/bebokwe/
/dedokwe/

[bebokwe]
[dedokwe]

El acento recae, con muy pocas excepciones, en la pe-
nultima silaba de la palabra a menos que se afiada un
sufijo, a la derecha.



e-toja ojo tojama ciego
e-me mano mema manco
Las palabras son generalmente disilabicas, con excep-
cion de las formas verbales que por su complejo siste-
ma de composicion y afijacién son muy largas.

Sintaxis. La organizacion de los elementos en la ora-
cién es como sigue:

1) Sujeto (S), Verbo (V), Objeto (O): SVO

Eyaya ba-nahe dokuei
1 mirar-PSDO venado
He visto venado

2) Objeto (O), Sujeto (S), Verbo (V): OSV

Epona kia-bame oyaya ba-nahe
mujer ADJ- bonita 3 ver- PSDO
Mujer bonita (él) ha visto

3) Sujeto (S), Objeto(O), Verbo (V): SOV

Eya bekiobo eki-sisi eki iya-ki
1 Cana brava-pequefia casa-ADJ casa levantar-MOV
Voy (a hacer) choza de cana brava. Casa voy a levantar.

TRADICION ORAL Y COSMOGONIA

Tradicion oral

El pueblo Ese Eja tiene una rica tradicion oral. Parte de
ella son los mitos, cuentos, leyendas y canciones. En un
comienzo, en la década de 1980, me dediqué a grabar
historias a pedido de un comunero de Palma Real y lue-
go continué en las comunidades de Chonta e Infierno.

En los relatos, hubo mitos de origen, pero también apare-
cian eventos histéricos como la gran inundacion que afec-
t6 al rio Tambopata, cuando desaparecieron muchas casas
y chacras. Otros hablaban de personajes conocidos como
Nape, un eyamitekua famoso. Su esposa todavia vivia en
la Comunidad Nativa de Infierno, era hija del legendario
Shajad. Hubo relatos muy largos, como la saga de Dokuéi,
el venado, cuyos episodios se podian contar por separado y
gue recién he terminado de recopilar en 2019.

Los relatores sabian de memoria las narraciones y los oyen-
tes intervenfan para corregir al relator o para preguntar

sobre algun detalle. Un mismo relator podia hacer todos
los didlogos y asumir distintos personajes. Para ello, usa
un timbre de voz agudo como un falsete. De modo que al
escucharlo, uno siente que varios personajes intervienen
como en el teatro, solo que tenemos un relator-actor.

Ante un mismo evento narrativo, los relatores usan las
mismas férmulas enunciativas o descriptivas, lo que con-
firma, por otro lado, su nivel formulistico. Es asi que siem-
pre que ocurre una nueva accion se dice mahoia, maya o
simplemente ma, que es un marcador deictico muy usado
en la lengua cuando uno narra algo. Y cuando se escucha
el maho tehe’ia, “hasta aqui nomas hablamos”, sabemos
gue el relato ha llegado a su fin.

Los relatos presentan una estructura uniforme; esta regu-
laridad es esencial para que la materia oral sea susceptible
de ser memorizada y asi garantizar su perdurabilidad. El
relator elimina cada vez lo accesorio, aquello que conside-
ra superfluo, de ahi que cada texto incluido aqui debera
ser entendido como el resultado —no suma-— de varias ver-
siones que ha requerido el trabajo de seleccién y sintesis
de sus relatores.

Mirando hacia atras, la investigacion de la tradicién
oral ese eja tuvo su primer impulso en el Congreso
de FENAMAD de 1982, donde se acordd continuar el
rescate de las tradiciones de los pueblos originarios de
Madre de Dios, enviando a Lima a un relator famoso
originario del Baawaja o Tambopata para que cuente
sus historias a esta lingUista. El seleccionado fue don
Tadeo Mishaja Tii Hewa, quien vino a Lima para contar
sus relatos y para que estos puedan ser grabados.

Después de dos afnos, con el financiamiento de una beca
de Fomciencias, pudimos publicar en 1984 la primera
version de los relatos, con la limitacion de que no ha-
bia un alfabeto para escribir la lengua y por esa razéon
nos vimos obligados a improvisar una especie de alfa-
beto fonémico. Eseha Echiikiana Esoiho. Tradicidn Oral
ese eja, fue ilustrada por una talentosa artista, Nobuko
Tadokoro. Al no poder leer esta intrincada escritura, pre-
firieron recrear las historias observando los dibujos. Leer
las imagenes fue una actividad que reemplazé la lectura.
Esa edicion se agoté rapidamente. Recientemente, la Di-
reccion de Lenguas Indigenas del Ministerio de Cultura,
acaba de publicar una versién actualizada del texto que
se ha ajustado al nuevo alfabeto (2015).
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Cosmogonia

Los Ese Eja conciben al mundo como una serie de es-
pacios que estan interconectados y donde habitan se-
res que son sus paisanos pues la naturaleza no es di-
ferente de “nuestra humanidad”. Ellos son “la gente
verdadera” o “gente de nosotros”, que se diferencian
de los deja (otra gente) o de los wanama (serranos) o
mato eja (gente de las alturas).

Eya, el mundo del cielo

Es el lugar de donde ellos provienen y de donde descen-
dieron por medio de una soga de algodén. El cielo esta
poblado por parientes que, de vez en cuando, bajan
a la tierra. Una prohibicién que no fue cumplida hizo
romper la soga y es por ello que las mujeres mas bo-
nitas se quedaron ahi. Alli moran paisanos y persona-
jes como Kuehi (trueno) que en la tierra se corporizan
como shawe (sachavaca).

Meshi, la tierra

Es el lugar donde estamos ahora nosotros. Pero la tie-
rra no es absolutamente plana. Existen elevaciones de
terreno, barrancos y, ademas, en las inmediaciones
del rio Baawaja se encuentra la montafa del mismo
nombre, en cuya cima hay un punto de contacto entre
el cielo y la tierra. “Desde alli se toca el cielo”, se-
gun palabras de los relatores. “Por alli descienden los
eyakuifiaji cuando quieren venir a pasear a la tierra”.

Meshi Nobi, el mundo subterraneo

Se ubica en las profundidades de la tierra, donde también
moran los Ese Eja. La gente es muy pequefa o tepetepe. Es
el mundo de los armadillos, los ancianos, los suegros y los
yernos castigados por burlarse de los ancianos.

Ena, el mundo del agua

A este espacio pertenecen los rios, las quebradas, la lluvia,
los pozos, los ojos de agua, el rocio mafianero, etc. Los
Ese Eja se han movido en cuencas muy grandes, el Tam-
bopata y el Madre de Dios, en Perd, y el Beni y el Madidi,
en Bolivia. Por ello, son eximios navegantes y pescadores.
Pero el rio nos provee de otra orientacién: de acuerdo a la
direcciéon que siguen las aguas del rio, encontramos:

Ekueiyobiti asije: en direccién a las cabeceras
u origenes del rio.

Echijatiasije: en direccién hacia donde los rios van a
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depositar sus aguas.

La importancia de estas nociones deicticas para la tra-
dicion oral es fundamental. En casi todos los mitos se
hace referencia a ellas para organizar espacialmente
el relato. Los espiritus del bosque o Edosikiana estan
distribuidos en estas dos direcciones.

Ena tipaje, el mundo dentro del agua

El rio es otra dimension del cosmos entre los Ese Eja.
Sus habitantes son los enakuifiaji (habitantes del rio).
Cuando ocasionalmente salen del agua se los deno-
mina Ena Shawa, cuya traduccion aproximada seria
“espiritus del agua”, y no sirenas como aparece en las
traducciones mas difundidas. Los Ena Shawa realizan
frecuentes incursiones fuera del agua para atraer a los
Ese Eja. Pueden ser hombres o mujeres. Cuando estan
en la tierra adquieren otras formas, como de boa.

Mundos en la cosmogonia Ese Eja

Texto de la tradicion oral

El relato que sigue fue contado por uno de los mas fa-
mosos relatores, don Tadeo Mishaja Tii Hewa, baawaja
kuifaji. La transcripcion y traduccién son de mi autoria
y aparecieron publicados en 1984 y 2015. Los radica-
les verbales aparecen en negrita para facilitar la com-
prension y traduccién.
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11

12

13

14

15

16

17
18
19
20

21
22

Huaneia ese eja tekuatana De los pajaros que antes habia

Huaneia ese eja tekuatana.

Hikio haapatata. jHee!
Hoa tekuatapa Bamawa.

Kuaa Wipokua sewe kuaa see tséwekuanaje
tékuatana.

See osheosheje Noijaa see tsewéje tékuatana.
i'lal
Mano'aja.

