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PRESENTACION

Esta publicacion es el resultado de un estudio realizado por el Centro Amazdnico de Antropologia y
Aplicacién Practica (CAAAP) con el objetivo de conocer cdmo las comunidades y organizaciones
indigenas awajun implementan estrategias de mitigacion y adaptacidn al cambio climatico y vigilancia
ambiental indigena desde sus propias cosmovisiones, con participacion especial de las mujeres.

El cambio climatico se ha convertido en uno de los temas centrales a nivel global en las ultimas
décadas. En la Amazonia se evidencian estos impactos y consecuencias como la deforestacion,
reduccion de la biodiversidad, alteracion de los entornos donde desarrollan sus actividades
econdmicas de subsistencia, intensificacion de las lluvias y vientos, etc., pero también existen
estrategias de mitigacion y adaptacidn al cambio climatico y vigilancia ambiental indigena que realizan.
Esta investigacion contribuye a visibilizar estas estrategias de conservacion y a valorar el importante
rol que las mujeres, desde su cosmovisién, han tenido en la preservacion de practicas y tradiciones de
cuidado del bosque.

Ante la deforestacion y el cambio climatico, que afectan de forma severa a las comunidades y en
particular a las mujeres indigenas, encargadas de labores agricolas y de asegurar la soberania
alimentaria y la salud de sus familias, las mujeres de las comunidades nativas de Shimpiyacu y
Shampuyacu vienen impulsando el cuidado de sus bosques para promover la elaboracidn de bio-
joyeria, a través de la elaboracidon de adornos tradicionales y perciben las transformaciones que
ocurren en el entorno amazonico.

Las mujeres awajun han mostrado su capacidad para impulsar actividades sostenibles que reducen la
presion sobre los bosques, mediante la revalorizacién de la identidad y de los saberes ancestrales. Sus
testimonios y experiencias son la columna vertebral del libro y por eso ellas son co-autoras de este
estudio.

En una de las ultimas reuniones con las mujeres para validar este documento, una de las abuelas se
guedd pensando qué titulo debia llevar. Después de un largo silencio dijo: Se debe llamar ‘El lamado
de Nugkui’... Nugkui es el espiritu de la madre tierra que salié de las profundidades para ensefiar la
agricultura y los cantos magicos a las mujeres awajun. Para promover y fortalecer estrategias para
mitigar y adaptarnos al cambio climatico necesitamos de Nugkui, que ha ensefiado a las mujeres a
cuidar, a conservar, a valorar practicas que como la bio-joyeria nos ensefian a conectarnos con las
semillas, las plantas, los arboles, los animales, la vida... Desde el CAAAP sabemos que todavia tenemos
mucho que aprender de las comunidades indigenas y sus practicas de cuidado de la vida.

Esperamos que Nugkui untsumau (El llamado de Nugkui), nos motive a seguir aprendiendo del cuidado
vida para el buen vivir que nos merecemos como seres humanos.

Ismael Vega Diaz

Director del CAAAP
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INTRODUCCION

La presente investigacidn corresponde al informe final de la consultoria “Estrategias de mitigacién y
adaptacion al cambio climatico de mujeres awajun de San Martin”, encargada por el Centro Amazdnico
de Antropologia y Aplicacion Practica (CAAAP). Dicha consultoria fue desarrollada entre los meses de
noviembre de 2020 y abril de 2021 en las comunidades awajun de Shimpiyacu, provincia de
Moyobamba, y Shampuyacu, provincia de Rioja.

El cambio climdtico es uno de los temas ineludibles en las agendas nacionales y globales. La
Amazonia peruana —debido a su riqueza en habitats y biodiversidad, asi como por sus actuales
presiones (por iniciativas como la tala ilegal de arboles, el avance del monocultivo y las actividades de
mineria e hidrocarburos)— es una regién central para esta discusion. El cambio climatico esta
intimamente relacionado con la deforestacidn. Las regiones mas afectadas por la deforestacién en el
Peru son San Martin (18,51%), Amazonas (13,96%) y Loreto (13,18%). En estas zonas, se estima un
incremento de temperatura con variaciones de 0.4 a 0.5 grados en el promedio anual, asi como
peligros de inundaciones, sequias y friaje (FAO, 2016, p. 18-22). En el caso especifico de la region San
Martin, la extension deforestada de bosque es de aproximadamente 1,75 millones de hectareas. Entre
2001 y 2019, esta region perdié 447,546 hectdreas, dando paso a actividades de ganaderia y
monocultivo (MINAM, 2021). Este escenario generd una transformacion sin precedentes en la
cotidianidad y los modos de vida de los pueblos indigenas Awajun, Kichwa y Shawi, que habitan en la
region.