Shijoda tékuatana seé’ai’aije.

Biya héwa oe jabatiani tijenee tekuatana.
Wachipéa tekuatana see osheje. Jamaje naba oshe
épo’io.

Bamawa see’oi’ioje tekuatana maneeje dojojanijije
tekuataje. Hikionee hadpatata jhee! Shajo
tekuawapata'‘iapa.

- jTiie etsaia mo tékuata'ia! jBiya héwa, tsai! jSee ‘iwi
‘iwi ya! Mo tekuaneeta'ia!

Manéejea ta toma. jTum! Mano'idkiana.

Ena piapidkuana papa ena hawakuana natsawakuana
papa na’'o’okuana.

Ja pata Jaanee ena’o’oho jashidkiana.

Jawe jama pia ‘ai pokia Jaanee j&'ioja pi‘ai.
- Wichachaho pajaha hoyaho ta ina jawiati‘ionahe kuati
wichachaho jawiati’'ionahe.

- "Mia, ékua”, Sheshéa atanahe.
- jJaanee eshetiho jawiati‘ia! jKuiya hewehewetani mi
toma!

Inati’io heaajatana.
- "iMia!” Sheshe atanahe.

Toma hoya ahe inakuiahewehéwetanahe.

Iia yiohea'ajatana kiabahinee
Maho tehe'ia.

Dicen que antes Huanefa [el paucar que tiene su pico
flojo] flechaba a nuestros paisanos [para que sean
eyamitekua].

Cuando estaban echados, les disparaba: jHee!

Bamawa, la madre del paucar negro [también les
picabal.

Otro [pajaro], Wipokuasewe, el paucar negro de
grandes ojos azules, en las tripas negras les picaba.

Por el lado de las tripas blancas, Noija, el pajaro
“budusqui” [les picaba] por el lado de las tripas
negras [también] les flechaba.

.1

i‘ia!” [Ruido de la flecha al picar].
No morian.

Shij6o, la madre del paucar amarillo, les picaba en la
tripa blanca.

Biyahéwa, la madre del shicuayo, solita lo esta
viendo, fue la ultima en picarles.

Wachipe, la madre del pajarito, en la tripa blanca le
picé. Por eso [dicen] su pico es blanco.

Bamahua, la madre del paucar negro, alli mismo en
sus costillas les picaba. Aquicito cuando estaban
echados jhee! Cuando les picaba en el buje, la
sangre espumeaba.

- Tii, el maldito, me ha picado! jMaldito, Biyahéwa,
de mierda apestosa! jMe has terminado de matar!

Allf mismo le ha picado bien. jTum! [Ruido al caer].
Muertos caian.

Sangres de todas partes habia: sangres amarillas,
sangres azules, sangres rojas.

Jadnee, el guacamayo rojo, en la sangre roja se
banaba.

Jawe, el guacamayo, igualito iba a ser, igualito a
Jaanee, el guacamayo rojo:

- Alli en el humo, allacito me he soleado [decia
Jadnee a Jawe para engafarlo]. En el humo de la
candela me he soleado”.

- "Mia, ékua”, advertia Sheshe, el loro.
iJaanee, en el sol se ha soleado! jCuidado, te estas
ensuciando!

Con la mano [Jawe] se iba limpiando.
- iNo!, gritaba Sheshe, el lorito.

- Al limpiarme con la mano me he ensuciado [avisaba
Jawe cuando ya estaba cenizo].

Se frotaba su mano, apegoso estaba.
Hasta aqui nomas es esta historia.
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A MODO DE EPILOGO

Nacién y Pueblo Ese Eja

Desde 2013, los dirigentes de Palma Real, Sonene e
Infierno plantearon la necesidad de que se reconozca
su derecho sobre territorios ancestrales que hoy son
areas naturales protegidas y ese es un reclamo del
pueblo Ese Eja.

Han recibido apoyo de FENAMAD vy la Universidad de
Delaware para esta causa. Con esa ayuda, les ha sido
posible presentar su agenda reivindicativa en Washin-
gton, ademas de elaborar un mapeo cultural que debe
estar circulando internamente. Tienen un video en
Youtube donde se presenta su proyecto de reconoci-
miento territorial bajo el nombre The Ancestral Lands
of the Ese’Eja>.

3 https://www.youtube.com/watch?v=cOguqgVsv7x0
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Quizas la publicacion hasta hoy mas importante sobre es-
tas reivindicaciones es la que aparecié en Tejido territorial
Ese Eja. Mas alla de las fronteras y las dreas naturales pro-
tegidas (2018), un valiente testimonio de los hoy comune-
ros que han visto recortados sus derechos sobre sus terri-
torios tradicionales. En 2019 se llevaron tres reuniones en
las comunidades para discutir sus objetivos y prioridades,
ademas de los estatutos que regiran a la nacion Ese Eja.

Este proceso iniciado algun tiempo atras con la par-
ticipacion y liderazgo de César Augusto Yojajé Erinei,
de la Comunidad de Palma Real, al comienzo, y luego
Carlos Dejaviso Pesha. Actualmente, el presidente in-
terino de la nacion Ese Eja es el comunero Victor Pesha
Baca, de la Comunidad Nativa Infierno y expresidente
de FENAMAD.



Elaborado por Marfa C. Chavarrfa. Dibujo: Fernando Zavala.
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Avatares y desafios de la sociedad
Ese Eja de los rios Madre Dios y Beni

Enrique Herrera Sarmiento

El presente texto se concentra en los episodios que, de
mejor manera, reflejan como la sociedad Ese Eja se ha re-
lacionado con diferentes actores a lo largo del Ultimo siglo
en la Amazonia boliviana. Tras un preludio de contextuali-
zacion histérica, se aborda el impacto generado por la co-
lonizaciéon de sus territorios, emprendida por empresarios
dedicados a la explotacion del caucho, y posteriormente,
el influjo que sobre sus modos de vida ejercié su incorpo-
racion a dos proyectos misionales y proteccionistas, desa-
rrollados por entidades religiosas evangelistas.

Luego, se puntualizan los cambios sociales, ambientales y
econémicos que devienen como resultado de aquella inje-
rencia, para luego examinar la transformaciéon producida
cuando los Ese Eja se desprenden de la tutela misional: se
convierten en sujetos de derecho, en punto de atencién
de politicas publicas especificas y se insertan de manera
intensa en la economia de mercado. Por Ultimo, se sopesan
los desafios que deben encarar al presente, cuando tienen
la posibilidad de ostentar su condicion de ciudadanos y
enfrentan el reto de manejar de forma mas favorable sus
relaciones con la sociedad externa.

DE LA COLONIZACION CAUCHERA

A LA PROTECCION MISIONAL

Los Ese Eja son habitantes histéricos de un extenso territo-
rio que abarcé las cuencas fluviales de la frontera amazo-
nica que comparten el Perd y Bolivia. Como resultado de la
explotacién cauchera iniciada a fines del siglo XIX, debieron
modificar tanto sus patrones de asentamiento como sus
sistemas productivos y concentrarse en las comunidades
gue se formaron bajo el influjo de organizaciones misione-
ras evangélicas y que se ubicaron cerca de los nucleos ur-
banos que aparecieron en la regién a lo largo del siglo XX.

Las particularidades de este proceso de colonizacién y se-
dentarizacion dentro del territorio que corresponde al actual
Estado boliviano, conocido como el “norte amazoénico”, son
descritas a continuacion.

La colonizacién del norte amazénico

Los Ese Eja forman parte del conjunto de grupos étnicos
gue mantuvieron relaciones de intercambio con el imperio
incaico, posiblemente luego de los avances conquistado-
res del Inca Yupanqui (1470), quien pretendié ingresar a
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la Amazonia a través del rio Madre de Dios y conquistarla,
aungue con poco éxito (Alvarez, 1980:117-118).

Las interacciones entre las poblaciones de tierras altas y bajas
en el periodo prehispanico probablemente sucediesen me-
diante los habitantes del pie de monte amazdnico que po-
blaban las partes altas del rio Madre de Dios y las cabeceras
del rio Beni (Alvarez, 1980:152). Por medio de estos grupos,
gue vivian en las fronteras de ambas regiones, los incas pu-
dieran haber realizado intercambios en los cuales entrega-
sen metales, muy apreciados por la gente de tierras bajas,
y a su vez obtuviesen productos de la selva como plumas,
esencias raras y pieles de animales (Alvarez, 1980:168). Es
posible que estos intercambios fuesen también religiosos y se
complementasen con prestaciones tanto militares como de
servicio temporal. Finalmente, es presumible que se deterio-
rasen con la caida del imperio incaico en el siglo XVI debido,
fundamentalmente, al dislocamiento que produjo el régimen
colonial espafiol en los antiguos sistemas de intercambio.

El poder hispanico erigi¢ en los Andes un nuevo sistema
social y productivo, mediante el cual pretendié transformar
a los nativos de la regién conocida actualmente como norte
amazonico en mano de obra permanente, incorporandolos
a regimenes de esclavitud, generalmente, en trabajos mi-
neros localizados en las zonas de la alta Amazonia. Tales
condiciones eran inaceptables para quienes jamas habian
experimentado interacciones de ese tipo con la regién an-
dina. Es posible que ello explique el fracaso de los multiples
intentos de fundar poblaciones espafiolas al oriente de los
Andes (Alvarez, 1980:132). Casi todo intento conquistador
terminé con la dispersién o la muerte de los nativos.

Aparte de esos contactos, la interrelaciéon con el mundo
colonial resulté inviable para la mayoria de las poblacio-
nes indigenas de las cuencas de los rios Beni y Madre de
Dios. Pero este panorama cambié a mediados del siglo XIX,
luego de la creacion de las republicas del Peru y Bolivia, a
causa del interés que generé la Amazonia en las clases diri-
gentes de ambos paises, puesto que consideraron que esta
regién debia jugar un papel gravitante en la construccion
de sus Estados. En Bolivia, se promovieron numerosas ex-
ploraciones al norte amazoénico (colindante con el sudeste
peruano) con ese propodsito; estas permitieron evidenciar
las potencialidades productivas de la regién (especialmente

la del caucho), la navegabilidad de todo el rio Beni (via de
comunicacion con el Atlantico) y progresar en el esclareci-
miento de los limites fronterizos con el Brasil. Sin embargo,
a pesar de las repercusiones que se esperaba del trabajo de
los exploradores en las politicas estatales de colonizacién,
lo que se logrd en la practica fue muy poco.

En realidad, la colonizacion del norte amazoénico se llevé a
cabo debido principalmente a la voluntad de empresarios
bolivianos, quienes incorporaron esta regién no tanto a la
dindmica de su pais, sino al circuito econémico internacio-
nal del caucho, donde estaban ubicados sus reales intere-
ses. Uno de los mas grandes exponentes de esta tarea fue
Nicolas Sudrez, personaje que dominé el comercio de la
goma en Bolivia entre 1880y 1942.

Un elemento inherente a este proyecto colonizador fue el
exterminio de la poblacién nativa, a la que se considerd un
obstaculo para el desarrollo del sistema econémico fundado
por los empresarios del caucho. Las matanzas mas violentas
se llevaron a cabo contra quienes obstrufan la navegacién
fluvial en los rios Beni y Madre de Dios, por donde princi-
palmente se trasladaba la goma, pues eran las Unicas vias
gue se comunicaban con el rio Madeira y, posteriormente,
con el Amazonas; ruta por donde la goma boliviana salia a
los mercados internacionales, via el océano Atlantico.

Quienes lograron sobrevivir a las matanzas fueron incorpora-
dos como mano de obra esclavizada en los centros gomeros,
mientras que los que huyeron lo hicieron hacia zonas inhés-
pitas y de poco interés para las huestes caucheras. Aparte
de ello, un gran ndmero de indigenas fallecié a causa de las
epidemias que aparecieron en la region y otros, inclusive,
prefirieron el suicidio antes que caer en manos de los esclavi-
zadores. A fines del siglo XIX, en el norte amazénico, varias
etnias habian desaparecido o se encontraban en camino de
hacerlo (Caripuna, Toromona, Maropa); las restantes sopor-
taban un drastico descenso demografico (Ese Eja, Chacobo,
Araona, Pacahuara, Cavinefio) y, al mismo tiempo, se veian
obligadas a cambiar abruptamente sus modos de vida.

El sistema econdmico cauchero se edificd practicamente al
margen del Estado boliviano. La empresa de Nicolas Suarez,
por ejemplo, regulaba los regimenes de trabajo e inclusive
decidia sobre la vida de “sus” trabajadores (o siringueros)’,

' Siringuero fue el apelativo que se dio a los peones que trabajaban en las barracas gomeras; la mayor parte de ellos provenia de las antiguas misiones
jesuitas de los llanos de Moxos (Baures, [tonamas, Moxefios), de la Chiquitania y de la misiones franciscanas del norte pacefio (Tacanas, Toromonas,

Reyesanos) (Herrera, 1998).
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permitiendo apenas la labor estatal de recaudacion fiscal a
partir de las politicas aduaneras y arancelarias que se lograron
instaurar: el Unico mecanismo de control que el Estado consi-
guio ejercer. Incluso este objetivo se alcanzo solo parcialmente,
pues por lo comun, volimenes considerables de goma se ex-
portaban mediante el contrabando. En 1900, el gobierno del
presidente Manuel Pando designé al norte amazdnico como
Territorio Nacional de Colonias. Esta medida pretendia ejercer
soberania sobre la regién, al incorporarla oficialmente a la divi-
sion politico-administrativa del pais (Gamarra, 2007:37).

Pese a la contundencia del proyecto colonizador cauchero,
sus implementadores debieron aprender a convivir con la
hostilidad permanente de algunos grupos de nativos sobre-
vivientes que —como ciertos sectores del conjunto Ese Eja—
asolaron poblados y centros gomeros. A finales del siglo
XIX, un religioso, el padre Cardus, en uno de sus recorridos
por el alto rio Beni, y a propdsito de lo que entendia que
hacian los Ese Eja, sefialé lo siguiente:

«Los hombres visten una camiseta corta de algo-
doén que las mujeres tejen y pintan de encarnado
con urucu. Las mujeres andan desnudas. Usan fle-
chas medianas y bien trabajadas. Son el terror de los
nedfitos de Isiamas y Cavinas, a los cuales acechan y
asaltan continuamente, y probablemente acabaran
con ambos pueblos. Desde algunos afos a esta par-
te solo se cuentan ya mas de cuarenta las victimas
que han hecho dichos barbaros, a quienes, sin ser
de raza quarani, llaman guarayos [Ese Eja). (...) Se-
quiran, pues, los guacanahuas [Ese Eja] hostilizando
y victimando, hasta que Isiamas y Cavinas dejen de
existir, y después haran lo mismo con los gomeros
del Madidi y con los cristianos de Tumupaza y San
José, y después se vera mas claramente los danos
que pueden causar los indios remontados, y los gas-
tos y sacrificios que se habran de hacer para reducir-
los otra vez o alejarlos» (Cardus, 1886:295).

Sobre la base de testimonios dejados por otros cronistas,
se puede sefalar que los Ese Eja habian desarrollado dos
estrategias distintas de supervivencia, en su relaciéon con los
foréneos, a lo largo de la primera mitad del siglo XX.

La primera consistié en eludir cualquier tipo de contacto reple-
gandose a areas de dificil acceso. En esta ldgica, si el encuen-
tro era inevitable, atacaban de manera violenta la presencia
forénea. La sequnda estrategia consistia en un entendimiento
armonioso con los sectores menos hostiles del contingente
invasor, asi como en la busqueda de convivencia pacifica con
quienes se mostraban mas agresivos (caucheros, militares).
Ambas estrategias se implementaron de manera distinta, de-
pendiendo la realidad de cada uno de los multiples grupos
gue conformaban esta sociedad?. La forma en que los diver-
sos grupos Ese Eja se allegaron o rechazaron el contacto fora-
neo —e, inclusive, alternaron los dos comportamientos— tuvo
que ver con el estado de las tensiones y las alianzas internas,
asi como con los efectos que les habia causado el proceso
colonizador (dispersion, enfermedades, agresiones).

Por ejemplo, en la década de 1920, los grupos Ese Eja que
vivian en areas cercanas a la confluencia de los rios Tambo-
pata y Colorado en el Perl fueron los primeros en entablar
contacto con los misioneros dominicos de Puerto Maldo-
nado, quienes les garantizaron proteccion frente a grupos
indigenas rivales y a caucheros. Estos religiosos fundaron
la Mision de Santa Rosa del Lago Valencia en 1929, la cual
llegd a ser importante tanto por el tiempo que perdurd (12
afos) como por la cantidad de ese ejas que albergé.

Sin embargo, a pesar de la voluntad de los misioneros y de
los sectores indigenas involucrados en sacar adelante este
primer experimento de evangelizacion y sedentarizacion, la
mision se disolvié al cabo de algunos afos por causas que
se desconocen. Los nativos se disgregaron por sus antiguos
territorios: los rios Malinowski y Tambopata, y, aunque in-
tentaron retomar su modo de vida anterior, esto resulté
imposible pues tanto los bosques como las riberas de los
rios eran sitios cada vez méas ocupados e intervenidos, y los
nativos llevaban consigo el influjo que les habia dejado su
paso por la Misién Santa Rosa.