La pérdida del bosque es una amenaza directa a la vida. Asi lo recalca Gregorio Mirabal,
representante de la Coordinadora de Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazénica (COICA): “Si
no hay bosque, no hay vida. Si no hay bosques, no hay medicina, ni alimento. No podemos realizar
nuestras actividades cotidianas, espirituales, sociales, econdmicas y culturales. jSin bosque no hay
vida!”. Raquel Caicat (2017), lideresa awajun de la region Amazonas y presidenta del Consejo Aguaruna
Huambisa, concuerda con Gregorio Mirabal e identifica que la deforestacion y el cambio climatico han
afectado de forma severa la vida de las mujeres indigenas, que han tenido que reinventarse para seguir
manteniendo la seguridad alimentaria de sus familias y el cuidado de sus bosques.

En las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu de la regidon San Martin, este impacto se hizo también
evidente en la elaboracion de los adornos corporales. Las mujeres notaron que muchas de las semillas
que usaban para la manufactura de sus ornamentos ya no estaban disponibles en sus bosques. En este
escenario, ellas implementaron un conjunto de estrategias de adaptacion y mitigacion de los efectos
climdticos para mantener su prdactica de fabricacién de adornos. En algunos casos, las acciones
individuales han consistido en el cultivo de especies de plantas y arboles en sus huertas o chacras. En
otros casos, grupos de mujeres se han organizado en asociaciones para la conservacion del bosque,
con el apoyo de entidades publicas y privadas. Estas respuestas y muchas otras muestran el
conocimiento especializado que tienen las mujeres awajun sobre su entorno. Al hilar sus adornos, ellas
también estdn tejiendo nuevas historias.

Antiguamente, desde muy pequefias, las mujeres awajun eran vestidas con su tardsh (vestimenta
tradicional) y en dias festivos ellas complementaban estas vestimentas con adornos corporales como:
collares (nugkutai), brazaletes (pataku y patakumtai), aretes (akiitai), tobilleras (tijinkas) y sonajas de
pecho (bisha). “lIwdgmamat” es el término awajun para referirse a una persona adornada, vestida y/o
elegante. Telas, hilos, colores y formas vestian el cuerpo de las personas awajun en los eventos
festivos. Las pieles pintadas, la mixtura de colores en los collares, el sonido de las conchas y la
vistosidad de las plumas eran elementos indispensables en la presentacion de los y las awajun como
personas vivas, alegres y bellas.
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Volver a elaborar y usar nuevamente los adornos corporales tiene como telén de fondo el retorno
a los bosques y la recuperacién de la transmisidn intergeneracional de conocimientos en el pueblo
awajun. Mediante estas estrategias las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu se han ido adaptando al
contexto de crisis climatica y han logrado crear nuevos mundos posibles. Al tejer, las mujeres hacen
memorias y crean corpus de conocimientos que dan vida al presente y al futuro de sus hijos e hijas.

El objetivo de esta investigacion fue visibilizar el profundo conocimiento y protagonismo de las mujeres
awajun en el manejo de la crisis climatica. La metodologia de este estudio fue cualitativa y de enfoque
etnografico. El cronograma y las actividades propuestas durante el trabajo de campo fueron validadas
previamente con el lider awajun Pancho Tanques Atchut, presidente de la Federacidn Regional
Indigena Awajun del Alto Mayo (FERIAAM) en el periodo 2018-2020, y con Dulhy Pinedo, jefa zonal de
la regidn San Martin del Programa Nacional de Conservacion Bosques para la Mitigacion del Cambio
climatico (PNCBMCC) del Ministerio del Ambiente.

Durante el trabajo de campo se aplicaron entrevistas a profundidad a sabias y sabios awajun, y a
mujeres artistas. La mayoria de las entrevistas fueron realizadas en lengua awajun, gracias a la ayuda
de una intérprete. Asimismo, durante el trabajo de campo se acompanaron actividades de recoleccién
y elaboracion de adornos. Finalmente, en cada comunidad se realizd un taller participativo para la
identificacion de semillas e insumos utilizados en la elaboracion de los adornos corporales.

La comunidad indigena Shimpiyacu estd ubicada en el distrito y la provincia de Moyobamba, fue
reconocida en 1975 y titulada en 1997. El trabajo de campo en esta comunidad se realizé entre los dias
11 y 20 de noviembre de 2020. Durante este periodo se acompaiié a las mujeres socias de “Nugkui”,
organizacion conformada por quince mujeres artistas, acompanada por el PNCBMCC. La socia
fundadora, Lucila Pijuch Yagkitai, es el tronco y la inspiracién de esa asociacidn. La presidenta, Nelyda
Entsakua Alluy, nuera de la muun Lucila, fue una aliada clave para el desarrollo del trabajo de campo
en la CN Shimpiyacu.