Si bien los grupos Ese Eja de la zona peruana que se man-
tuvieron al margen de la mision lograron mantener rela-
tivamente su autonomia, también se vieron privados de
contar con los medios necesarios de subsistencia. Ademas,
estuvieron expuestos con mayor persistencia a las agre-

2 |a sociedad Ese Eja se hallaba subdividida en numerosos grupos que mantenian relativa autonomia unos de otros; estos vivian de manera dispersa y
pertenecian, segun la lingtista Marfa Chavarria (1984), a los segmentos Batsaja y Wiiho, y, segun los misioneros del Instituto Linguistico de Verano (ILV),
a los clanes Bahuajja, Sonene y Ese Eja (Shoemaker et al., 1975). De acuerdo a los antropdlogos Alexiades y Peluso (2003), los Ese Eja se autodividen en
tres subgrupos principales, a partir de diferencias dialectales y a su supuesto lugar de origen: “Bawaja” del rio Tambopata, “Sonene” del rio Heath y “Na

tawa” del rio Madidi.
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siones de los caucheros y al flagelo de las epidemias. Al-
gunos de estos grupos desaparecieron por completo y los
que pudieron sobrevivir se vieron obligados a reubicarse
en zonas poco frecuentadas por los colonizadores: en las
cabeceras de los rios Heath y Madidi en Bolivia. Desde alli,
volvieron a repeler con violencia cualquier acciéon externa
que consideraran hostil. Estas actitudes continuaron en vi-
gor por lo menos hasta la década de 1930.

Ciertamente, el caso de los grupos Ese Eja que habitaban las
partes altas del rio Madidi puede graficar la complejidad de
este proceso de acercamientos y rechazos. Ellos, que habian
logrado con relativo éxito evitar las agresiones y la presencia
externa en 1940, se contactaron de manera voluntaria con
algunos comerciantes e iniciaron un periodo de intercambios
mercantiles. Aflos mas tarde, fundaron por cuenta propia
algunos asentamientos en el rio Madre de Dios, junto a los
grupos que se habian marchado de las misiones dominicas
en la década de 1940, donde vivieron con relativa autono-
mia. Otro sector se dispersé por el rio Beni y también formé
numerosos asentamientos a finales de la década de 1950.

En este multiple accionar, el conjunto de esta sociedad nativa
ingreso a la década de 1960. En esos afos, el proceso colo-
nizador era un hecho irreversible y todos los grupos se halla-
ban frente a una misma realidad ambigua: el exterminio fisi-
co habfa cesado, pero era imposible mantenerse al margen
de la injerencia externa. Conscientes de estas circunstancias,
los Ese Eja comenzaron a consolidar la nueva ubicacion de
sus asentamientos, aungue tuvieron que conformarse con
las areas residuales que les dejaba el nuevo sistema produc-
tivo que comenzd a extenderse por todo el norte amazoénico
boliviano y a complementar el aprovechamiento del caucho
con la recoleccion de castafia. Paraddjicamente, este nuevo
sistema les permitia seguir vinculados con los lugares que
para ellos siempre habian tenido mucha importancia: las
areas de varzeas compuestas por rios y bosques riberefios.
Pero al mismo tiempo, esto les restringia el acceso al resto de
los recursos forestales, especialmente a los que se encontra-
ban en los bosques de tierra firme.

El paulatino repliegue de las itinerancias

De tal manera, los Ese Eja no solo debieron soportar el ex-
terminio fisico por parte de la empresa colonizadora, tam-
bién tuvieron que replegarse a regiones inhdspitas en las
cuales la capacidad de reproducir sus medios de subsisten-
cia se vio reducida. Evidentemente, se vieron obligados a
modificar sus practicas némadas. Sus tradicionales excursio-
nes a las playas implicaban exponerse a los ataques de los
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cazadores de indios, por lo que desistieron de sus viajes hacia
los rios mas transitados por los caucheros (Madre de Dios y
Beni). De la misma forma, solo era posible realizar las faenas
de caza o pesca en zonas con poca presencia colonizadora,
por lo que también estas se restringieron. Es probable que los
grupos habilitaran sus areas agricolas en regiones de poco
acceso y las redujeran tanto en extensién como en cantidad
pues, cuando estas areas eran divisadas por los caucheros,
las aprovechaban y luego las destrozaban (Alvarez, s/f:129).

En la década de 1950, un sector que se asentd en areas
cercanas a la ciudad de Rurrenabaque fue visitado por
una delegaciéon de etnélogos, quienes realizaron un estu-
dio sobre los pobladores de los asentamientos que encon-
traron en la region (Hissink y Hahn, 1988). Este testimonio
podria ser considerado una de las fuentes mas importan-
tes para conocer la adaptacion de los Ese Eja al nuevo
panorama porque es muy probable, salvando particulari-
dades, que en todos los grupos el proceso haya discurrido
por una trayectoria semejante.

De acuerdo con la fuente mencionada, algunas familias se-
guian realizando migraciones temporales durante los perio-
dos secos, cuando emergian las playas estacionales; otras
optaron por una vida mas estable en los pequenos asenta-
mientos que formaron. Quienes todavia se desplazaban con
regularidad confirmaban aquello que en décadas anteriores
afirmaron exploradores y misioneros: cerca de los lugares
donde realizaban faenas de recoleccion y expediciones de
caza o pesca existian pequenas parcelas agricolas que les pro-
porcionaban alimentos mientras viajaban. Cada asentamien-
to se hallaba compuesto por varias familias nucleares —-muy
raras veces mas de seis— y estas compartian una gran casa
comunal. Aunque, en ciertos asentamientos, algunas familias
nucleares comenzaban a preferir convivir en una sola vivien-
da, como lo hacian los foraneos instalados en la region.

Los asentamientos se encontraban bajo la influencia de un
cacique, quien tenia ascendencia dentro de su grupo debido
a sus funciones chamanicas. Esta particularidad le permitia
conectarse con las divinidades, dirigir tanto los cultos reli-
giosos como las practicas ceremoniales y controlar enferme-
dades. Pero, al igual que los otros ambitos de la vida social,
las labores de los caciques se hallaban alteradas: dado que
los lugares rituales habian sido ocupados por foraneos, no
podian combatir las nuevas enfermedades y muchas de las
practicas rituales dejaban de ser efectuadas. Asimismo, su
economia se modificd al incorporar ciertos articulos indus-
triales en su subsistencia cotidiana (cuchillos y machetes de



metal, sal y ollas de aluminio) que eran obtenidos a través
de intercambios con rescatadores de pieles (de felinos y de
caimanes), empresarios madereros o comerciantes que utili-
zaban por temporadas a los Ese Eja como fuerza de trabajo
en labores agricolas (Hissink y Hahn, 1988).

Si bien después de la segunda mitad del siglo XX existian
condiciones para sobrellevar una vida pacifica con la socie-
dad externa, el precio que estos grupos debieron pagar por
ello se evidencié en la desestructuracion de algunos ejes que
sostenian su sociedad: el sistema politico quedd resquebraja-
do, los patrones de residencia modificados, el mundo religio-
so alterado y el sistema econémico transformado. Ademas,
todo eso se manifestd en las restricciones de sus desplaza-
mientos némades ya que, al dejar de tener un control efec-
tivo sobre su antiguo territorio (estando confinados a los al-
rededores de sus nuevos asentamientos), no podian habilitar
mas sus dispersas y multiples areas agricolas ni acceder a los
recursos que albergan bosques, rios y lagos de las regiones
gue antafio ocupaban. Las circunstancias los obligaron, de
esta manera, a inaugurar un modo de vida con caracteris-
ticas sedentarias, que podia ser alternado esporadicamente
con practicas que recordaban su pasado némada.

Hasta fines del siglo pasado, el proceder némada tenia dos
caracteristicas. Por un lado, la que practicaban las familias
del bajo Beni, cuando se desplazaban en los periodos secos
con la intencion de recolectar en las playas vecinas a sus co-
munidades los escasos huevos de tortuga que aun aparecian
debajo de la arena en agosto; o cuando viajaban para visitar
a familiares de comunidades muy distantes, razén por la cual
navegaban grandes distancias por los rios del noroeste boli-
viano y del sudeste peruano. Por otro lado, se tiene el noma-
dismo de los que buscaron asentarse en la década de 1950
en el alto Beni (cerca de Rurrenabaque), quienes luego de
haber sido expulsados de las areas que ocupaban se vieron
obligados a viajar de manera permanente por los rios Madre
de Dios y Beni en pos de nuevos lugares. Cabe subrayar que
la légica de esta forma de existencia itinerante diferia mu-
cho de la racionalidad que antiguamente rigi6 sus practicas
némadas. Como se sefiala en una de las publicaciones del
Instituto Linguistico de Verano, este sector «se convirtio en
gitanos de los rios» (Shoemaker et al., 1975).