La comunidad indigena Shampuyacu estad ubicada en el distrito Awajun, provincia de Rioja. Fue
reconocida como comunidad en 1975 vy titulada en 1999. El trabajo de campo en esta comunidad se
realizé del 23 de noviembre al 4 de diciembre de 2020. Se trabajé con las mujeres socias del “Bosque
de las Nuwas”, proyecto de turismo comunitario desarrollado con el financiamiento de Conservacién
Internacional Perd (Cl-Perd). Actualmente, el Bosque de las Nuwas estd conformado por mas de
setenta mujeres que dan proteccion a un bosque de 8,9 hectareas. Maria Luisa Nugkuag Sejekam,
presidenta de esta organizacidn, y Maria Isabel Batias Petsa, fueron aliadas centrales durante el trabajo
de campo en la CN Shampuyacu.

La informacidn levantada se analizo sobre los siguientes ejes de andlisis:
e Antecedentes histdricos y transformaciones de las comunidades.
e Usos y sentidos de los adornos: cuerpo y territorio awajun.
e Materiales y técnicas de recoleccion y elaboracion de adornos corporales.

Esta publicacién fue escrita en tercera persona, en formato de narracion omnisciente, para poder
abarcar la diversidad de voces, experiencias y conocimientos de las mujeres awajun de las CCNN de
Shimpiyacu y Shampuyacu. Si bien como antropéloga fui un puente para la escritura de estas historias,
la autoria es de las mujeres tejedoras, abuelas y conocedores que forman parte de las organizaciones
“Nugkui” y “Bosque de las Nuwas”. A ellas todo mi respeto y admiracion.

Ximena Flores Rojas

Investigadora
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RESUMEN EJECUTIVO

El cambio climatico y la deforestacién de los bosques estan intimamente relacionados. En el Perd, las
regiones con mayores indices de deforestacién son San Martin, Loreto, Hudnuco, Ucayali, Pasco y
Madre de Dios (PNCB, 2016, p. 38). Los factores que han influido en la deforestacidon de la Amazonia
son: la agricultura y ganaderia extensiva, el desarrollo urbano, la migracion, el arriendo de tierras, los
nuevos regimenes de propiedad de la tierra, la mineria aluvial y explotacién de hidrocarburos, las
plantaciones de cocay la extraccién forestal (FAO, 2016, p. 40).

En la region San Martin, la extensiéon deforestada de bosque es de aproximadamente 1,75 millones de
hectdreas y las proyecciones indican un aumento de la temperatura del aire de entre +1.0 °C
(temperatura minima) a +1,5 °C (temperatura mdaxima) para el 2030 (MINAM, 2016, p.146). La pérdida
de cobertura forestal ha causado cambios en costumbres y modos de vida de los pueblos indigenas
gue habitan en la regidn. Sus efectos son inseguridad alimentaria, prevalencia de enfermedades,
incremento de plagas, escasez de recursos hidricos, erosion de los suelos, cambio de los ciclos
productivos, aumento de la temperatura y encarecimiento de los bienes y mercancias.

La deforestacion y el cambio climatico han afectado de forma severa a las mujeres indigenas, que
son las encargadas de labores agricolas y de asegurar la nutricion y salud de sus familias. Los tiempos
de cosecha son diferentes y los productos de la chacra y las huertas son, actualmente, insuficientes
(Caicat, 2017; Belaunde, 2019). En este escenario, las mujeres de las CCNN de Shimpiyacu vy
Shampuyacu han decidido impulsar el cuidado de sus bosques para promover la elaboracién de bio-
joyeria. Asi surgio la organizacion Mujeres Artistas Nugkui en la CN Shimpiyacu y Bosque de las Nuwas
en la CN Shampuyacu.

Elaborar y usar nuevamente los adornos corporales tiene como telén de fondo dos procesos
centrales: 1) el retorno a los bosques y 2) la recuperacion de la transmision intergeneracional de
conocimientos.

Las mujeres promueven el intercambio de conocimientos entre madres, hijas y abuelas sobre qué
semillas usar y cdmo tratar cada semilla para elaborar los adornos corporales. Ello ha impulsado el
retorno a una relacion de complicidad con los bosques. Las y los awajun de las CCNN de Shimpiyacu y
Shampuyacu retornan a los bosques de las comunidades de Kusu, Achu (San Martin) y Cahuapanas
(Loreto) para obtener los materiales que no se hallan mas en sus comunidades. Lo resaltante de estos
viajes, que duran horas o incluso dias, es que vuelven sobre los pasos de sus abuelos y abuelas que
recorrieron estos mismos caminos, cuando migraron desde sus asentamientos en la regién Loreto
hacia la region San Martin. Al caminar hacia los bosques, los y las awajun van construyendo una nueva
historia. Sin embargo, las mujeres de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu no solo estdn retornando
al bosque, sino que traen las especies del bosque para sus huertas y chacras. Las hectareas proximas
a las casas se han tornado laboratorios experimentales de plantas y arboles de todo tipo.