La formaciéon de comunidades y el impacto
del proyecto misional del ILV

Es probable que los grupos Ese Eja que se desplazaron por
el bajo Beni lo hayan hecho después de 1950; no existen
evidencias de que frecuentaran esta regiéon antes de esos
afos. Los testimonios de los exploradores que recorrieron
el norte amazoénico boliviano dan cuenta de que todo el
bajo Beni mas bien formaba parte del area de influencia de
los Pacahuara y Araona. Por otra parte, la historia oral no
dice mucho al respecto, sino hasta después de esa fecha.

Segun uno de los primeros pobladores de una de las
comunidades del bajo Beni, la llegada a la zona ocurrio
cuando las acciones bélicas entre grupos rivales eran to-
davia frecuentes:

«Cuando viviamos en el Heath no habian paisanos
[Ese Ejas] en Portachuelo. Este de bajo [Portachuelo]
vivia en el Madidi. Son de Madidi estos. Estos vinie-
ron aca cuando pelearon nuestros abuelos con estos.
Se mataban ellos. Hacian guerra. Eran enemigos,
peleaban (...) En ese tiempo vivia el finado Suazo y
ese los vio y nos conto: “se mataron los paisanos”.
“;Como?”, le dije. “En la playa se mataron”. De ese
motivo ya lo corrieron los soldados de alld. De eso
se vinieron a colocar aca. Bueno, eso habra sido el
57, por ahi. Después, mas arriba vivia otro paisano,
lo mataron estos de bajo [Portachuelo]. Habia otro
paisano que vivia mas arriba del Madidi. Mataron
también a varios. Lo mataron a Juan... el otro no sé
como se llamaba. Después a una mujer, tres o cua-
tro lo mataron. Después matandole a ese se vinieron
aca» (entrevista con Pedro Machuqui, 1999).

En la década de 1960, los asentamientos del bajo Beni fueron
visitados por misioneros del Instituto Lingdistico de Verano
(ILV), quienes alentaron a los Ese Eja a que se quedaran de
manera estable en los lugares que estaban ocupando.

Esta institucién, amparada en los acuerdos que habia es-
tablecido con el Estado boliviano?, inicié un permanente
trabajo evangélico y aculturador, a la vez que buscé res-
paldar y proteger las tierras donde se encontraban los

3 El ILV ingres6 a Bolivia oficialmente en 1954. Se definfan a si mismos como una organizacién cientifica y filantrépica que tenia como objetivo la
investigacion linglistica de las lenguas autéctonas y el mejoramiento social y espiritual de los grupos étnicos de Bolivia. Seguin sus propios términos,
buscaban «impartir a los indigenas la habilidad y el deseo de idear y expresarse por escrito en sus propios idiomas. Mejorar e introducir el desarrollo en los
pueblos indigenas mediante cursos de técnica, prepararlos, para ser ciudadanos independientes que puedan desempefiarse en las mismas condiciones que

los demas ciudadanos del pais» (Castro Mantilla, 1997:42).
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indigenas. Los misioneros se encargaron de tramitar ante
los organismos competentes del Estado los titulos de
propiedad de estas areas y, ademas, su presencia perma-
nente en el lugar disuadié cualquier intento foraneo de
usurpacion territorial. La seguridad que garantizaban a
los habitantes de estos poblados animé a que integran-
tes de otros grupos Ese Eja, que se hallaban dispersos,
se incorporaran a ellos. A medida que iban consolidando
estos agrupamientos, los misioneros fueron complemen-
tando sus tareas religiosas con campafias de salud para
proteger a los habitantes de las dolencias que los aque-
jaban mas frecuentemente. A la par, elaboraron progra-
mas de educacion bilingle para incorporarlos al sistema
de educaciéon formal.

Al cabo de algunos afios, un nimero considerable de fa-
milias decidié quedarse de manera estable al lado de los
misioneros y se formaron asi dos “comunidades”4. Una se
denominé Portachuelo Bajo y la otra Villanueva. Los misione-
ros localizaron su sede de operaciones en la primera. A fines
de la década de 1960 lograron convencer a los integrantes
de los asentamientos situados en la desembocadura del rio
Madidi de que se mudaran a unas tierras colindantes con
Portachuelo Bajo que compraron. A esta nueva comunidad
se la nombré Portachuelo Alto. Este conjunto de comunida-
des se encuentran asentadas a orillas del rio Beni, a unos 60
km al suroeste de la ciudad de Riberalta (uno de los centros
urbanos mas importante de la Amazonia boliviana). Perte-
necen oficialmente al Municipio Gonzalo Moreno, provincia
Madre de Dios del departamento de Pando.

El Estado boliviano reconocié las areas de las comunida-
des sefaladas en la década de 1970, con el propésito de
que sus habitantes desarrollaran las actividades produc-
tivas que se suponia eran las Unicas que practicaban: la
agricultura y la crianza de animales domésticos. Si bien
edificaron de manera congregada sus viviendas dentro
de esas areas y se dedicaron a ambas actividades, en la
practica trascendieron el perimetro de las comunidades
para habilitar nuevos espacios agricolas, recolectar distin-
tos productos del bosque, cazar y pescar. Esta ampliacién
de sus areas de aprovechamiento acarred conflictos con
quienes aducian tener derechos propietarios sobre las zo-
nas contiguas a las comunidades.

Los asentamientos que se quedaron en el alto Beni se man-
tuvieron al margen de la presencia misionera y recién en
1999 lograron agruparse y conformaron la comunidad de-
nominada Villa Copacabana (luego llamada Eiyoquibo), con
el apoyo de una congregacion religiosa evangélica local.

Evidentemente, muchas de las caracteristicas que desarrolla-
ron las tres comunidades que se crearon en el bajo Beni estan
relacionadas con el trabajo del ILV. Aparte de la injerencia que
tuvo en la formacion de las comunidades, esta institucion
despleg6 una labor ideolégica encaminada a acelerar el pro-
ceso de habituacion a una forma de vida sedentaria. En sus
programas de educacion y de salud, asi como en el campo de
la religién, hicieron especial hincapié en preparar a los mas
jovenes para enfrentar los nuevos retos y para dejar atras an-
tiguas practicas, pues los misioneros consideraban que me-
diante ellas era imposible que los Ese Eja se relacionaran con
éxito con la sociedad nacional (Castro Mantilla, 1997).

De esta forma, practicas intensivas y permanentes de caza
y pesca —sobre todo la recoleccion de huevos de tortuga—
gue conducia a los comuneros a ausentarse largamente de
sus poblados, resultaban contraproducentes con el nuevo
modo de vida que debieron adoptar: los nifios debian asis-
tir a la escuela, quienes viajaban se hallaban expuestos a
enfermedades y alejados de la palabra de Dios. Todas estas
razones eran suficientes para persuadirlos de que evitaran
el traslado permanente. La prédica del ILV, en ese sentido,
fue calando entre los pobladores que, por lo demas, cons-
tataban que efectivamente los desplazamientos continuos
eran inviables pues la obtencion de los recursos necesarios
para su subsistencia, que los motivaba a realizar sus viajes,
era cada vez menos fructifera. Esto facilitd a los misioneros
la tarea de propiciar el aprendizaje de la crianza de anima-
les domeésticos, asi como la de fomentar el incremento de
la produccién agricola.

Los misioneros del ILV se retiraron de las comunidades del
bajo Beni a inicios de la década de 1980 y fueron reempla-
zados por religiosos de la Mision Evangélica Nuevas Tribus
(MENT). Hasta hace solo algunos afos, estos misioneros
desarrollaron una labor semejante a la de los anteriores
y siguieron luchando por incluir a las Ultimas familias que
persistian en los desplazamientos nédmadas. No obstante,

4 Comunidad es un término con el cual se denomina en la regién a todo agrupamiento de personas que, de forma autébnoma, usufructia un espacio
delimitado de tierras, asi como los recursos que se albergan en los bosques y rios en las areas circundantes al poblado donde se congregan sus viviendas. Las
comunidades mayores pueden llegar a albergar entre 800 y 1,000 personas; las mas pequefnas pueden congregar entre 50y 70 habitantes. Las superficies
maximas de las dreas de estas comunidades logran alcanzar las 20,000 hectdreas y las minimas solo llegan a las 200.
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la influencia de esta segunda entidad religiosa fue decre-
ciendo paulatinamente, a medida que los pueblos indige-
nas del norte amazénico boliviano asumieron su propia re-
presentacion mediante organizaciones politicas y a través
de las federaciones indigenas regionales y nacionales de las
cuales pasaron a formar parte.