Por otro lado, elaborar un solo adorno implica que en cada trazo de una pieza se despliegue el
conocimiento de recoleccidn, de secado y de preparado de cada semilla Las mujeres continuamente
observan las técnicas de las abuelas, hermanas, tias o amigas. Ellas aprenden experimentando e
innovando en el tejido de cada pieza. Tejer es, en consecuencia, recuperar los conocimientos de los
abuelos y abuelas, y seguir creando vida con ellos. Antiguamente, las abuelas mujeres awajun

intercambiaron adornos corporales, pieles de animales y carne de monte con alimentos y cortes de
tela para vestir a sus hijas e hijos. Hoy en dia, sus hijas estan volviendo a este conocimiento para

nuevamente resistir al actual contexto de escasez (en alimentacion, en salud y en educacion).
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Las mujeres awajun han mostrado su capacidad para impulsar actividades sostenibles que reducen
la presion sobre los bosques, mediante la revalorizacidn de la identidad y de los saberes ancestrales.
La participacion de las mujeres indigenas en la elaboracidn de planes de adaptacion climatica fue una
de las diez propuestas presentadas por la Asociacion Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana
(AIDESEP, 2015) en la Cumbre Climatica de las Naciones Unidas-COP21. Las mujeres indigenas piden
ser agentes activas de este proceso (ONAMIAP, 2020a; 2020b). Este informe es solo un punto de
partida para seguir creando espacios de didlogo con el protagonismo de ellas. Como demanda Nancy
Fernandez, mujer awajun de la CN Shampuyacu, las mujeres awajun quieren hacer oir sus voces. “Tener
voz y voto. Tomar decisiones en los acuerdos. jNuestra voz vale mucho!”.
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1. Nugkui

El pueblo awajin es el segundo pueblo indigena mas numeroso de la Amazonia peruana?,
pertenece a la familia linglistica jibaro junto con los pueblos Achuar, Shuar, Wampis y pueblos
con practicas similares como los Canelos (de habla Quichua), Candoshi y Shapra (de habla
Candoa). La familia linglistica jibaro recientemente denominada como “aents chicham”,
traducido al castellano como “personas en didlogo” o “personas que hablan” (Deshoulliere &
Utitiaj 2019), desea abarcar en este nuevo etnonimo a “todos los seres capaces de
comunicarse o susceptibles de afectarse por la comunicacion” (Deshoulliere & Utitiaj 2019).
Este término, propuesto por el lider achuar Santiago Utitiaj, refiere a un acto de comunicacion
gue, como veremos a continuacion, se extiende a la relacién entre humanos y no humanos.

Nugkui es un espiritu mitico femenino que reside en el subsuelo y que vela por el bienestar de
sus hijos e hijas vegetales (Descola 2005, p. 98). Este espiritu de la tierra dio al pueblo awajun
todas las especies cultivables, ensefid a las mujeres las labores de la chacra y les dio la
sabiduria para fabricar sus vasijas (Brown 1984; Chumap, Aurelio & Manuel Garcia, 1979;
Reagan, 2010; Giucam, Cesar & Elvin, Ramos, 2015).

Segln cuentan los y las muun?, antiguamente las personas awajun, también llamadas aénts
(«personas verdaderas») no tenian productos cultivables. Ellos sobrevivian solo masticando
médula de topa (Ochroma pyramidale) y comiendo hierbas silvestres. Un dia, una mujer
awajun que estaba buscando comida en una quebrada vio cdscaras de yuca® que eran
arrastradas por la corriente. Ella avanzd en esa direccion y se encontré con Nugkui. Al verla,
le pidié comida: “Me muero de hambre, invitame tu yuca, por favor”. Nugkui se negd: “No te
voy a dar la yuca, pero te voy a dar a mi hija. Ella se llama Nugkui, les dard todo lo que
necesiten. Cuidenla, que aprenda a vivir con ustedes” (Giucam & Ramos 2015:75). Asi, la madre
Nugkui pidié a su hija que se porte bien con los awajun y que no les haga faltar nada.

La nifia Nugkui tenia el poder de convocar cualquier comida, bebida o ser del bosque que se
le pidiese. Por ello, la mujer awajun fue enfatica en advertir a su familia que no molesten a /a
nifia. Esa noche la mujer sentd a Nugkui en una banca y le pidié que hiciera aparecer comida
y bebida; sin embargo, la pequefia Nugkui solo lloraba. En suefios la madre Nugkui se aparecio
a la mujer y le dijo que su hija tenia vergiienza, que le tenian que tapar®. Al dia siguiente, la
mujer bafidé y vistid a la nifia. A partir de ese momento, Nugkui hacia aparecer todos los
alimentos y bebidas que le pedia la familia. La nifia Nugkui también hizo aparecer las chacras.
Ella pronunciaba el nombre de cada especie y esta brotaba inmediatamente.

La mujer pedia a Nugkui que llame todo. Ella decia: «Yo quiero que en esa esquina haya
masato, que haya chapo. Yo quiero que las yucas estén por ahi. Llama al sajino».
Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020.

! Aproximadamente 55,366 personas se identifican como awajtn en las regiones de Loreto, Cajamarca, San
Martin, Lima y Amazonas.