La influencia misional en

las nuevas formas de vida

Al presente, en Bolivia la poblacién Ese Eja se encuen-
tra distribuida en diferentes comunidades, las cuales,
dependiendo de la seguridad juridica alcanzada sobre
determinados territorios, han establecido relaciones dis-

tintas con la sociedad externa. Las nuevas condiciones
de vida se han edificado en un contexto que se caracte-
riza por los cambios producidos en la concepcién esta-
tal, pues se ha modificado la Constitucién Politica y la
legislacién con el propésito de reconocer derechos es-
pecificos a las poblaciones indigenas, proceso que ocu-
rre a contramano de la aparicién de entidades politicas
indigenas auténomas.

En esta realidad heterogénea, a pesar del evidente distan-
ciamiento respecto del pasado misional, aun se distingue el
influjo del ILV y de la MENT. En lo que sigue, se presentara
esta nueva situacion a través de diferentes indicadores.

Mapa 1: Ubicaciéon actual de las comunidades ese eja en el Peru y Bolivia.
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La consolidacion territorial

Quizas el paso mas importante que dio una parte de la po-
blacion Ese Eja en el proceso de desprenderse de la tutela
misional se produjo en 1996, cuando de manera conjunta ha-
bitantes de las tres comunidades Ese Eja mas consolidadas de
Bolivia (Portachuelo Alto, Portachuelo Bajo y Villanueva), junto
a dos comunidades Cavinefias y 30 Tacanas, presentaron al
Instituto Nacional de Reforma Agraria (INRA) una demanda
territorial en calidad de TCO® por una extension de 441,470
hectareas. En razon de esta composicién étnica diversa, se le
denomino Territorio Indigena Multiétnico Il (TIM 1I).

Luego de los tramites correspondientes, que concluyeron
en 2005, estas comunidades lograron titular una super-
ficie colectiva de 407,584 hectareas aproximadamente;
aunque, de modo interno, se decidi¢ parcelar el uso de
dicho espacio, delimitando zonas exclusivas para cada co-
munidad o para grupos de estas. Fue el caso de los Ese
Eja de Portachuelo Bajo y Portachuelo Alto, quienes con
sus vecinos Tacana de Portachuelo Medio acordaron hacer
uso exclusivo de manera colectiva de un espacio de 30
mil hectareas, decision que fue aceptada por el resto de
comunidades del TIM Il (Herrera, 2012).

No obstante, retomando antiguos comportamientos dis-
gregativos, algunas familias se retiraron de Portachuelo
Bajo y de Portachuelo Alto entre 1998 y 2005. Del primero
de estos poblados, una familia extensa decidié partir con el
proposito de fundar, a orillas del rio Orton, la comunidad
de Las Amalias, fuera del perimetro del territorio reciente-
mente titulado. El otro desplazamiento fue llevado a cabo
por varias familias nucleares de la segunda comunidad, las
cuales se ubicaron a orillas de un sector del rio Madre de
Dios, donde crearon el poblado de Genechiquia, este si
dentro del mismo territorio reconocido®. Asi, la seguridad
juridica sobre el area territorial de la que forman parte las
cuatro comunidades que se hallan dentro del TIM Il entra-
fié una serie de efectos que prefiguran su realidad actual:
acceso exclusivo y preferente a diferentes recursos natu-
rales (madera, peces, castafia) y su aprovechamiento con
fines comerciales, incremento de los ingresos monetarios
y una fuerte dependencia de la economia de mercado.

Los pobladores que permanecieron cerca de la ciudad de
Rurrenabaque fueron los menos beneficiados de este pro-
ceso de consolidacion territorial. Y es que la persistencia de
su vida itinerante y la fuerte presion humana sobre la zona
donde se asentaron les impidié consolidar un espacio pro-
pio, salvo un terreno de 10 hectareas comprado por la MENT
donde construyeron viviendas precarias. Este constituye un
punto referencial al que retornan luego de sus largas trave-
sias (CIPEA/CIRABO, 2009). Un segmento de este poblado,
llamado Eiyoquibo, vive de la pesca y de la mendicidad en la
ciudad de Rurrenabaque; otro grupo se desplazé reciente-
mente hasta las cercanias de Riberalta y fundd un pequefio
asentamiento llamado San Vicente, donde reproduce un es-
tilo de vida semejante (Vuillermet, 2005).

Aproximacion demografica

Es bastante probable que, en los ultimos 40 afios, como
efecto de la proteccién misional y de la incidencia de la
labor estatal, el incremento de la poblacién Ese Eja en
Bolivia se haya convertido en una tendencia constante.

Este ha sido un proceso paulatino, que se produjo de for-
ma muy posterior a la hecatombe demografica generada
por el contacto y las interacciones con los agentes fora-
neos que se instalaron en los territorios que los Ese Eja
ocupaban. Como se menciond, al exterminio fisico reali-
zado por los colonizadores se superpusieron las epidemias
de gripes y de sarampion. Asi, cuando en la década de
1950, los misioneros del ILV encontraron los asentamien-
tos Ese Eja de mayor importancia, ubicados en las marge-
nes del rio Beni, indicaron que en su mayor parte estaban
habitados por dos o tres familias extensas, compuesta
cada una por un numero no mayor a 30 personas. En
otras palabras, los religiosos estimaron haber encontrado
un numero aproximado de apenas 200 Ese Eja.

Al parecer, las causas de la recuperacién poblacional re-
ciente son las permanentes campanas de salud efectuadas
por los misioneros del ILV, continuadas por la MENT vy, en
los ultimos afios, efectuadas por el sistema de salud estatal
boliviano. No obstante, determinar el nimero exacto de
pobladores Ese Eja en las comunidades emplazadas dentro

> Con la Ley del Instituto Nacional de Reforma Agraria (INRA) se incorpora de manera plena el concepto de Tierras Comunitarias de Origen (TCO), que
ya se encontraba establecido en el articulo 171° de la Constitucién Politica del Estado, mediante el cual se busca el reconocimiento de los espacios
ancestralmente ocupados por pueblos indigenas. La Ley N° 1715 define ese concepto en los siguientes términos, en su articulo 3°, lli: «.../la denominacion
de tierras comunitarias de origen comprende el concepto de territorio indigena, de conformidad a la definicion establecida en la parte Il del convenio 169
de la Organizacion Internacional del Trabajo, ratificado mediante Ley 1257 del 11 de julio de 1991».

6 Las superficies del espacio de estas comunidades no estan demarcadas con claridad, razén por la cual no se mencionan aqui.
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de territorio boliviano siempre sera una labor dificil a causa
de los movimientos migratorios que por lo menos un sector
de ellos continta realizando.

Entre las décadas de 1970 y 1980 se hicieron los primeros
calculos al respecto. Uno de ellos fue el del antropélogo Hi-
deo Kimura (1981), quien sefialé que la poblacién Ese Eja
podria estar compuesta por unas 500 personas. El investi-
gador Wigberto Rivero (1985) refirié que en total podrian
ser 900. Luego, los etndlogos Karin Hissink y Albert Hahn
(1988), tomando como referencia un trabajo del antropdlo-
go Jurgen Riester (1976), mencionaron que en Bolivia vivian
670 ese ejas. Lamentablemente, ninguno de estos autores
menciona de qué manera lograron obtener los datos que les
permitieron hacer tales precisiones numeéricas. Recién en la
década de 1990, instituciones tanto gubernamentales como
no gubernamentales han tratado de efectuar levantamien-
tos sistematicos de informacion demografica. Tal vez el mas
importante haya sido el Primer Censo Indigena Rural de Tie-
rras Bajas de Bolivia (CIRTB) realizado en 1994 (SAE/PNUD,
1996), donde se sefala que en total son 515 los Ese Eja de
las tres comunidades cercanas a Riberalta y 68 aquellos que
habitan dispersos en las inmediaciones de las ciudades de
Rurrenabaque y San Buenaventura (los que formaron la co-
munidad Villa Copacabana o Eiyoquibo en 1999).