2 Término awajun para referirse a abuelos y abuelas conocedores.

3 Julio Hinojosa, indigena wampis, identifica una variante de este mito en su pueblo, en vez de cascaras de yuca
él refiere que la mujer encontré céscaras de mani (Sarasara; Hinojosa; Mukuim. Sin fecha, p. 45)

4 Nelyda Entsakua Alluy, Shimpiyacu, 2020
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Esta abundancia fue interrumpida porque los hijos de la mujer awajun maltrataron a Nugkui.
Un dia, cuando la mujer y su esposo fueron a su chacra, los hijos comenzaron a pedir a la nifia
Nugkui que aparezcan diferentes animales peligrosos. Nugkui aparecia y desaparecia los
animales a pedido de los nifios.

Pidieron que llamara a las viboras, pero la nifia Nugkui dijo que no debia porque
podrian hacerles dafio. Los nifios insistieron, la hija de Nugkui las llamd y los nifios
asustados gritaron que las quitara y desaparecieron. Luego los nifios pidieron que
trajera a los tigres, pero la hija de Nugkui otra vez dijo que podrian hacerles dafo. Los
nifios insistieron, la hija de Nugkui los llamd, y los nifios asustados gritaron que los
desaparezca. (Chumap, Aurelio & Manuel Garcia, 1979 en MINCU, 2015, p. 51)

Finalmente, los nifios pidieron a Nugkui que llame a los iwanch’ («espiritus de los muertos» o
«diablos»). La nifia Nugkui advirtié que si los llamaba no los podria regresar; sin embargo, por
la insistencia de los nifios, ella los llamé. Los nifios asustados, al ver que Nugkui no conseguia
desaparecer a los iwanch, le echaron ceniza en los ojos. En ese momento, Nugkui comenzé a
llorar e inmediatamente los cultivos de la chacra se transformaron. Las yucas se convertian en
raices de drboles, los platanos en cafia brava (Fuller, s/f, p. 22). La mujer y su esposo, que
estaban en su parcela, entendieron que alguien habia maltratado a Nugkui y volvieron
corriendo a su casa.

La nifia Nugkui subid llorando al techo de la casa y comenzé a cantar para llamar a kégku, un
bambu que estaba proximo a la casa. “Kégku, kégku, llévame”, decia la nifla, mientras le
mencionaba que queria ir a ver su mama. Kégku, respondiendo a este llamado, se inclind y
dejo que la pequeia entre por su tronco. Asi, Nugkui volvié con su madre.

Sin Nugkui, todas las plantas cultivables se transformaron y la familia volvié a tener hambre.
Después de un tiempo, Nugkui tuvo piedad de los awajun y se le aparecié en suefos a la mujer.
Por el maltrato causado a su hija, Nugkui advirtié que los awajun tendrian que trabajar para
poder obtener su comida. Les indicé donde encontrar las semillas y cobmo sembrarlas. Desde
entonces, las mujeres heredaron los conocimientos sobre el cultivo (Chumap, Aurelio &
Manuel Garcia, 1979)

“Nugkui es como una diosa. Es la mds trabajadora de todas. Ella era una mujer creadora, una
mujer sabia”, explica Doris Catip Pijuch, comunera de la CN Shimpiyacu. Las mujeres awajun
de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu han aprendido de sus madres y abuelas las
ensefianzas de Nugkui. Antiguamente, el proceso de formacidén para mujeres buscaba que
ellas adquieran la visién y poder de Nugkui (Brown, 1984). Si bien estas practicas femeninas
han dejado de realizarse, las awajun aun reconocen el protagonismo de Nugkui en su
feminidad. Frente al actual contexto de cambio climatico y deforestacién, ellas, como nuevas
hijas de Nugkui, han actualizado sus modos de subsistencia gracias a su profundo
conocimiento del bosque y de los cultivos.

Los bosques absorben el didxido de carbono (CO2) y contribuyen a mitigar el calentamiento
global. Sin embargo, al deforestarlos, los gases de efecto invernadero (GEIl) se liberan a la
atmodsfera generando una interferencia antropogénica peligrosa (Fundacion BioPlanet, 2018;
MINAM, 2016). En la regidn San Martin, esta transformacion de los bosques ha sido abordada

> “Almas de aquellos muertos que no han sido vengados o que no adquirieron en vida la condicién de waimaku.
Los denominados iwanch, suelen deambular tristes, malhumorados y con desesperacidn por cerros, paredones
de roca y aguajales o se transforman en ciertos animales como el venado, japa; la lechuza, ampush o pumpuk, y,
sobre todo, la gran mariposa azul, wampag” (Riol 2015:100)
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desde diferentes perspectivas. Algunos estudios muestran los efectos del cambio climatico en
la produccién de determinados cultivos y dan propuestas para la mejora productiva del café,
el sacha inchik, entre otras especies (Guzman 2013; Vecco, Rengifo, Garcia y Bardales, 2009;
Vecco, Fernandez, 2008). Otras investigaciones abordan los impactos del agronegocio en la
region (OXFAM, 2020). La deforestacion y los modelos econdmicos extractivistas también han
sido abordados desde su impacto en la vida de los pueblos indigenas (Quevedo, 2018).

Para Rumrrill (2017), lo que crece en la Amazonia es la pobreza, la poblacion y la erosion de
los ecosistemas. En este escenario, organismos publicos y/o privados han implementado en la
regién San Martin proyectos® de reforestacion, manejo de recursos naturales y de estrategias
de adaptacién y mitigacion al cambio climatico. La mayoria de estos proyectos tiene por
objetivo formar, sensibilizar y/o desarrollar capacidades en la poblacién indigena (MINAM &
BID, 2014; FAO, 2016). Si bien estas propuestas son importantes, en muchas de ellas los
pueblos indigenas no son agentes activos en la toma de decisiones.

Los territorios indigenas y areas naturales protegidas de Sudamérica almacenan el 58% del
carbono de la Amazonia. Por ello, los pueblos indigenas cumplen un papel central como
reguladores del clima. Los conocimientos y modos indigenas de relacionarse con su territorio
han logrado resultados favorables en el cuidado de los bosques. (RAISG, WHRC & COICA en
Gaia Amazonas, 2020). Asi, es importante que las personas indigenas sean agentes activos en
la elaboracidn de politicas de conservacion y planes de adaptacion climatica.

Segun Kety Marcelo Lépez, lideresa del pueblo Ashdninka y expresidenta de la Organizacién
Nacional de Mujeres Indigenas Andinas y Amazdnicas del Perd (ONAMIAP), los efectos del
cambio climatico y de la deforestacidn son especialmente perjudiciales para las mujeres
indigenas.

Cuando hay deforestacion, los rios se secan, los animales ya no estdn cerca. Todo lo
que crece en el bosque: lo que nos alimenta, lo que nos cura, las yerbas tradicionales,
hay que ir mds lejos para conseguir. Las medicinas, las semillas para hacer las
artesanias, hay que caminar mds lejos y, a veces, ya no hay. También cuando
deforestan, los ojos de agua se secan y hay que buscar otros lugares. Es doble trabajo
para las mujeres y, ademds, el calor aumenta, porque ya no hay drboles. Eso es
bastante preocupante para nosotras. Con este calor, las mujeres salimos temprano,
porque uno puede estar en la chacra hasta las diez de la mafana, porque de alli
empieza un calor fuerte a las once y de alli no puedes estar, porque el calor es muy
fuerte hasta las cuatro o cinco de la tarde.” (Kety Marcelo Lépez en Belaunde, 2019, p.
116).

Para hacer frente a este contexto, las mujeres indigenas se han organizado. Talleres, textos y
conversatorios vienen impulsando la discusién sobre el papel central que tienen las mujeres
indigenas amazodnicas frente a la crisis climatica (ONAMIAP, 2020b; Belaunde, 2019; Yeckting,
2019; IDEHPUCP, 2018; Chocano, s/f; Sarasara, Hinojosa & Mukuim, s/f).

®EI MINAM y el BID implementaron en 2015 el Proyecto Medidas de Adaptacién al Cambio Climatico en la cuenca
del rio Mayo. CEDISA implementd el Proyecto de Agroforesteria para la recuperacion de suelos en Bajo Mayo y
Lamas. CARITAS desarrolld el Proyecto de Reforestacidn en la provincia de Moyobamba. Conservacién
Internacional (Cl) promovid la Iniciativa de Conservacion del Bosque de Proteccion Alto Mayo (ICAM). El Gobierno
Regional de San Martin implementd el proyecto Puesta en valor del aguajal Alto Mayo en Yuracyacu (FAO, 2016).
Otras iniciativas han promovido planes de manejo sostenible de recursos naturales, cuidado de recursos hidricos
y separacién de residuos (Andina, 2020).
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En el caso awajun, la figura de Nugkui muestra la capacidad creativa de las mujeres indigenas
en el cuidado y en la produccion de vida en bosques, chacras y huertas. Como veremos a
continuacion, en las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu, las mujeres han hecho uso de estos
saberes para construir nuevos modos de existencia. Ellas son las protagonistas de esta historia.



2. Formacidn y transformacidén de las comunidades awajin de Shimpiyacu y Shampuyacu

La historia de formacidn de las comunidades indigenas de Shimpiyacu y Shampuyacu esta
marcada por la migracién. Para los antiguos abuelos y abuelas awajun, residentes de las
regiones de Loreto y Amazonas, la region San Martin se presentaba como un territorio
préspero, con tierras extensas que habitar y mercados locales cercanos donde podian vender
sus productos. Esto motivd a familias enteras a desplazarse paulatinamente hacia esta region.