En 1997, dentro del marco de las politicas estatales de re-
conocimiento territorial indigena, un nuevo censo fue lle-
vado a cabo por funcionarios del Viceministerio de Asuntos
Indigenas y Pueblos Originarios (VAIPO, 1998). El registro
se realizd Unicamente en las comunidades de Portachue-
lo Alto, Portachuelo Bajo y Villanueva. En la primera co-
munidad se contabilizaron 150 personas, en la segunda
232 y en la tercera 39. Es decir que, de acuerdo con esta
fuente, en esas tres comunidades habitaban 421 personas
en 1997. Por otra parte, cuando los asentamientos que se
encontraban en las nacientes del rio Beni decidieron agru-
parse y formar la comunidad Villa Copacabana en 1999,
los misioneros de la MENT calcularon que en ella habitaban
un promedio de 250 personas’.

Tomando en cuenta estas Ultimas referencias y consideran-
do toda la poblacién, tanto la que vive en las comunidades
como la que recién se ha agrupado, podria aseverarse que
en Bolivia en el afio 2000 habitaban entre 583 (segun el
CIRTB) y 671 Ese Eja (si se completan los datos de VAIPO

con los de los misioneros). Sin embargo, en el afio 2008, en
el marco de una nueva demanda territorial impulsada por
académicos comprometidos con las demandas territoriales
de los Ese Eja (CIPEA/CIRABO, 2009), se promovié que ellos
mismos realizaran un censo. El mismo indicé que en total
habitaban 219 familias Ese Eja en Bolivia, compuestas apro-
ximadamente por 1,100 personas.

Las practicas médicas y la educacién formal
En los campos de la salud y la educacion, los proyectos
misionales del ILV y de la MENT tuvieron fuerte influencia
hasta antes de 1990, momento en el que el Estado comen-
z6 a hacerse cargo, paulatinamente, de la administracion
de estos servicios.

Los misioneros del ILV iniciaron su labor en el area de la
salud cuestionando severamente las practicas médicas in-
digenas porque gran parte del accionar de los curanderos
0 eyamiquecuas estaba relacionado con el mundo de sus
divinidades. Para los indigenas, por lo general, las enferme-
dades tenian que ver con el espiritu del bosque, Edosiquia-
na, o con los espiritus de las plantas: la causa de las enfer-
medades era la violacién, por parte de los seres humanos,
de algunos preceptos que aquellos establecian. Eyamique-
cua, intermediador entre el mundo de los hombres y de los
dioses, podia actuar en favor de los enfermos. Para esto,
el afectado en cuestién debia pedir por su salud a través
de una serie de practicas rituales en las que se ingerian
alucinégenos, se prescribia el uso de plantas medicinales,
se restringia el uso de ciertos alimentos o se ordenaba de-
terminados tipos de comportamiento.

Esta concepcion de las enfermedades y de la curacién re-
sulto inutil para enfrentar las epidemias que propagaron los
colonizadores; pero, ante todo, era contraproducente con
las ideas religiosas cristianas de los misioneros. Por ello, el
trabajo del ILV consistié en la extirpacion de estas practicas,
la dotacion de medicamentos efectivos contra las enfer-
medades desconocidas y la otorgaciéon de atencién médica
permanente. El éxito logrado con esas medidas facilito el
proceso de evangelizaciéon. En otras palabras, la pérdida del
conocimiento médico nativo consolidé la propuesta médica
de los misioneros entre los indigenas.

Otra de las tareas que se propusieron los misioneros fue
la capacitacion de los indigenas en practicas médicas

7 Informacion proporcionada personalmente por el misionero Tomas Comstock de Portachuelo Bajo.
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4 La sociedad Ese Eja ha sido histéricamente asociada con las zonas
de varzea, la navegacion y la pesca. Foto: Enrique Herrera, 1998.

modernas. Asi, uno de los programas mas importantes
que los religiosos desarrollaron fue la preparacion de
sanitarios y la formacion de postas médicas en las comu-
nidades. Luego de que eran capacitados, los indigenas
sanitarios recibian, por espacio de tres meses, nuevos
cursos para ampliar los conocimientos que habian ad-
quirido o para reforzar lo que ya sabfan. Con la aseso-
ria permanente de los misioneros, atendian dolencias
ligeras (gripes, complicaciones intestinales, infecciones
estomacales, etc.). Todo cuadro clinico complejo era
derivado a la sede central que tenia el ILV en el norte
amazonico (Tumichucua).

Los miembros de la MENT, quienes reemplazaron al ILV
desde 1983, prosiguieron las labores de asesoria médica,
aunque luego de algunos afios, la posta de salud que
regentaron pasoé a ser parte de la administracion regional
de salud del Municipio de Gonzalo Moreno. Ahora, los
sanitarios Ese Eja reciben salarios y, junto a otros sanita-
rios rurales, son capacitados de manera permanente a
través de programas de actualizacion que efectdan las
autoridades médicas regionales. Las enfermedades co-
munmente atendidas en las postas son infecciones res-
piratorias, de la piel, intestinales y malaria. Otras enfer-
medades frecuentes son la tuberculosis y la artritis, pero
estas se tratan de manera ambulatoria en el pequefio
centro de salud que regenta la Mision Evangélica Sui-
za (MES)® en Riberalta. Algunos casos graves de malaria
también son atendidos en ese lugar.

En la actualidad, el servicio de salud se ha extendido de
forma significativa, especialmente en Portachuelo Bajo,
donde la posta de salud cuenta con mejor equipamiento.
En ella laboran dos sanitarios y un médico que permanece
de manera temporal en esa comunidad. En las otras co-
munidades, los centros médicos siguen siendo atendidos
solo por un sanitario, aunque sus pobladores tienen la po-
sibilidad de atenderse en el de Portachuelo Bajo, o acudir
a cualquier otro que se encuentre en los centros poblados
intermedios existentes en la region.

Este mejor acceso al servicio de salud parece eviden-
ciarse en la apariencia de los nifios de las comunidades,
quienes reflejan un semblante distinto al que mostraban
hace una década. En aquellas épocas el estado de des-
nutricién infantil y la poca atencién a su salud eran evi-
dentes. Podian ser percibidos a través del color de la piel,
Ulceras cutaneas, caries pronunciadas, vientres abulta-
dos y falta de higiene personal. Se sabe que ahora se
efectan frecuentes campanfas de vacunacion, existe un
mayor consumo de leche materna y en las escuelas se
provee de alimentos de forma regular a los estudiantes.
Pero en la poblacién de Eiyoquibo no se percibe que se
haya producido cambios semejantes.

En el campo de la educacién, la injerencia de las misiones
evangélicas ha sido igual de importante, aunque durante
las ultimas dos décadas la intervenciéon del Estado tam-

8 Otra mision religiosa que trabaja en la region también con poblaciones indigenas hace mas de una década. Apoya sobre todo la labor de los misioneros

de la MENT.
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bién se ha hecho sentir. Desde mediados de la década
de 1960, el ILV buscd implementar su modelo educativo,
caracterizado por valorar la lengua indigena y, de algu-
na forma, buscar la participacién de los propios Ese Eja
en el proceso educativo. El tipo de educacion bilingle
ejecutado ha sido denominado “transicional” (Castro
Mantilla, 1997) porque pretendia que los nifos lleguen
con mas facilidad al dominio de la escritura y lectura en
castellano, aprovechando para ello los elementos y las
caracteristicas de la lengua materna. Este modelo edu-
cativo contemplaba la formacién de maestros bilingtes
a quienes se les capacitaba para que en su labor docente
usaran la lengua indigena. En total, a lo largo de los 25
anos que duré la labor del ILV, formaron a ocho ese ejas.

Los misioneros hacian seguimiento permanente del traba-
jo de aula que desarrollaban los maestros indigenas. Esta-
ban siempre pendientes del quehacer de los docentes vy, si
lo creian pertinente, ingresaban a las aulas para orientar y
solucionar los problemas que podian presentarse. Lo que
pretendia el ILV con su modelo educativo era fortalecer el
cambio cultural y orientar el proceso de incorporacién a la
sociedad nacional. Este modelo educativo se mantuvo hasta
1982, momento en que, como se indico, los misioneros de-
cidieron retirarse de la regién. Desde 1983, la MENT también
se hizo cargo de la educacion.

No obstante, en 1990, las autoridades educativas regio-
nales consideraron adecuado concentrar a la poblacion
estudiantil de las comunidades de Portachuelo Alto y de
Portachuelo Bajo, asi como de una comunidad Tacana
vecina, en un solo centro educativo. La creacién de esa
nueva escuela determiné la desaparicion del modelo edu-
cativo del ILV y, por consiguiente, la labor de los maestros
indigenas quedd también relegada. La mayoria de ellos
fue reemplazada por profesores hispanohablantes de ori-
gen urbano. De esa manera, los alumnos Ese Eja pasaron
a formar parte del sistema educativo estatal que imperaba
en el resto del area rural del pafs.