Brown (1984, p. 37-39) data la llegada de las familias awajun a la regién de Alto Mayo en la
década de 1930 y los primeros contactos con misiones cristianas en la década de 1940.
Algunas familias hicieron amistad con los misioneros y otras fueron reubicadas para trabajar
como peones de los patrones. La presencia de patrones en San Martin promovid el
intercambio comercial con la poblacién indigena que valoraba la abundancia de mercaderias
como mostacillas y cartuchos. Algunos documentos informaron también de casos de abuso
por préstamos y deudas, uniones con mujeres indigenas y abandono de la descendencia
(Brown, 1984; Garcés & Echevarria, 2009). En 1972 se fundaron las primeras escuelas en las
comunidades de Naranijillo, Alto Mayo, Shimpiyacu y Shampuyacu. A partir de entonces, el
poder de los patrones se vio debilitado.

Mapa 1: Comunidades awajun en la region San Martin hasta 1980. Fuente: Brown (1984, p.
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CN Shimpiyacu

La comunidad indigena Shimpiyacu inicié con la migracién de familias extensas del distrito de
Cahuapanas, comunidad indigena Kaupdn, ubicado en la provincia de Datem del Maraidén en
la region Loreto. Lucila Pijuch Yagkitai, de aproximadamente ochenta afos, vivid este
desplazamiento. Ella recuerda que su padre, llamado Yampits, les dijo: “Les estoy haciendo
sufrir acd, mejor vamonos a San Martin”.

Antes mi papd Yampits vivia por Loreto, en Cahuapanas. De ahi se casé con mi mamd.
Mis hermanos mayores nacieron alld y dos de nosotros hemos crecido aqui
[Shimpiyacu].

Cahuapanas era lejos. Antes no era asi como ahora, no habia bote y no habia lugar
para vender. Entonces, (como pues para vestir? Comparando con aqui, [Shimpiyacu]
aunque también era lejos, tenia mds cosas. Por eso mi papd nos dijo: "Les estoy

haciendo sufrir por acd, mejor vamos a San Martin". Entonces vinimos aqui.

El primer asentamiento de la comunidad Shimpiyacu estuvo ubicado préximo al actual anexo
“Selva Paraiso”. La muun Lucila Pijuch Yagkitai recuerda que ahi perdié a su padre. Ella fue
criada por su hermano mayor y los demas miembros adultos de su familia. Asi como ellos,
habia otras familias residentes a treinta minutos o una hora de distancia. Los medios de
subsistencia de cada familia eran los cultivos de sus chacras, la crianza de animales y la venta
de sus productos (agricolas, carne de monte y adornos) en Moyobamba.

“Primero estuvimos cerca de Selva Paraiso, ahi murié mi papd. Entonces, yo creci con
mi hermano.

Los fundadores del primer Shimpiyacu fueron Santiago Pijuch (mi hermano), Toribio
Daichap, Pablo Juwau, Shimpu Tentets, Chumpik Tentets, Mariano Tentets, Kiyak
Daichap, Miguel Daichap, José Edmundo y Kuimiag Entsakua. Ellos vivian cerca. De ahi
vinieron los que vivian mds lejos. Ellos eran Saan, Miguel Daichap y Pimchupea. Cada
uno tenia sus hijitos, su familia. Antes de la escuela cada uno vivia lejos. Viviamos a
distancias de 1 hora o 30 minutos.

En la primera comunidad sembrdbamos maiz, yuca y arroz para el consumo y
cridbamos gallinita. También cazdbamos carne para vender en Moyobamba. A
Moyobamba ibamos por la comunidad Morroyacu y de ahi camindbamos. En la
manana se salia y en Shapaja, antes de llegar a Kiwarpa, se dormia. Al dia siguiente se
levantaban a las 3 o0 4 de la maiana e iban a Moyobamba. Ahi vendian las carnes de
huangana, sachavaca y majds. A veces, llevabamos 2 o 3 gallinas para vender a
Moyobamba. Asi se vivia. A veces las mujeres hacian sus collares, directo no mds, en
una soguita [en una sola fila de mostacillas o semillas]. Se los ponian e iban a
Moyobamba y algunos mestizos les pedian. Ellas cambiaban los collares con cortes de
tela”.

Paulatinamente, las familias awajun dispersas comenzaron a aproximarse y del primer
Shimpiyacu migraron a otro asentamiento mayor. El segundo Shimpiyacu se ubicé en lo que
actualmente es el anexo “Selva Paraiso” y el tercer Shimpiyacu fue fundado en la actual
comunidad, a tres horas de distancia de los primeros dos asentamientos. La oferta de
educacion para los jovenes, la proximidad de mercados locales y la amenaza de posibles
invasiones influyeron en la decisidn de las familias awajun de aproximarse mas a las ciudades.
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“Mi hermano mayor, Santiago Pijuch, fue a visitar a su familia en Loreto. Ahi vio que
estaban trabajando los profesores y dijo: "éPor qué no pueden venir también aca?".
Ellos le respondieron: "Si quieres profesor para tus hijos, conversa con tu familia y llega
a acuerdos. Hagan una casita y hagan un campito”. Asi le dijeron. Entonces mi hermano
vino acd a hacer reunion con mis familias y asi comenzd la escuela. Los profesores le
dijeron que iban a venir aqui. Entonces de Amazonas, del rio Marafidn, vinieron los
profesores.