La nueva escuela que se impuso en las comunidades Ese
Eja, totalmente ajena a la realidad de los educandos, ge-
ner6 un alto grado de deserciéon anual y un abandono
temprano de la vida escolar. El desencuentro se producia
porgue los estudiantes se desligaban de su vinculo esco-
lar cuando emergian las playas de arena en los meses de
agosto, pues preferian partir con sus familias a recolectar
huevos de tortuga y no retornaban sino en octubre, aban-
donando asi el ano de estudio correspondiente, circuns-

tancia que al hacerse recurrente afo tras afio devenia en
un alejamiento total de la vida escolar.

En el marco de la Ley N° 1565 de Reforma Educativa pro-
mulgada en 1995, el Estado boliviano desplegé multiples
acciones con el propésito de implementar un modelo pe-
dagodgico distinto (denominado Educacion Intercultural
BilingUe-EIB), por medio del cual se buscéd incorporar las
particularidades culturales de las poblaciones indigenas
dentro del proceso educativo formal. Al igual que hizo
el ILV, una de las acciones centrales contempladas fue la
capacitacién de un grupo de jovenes interesados en la
labor docente, de quienes se esperaba que —una vez con-
cluida su preparacién— se encargarian de llevar adelante
la educacién en las escuelas a donde asistian los nifios
Ese Eja. Sin embargo, una serie de percances politicos y
burocraticos impidieron que se materialice dicho objetivo.
Algunos de los nuevos docentes indigenas no se pudie-
ron incorporar al magisterio, debido a que el sistema de
educacién publica no generd nuevas plazas para que sean
ocupadas por ellos. Ademas, por el grado de capacita-
cion alcanzado, varios fueron tentados a incursionar en
la administracién publica o en las federaciones indigenas,
donde pasaron a desempefarse como actores politicos o
funcionarios de los gobiernos locales, alejandose de esa
forma de la labor docente.

El resultado de esa realidad es que las escuelas a las que
asisten los nifios Ese Eja mantienen casi los mismos proble-
mas que surgieron cuando dejaron de ser regentadas por
los misioneros de la MENT y pasaron a manos del Estado:
carecen de docentes bilingUes (en su lengua materna y es-
panol) y la labor que desempenan esta lejos de cualquier
programa educativo que tome en cuenta las particularida-
des culturales de los estudiantes.

Si bien es cierto que en la actualidad existe una infraestruc-
tura escolar mejor implementada de la existente hace 15
anos, que ofrece todos los grados de la educacion formal,
la falta de motivacion de los jévenes Ese Eja para culminar
sus estudios sigue siendo una constante.

El valor de los intercambios

y los cambios en la cosmogonia

Si bien las relaciones sociales sufrieron modificaciones im-
portantes, los distintos grupos ese eja que se incorporaron
a las comunidades creadas se han mantenido cohesionados
sobre la base de la renovacion permanente de sus distintas
formas de intercambio.
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Los nucleos familiares se hallan articulados por los perma-
nentes intercambios que efectlan sus integrantes. Sobre
esa base dinamica se erigen las estrategias de subsistencia
que han desarrollado y, a la vez, se revitalizan de manera
permanente las relaciones sociales. Los intercambios invo-
lucran a los distintos tipos de productos que genera la eco-
nomia de las familias: puede tratarse de carne de animales
silvestres o de pescado, productos agricolas o que han sido
recolectados en el bosque.

La mayor parte de los intercambios se realiza a partir de los
vinculos de parentesco. Esta costumbre determina que los
productos circulen Unicamente por ciertos ambitos familia-
res y espaciales de la comunidad. Los intercambios ponen
en funcionamiento una estrategia de subsistencia basada
en la complementacion entre grupos familiares; asi, quie-
nes no cuentan con ciertos productos pueden acceder a
ellos ofreciendo a cambio los que poseen en abundancia.

Dentro de este proceso, cada familia nuclear funciona
como una unidad productiva que desarrolla distintas fun-
ciones econémicas, aunque con cierto grado de especiali-
zacion en algunas. Por ejemplo, algunas unidades producti-
vas pueden tender a ser mas agricultoras que pescadoras o
cazadoras, sin que esto llegue a significar que Unicamente
se dediquen a la actividad agricola. De esa forma, dichas
familias contardn con mayores recursos agricolas y podran
intercambiar sus excedentes con aquellas que se dediguen
con mayor intensidad a la caza o la pesca y, por consiguien-
te, dispongan de mayor cantidad de carne excedente.

Probablemente estas “especializaciones” se hayan conso-
lidado como una estrategia para que, a través de los sis-
temas de intercambio, las unidades productivas accedan
a una mayor diversidad de recursos, imprescindibles para
su subsistencia. Esto es: a mas especializacion, mas segu-
ridad de contar con mayor diversidad de bienes alimenta-
rios. Por el contrario, una sola unidad productiva —alejada
de las redes de intercambio— no podria abastecerse de
forma auténoma de todo lo que demanda su forma de
vida en la comunidad.

Pero los intercambios no solo involucran bienes alimenta-
rios, también otros aspectos de la vida social. Uno de los
mas destacables es el sistema por el cual las familias tienen
hijos o descendientes. Este hecho, que es muy comun, se
produce en distintas circunstancias. Por ejemplo, si una pa-
reja no ha podido engendrar una hija, es probable que le
solicite a alguno de sus parientes, que tenga varias, que
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le entregue una nifa recién nacida para poder “criarla”.
Estas peticiones son mucho mas justificadas si la pareja no
tiene descendencia, pues la ausencia de nifios dentro de
una familia nuclear es una posibilidad que la sociedad Ese
Eja no contempla.

A diferencia de los bienes de caracter econémico, la entre-
ga de nifos no produce un compromiso en el corto plazo
entre ambas partes; supone acuerdos implicitos que de-
beran ser correspondidos en cualquier circunstancia de la
vida, ya sea con algun bien material o con cualquier otro
requerimiento solicitado por el donante de los nifios.

La existencia de nifios de ambos sexos en las familias es
imprescindible. Es comun que, desde la edad de cuatro o
cinco afos, ellos y ellas acompafen a sus parientes a cose-
char platanos en los chacos familiares; ademas, desde los
cinco anos se los puede involucrar en las faenas de pesca o
de recoleccién. A los diez afnos, los niflos pueden ser pes-
cadores muy habiles, al igual que pueden destacarse como
buenos navegantes; mientras que las nifas, a la misma
edad, cumplen la funcién de madres ante sus hermanos
menores y tejen abanicos y esteras con la misma destreza
gue cualquier mujer adulta.

De la misma forma, a una pareja de esposos que tiene a to-
dos sus hijos varones casados (por tanto, fuera de la casa),
normalmente se le vera conviviendo con varios nifios; se
trata de los hijos primogénitos de sus hijos varones, los cua-
les les han sido obsequiados. Estos nifos llaman “padre” y
“madre” a sus abuelos y “hermano” a su padre biolégico.
Este intercambio familiar, aparentemente, se produce como
compensacion ante la pérdida de un integrante varén por
parte de la familia, pues un joven, tras casarse, debe ir a
vivir con sus suegros o en las cercanias de la casa de estos e
incorporarse a la vida productiva de la familia de su mujer.

Ahora bien, si los sistemas de intercambio han logrado
mantener su vigencia es porque una de las instituciones
mas importantes de esta sociedad, las alianzas matrimo-
niales, se ha preservado solida. Estas alianzas continuaron
celebrandose luego del contacto con los misioneros, bajo
los mismos criterios con los cuales siempre se habian desa-
rrollado: Unicamente entre miembros del mismo grupo. In-
cluso en el periodo de los conflictos interétnicos, el patrén
de comportamiento endégamo se mantuvo vigente. Una
vez que terminaron las luchas y luego de que las tensiones
aminoraron, los acuerdos matrimoniales entre los sectores
enfrentados se tornaron nuevamente factibles. Actualmen-



te, no existen impedimentos y es comun que se produzcan
matrimonios entre integrantes de comunidades que se en-
cuentran muy distantes. Por ejemplo, pobladores que habi-
tan en el bajo Beni viajan hasta las comunidades ubicadas
en el alto Beni o el Perl solamente con la intencion de
encontrar una pareja con quien formar una familia.

Si bien en los Ultimos anos se han comenzado a producir al-
gunos acuerdos matrimoniales con personas de otros gru-
pos, se trata de situaciones muy aisladas. Los pocos casos
reportados han remitido a mujeres ese eja unidas con hom-
bres de origen Tacana. Cuando sucedieron, los esposos se
incorporaron a la familia de su consorte y se fueron a vivir a
la comunidad de ella. En ese sentido, las alianzas matrimo-
niales endogamic