Nos mudamos porque las antiguas comunidades eran muy lejos y el rio era muy
angosto. La gente, para vender sus productos, debia caminar hasta puerto Tahuishco
y luego usar su canoa. jEra lejos! Entonces, el profesor dijo: “Hay que mudarnos mds
abajo para defender nuestro terreno y para que no entren los mestizos”. Ahi ya
llegamos acd [tercer Shimpiyacu]. Todos nos mudamos, no dejamos a nadie”.

Al asentarse en Shimpiyacu, las familias awajun aun mantuvieron espacios separados entre
sus casas. Habia un camino estrecho que unia toda la comunidad y las casas colindaban con el
bosque (ikam). Los centros poblados de Los Olivos y Pueblo Libre no existian. Estos
asentamientos de personas no indigenas, o “apdsh”, comenzaron a aparecer hace menos de
cuarenta afos.

“Cuando era joven no habia Pueblo Libre, recién cuando tenia 30-35 afios comenzaron
a haber tiendas en Pueblo Libre. Pueblo libre se cred por apdsh. Ese terreno era
montafia”. (Florentina Nugkuan Atsut, CN Shimpiyacu, 2020)

“Antes habia menos poblacién. Las familias vivian lejos y en Pueblo Libre habia pocas
tiendas”. (Felimén Sanchium Chamik, CN Shimpiyacu, 2021)

CN Shampuyacu

La historia de la CN Shampuyacu también estd marcada por la migracion de sus familias
fundadoras.

“En 1950, Dekentai Dase Batseg y sus esposas viajaron por primera vez del rio Purjut
(Alto Marafidon) al rio Cachiyacu [lugar donde actualmente se encuentra la CN
Cachiyacu]. Al conocer que esa tierra era libre, retornaron al rio Purjut para contdrselo
a sus demds parientes. Juntos decidieron formar una comision e iniciar las labores en
el nuevo territorio.

La segunda expedicion a Cachiyacu fue hecha por Raul, Bitap, Betseg, Tiwip, Tugkiy sus
esposas. Ellos comenzaron a construir las casas, abrieron las chacras y sembraron
camote, bituca, yuca y pldtano. Luego de tres semanas de trabajo, este grupo regreso
al rio Purjut. En la tercera expedicion, todos los miembros de la familia migraron a
Cachiyacu.

Luego de un mes de haber llegado a Cachiyacu, la familia tuvo contacto por primera
vez con un mestizo [una persona no indigena]. El sefior Pancho Pera ofrecia a los
awajun ropas, cobijas, frazadas, pilas, linternas, mostacillas, cartuchos y escopetas, a
cambio de shiringa (caucho) y de piel de animales, como huangana y tigre [jaguar].

La familia tuvo un aifo de estabilidad en el rio Cachiyacu. Luego decidieron desplazarse
al rio Tumbaro porque vieron que la tierra [en la region San Martin] era buena y
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productiva. Los varones de la familia recorrieron esta nueva zona y cada uno decidid
asentarse. En 1965, el sefior Tiwip se ubica en la orilla de Alto Naranijillo; el sefior Raul
se ubica en la orilla del rio Tumbaro y el sefior Kawas se ubica en la orilla del rio Bajo
Naranijillo” (CN Shampuyacu, 2021).

Roxana Wajajai Ampam, muun de la comunidad indigena Shampuyacu, de cerca de 90 afios
de edad, recuerda cdmo ella junto a su padre, llamado Shimpu, y otros miembros de su familia,
migraron paulatinamente del rio Cashiyacu (region Loreto) al rio Tambaro (region San Martin).

Nosotros viviamos en Cachiyacu, en la banda del rio Mayo. Ahi, un sefior que ya estaba
por aqui nos avisoé que en el rio Naranjillo habia mucha tierra. Entonces mi papd dijo:
"iVamos para allg!".

Mi papd hizo una balsa y bandeamos el rio Mayo, pero solo nos quedamos en [el rio]
Tumbaro. No vinimos hasta aqui [Shampuyacu]. Ahi hicimos casa. Mi papd hizo la
chacra. Hicieron todo ahi.

En ese tiempo vivian mis apdg” Shimpu, Tiwip, Akintui, Kumantam, Kawas y Tunki. Ellos
construyeron la trocha. Las mujeres que vivian eran Pinchikna, Ukumish, Chifiaz,
Ducinco y las tres esposas de Castillo.

En esta primera casa, proxima al rio Tumbaro, las familias subsistieron con la produccién de
sus chacras y la abundancia de los animales. El gran conocimiento sobre los cultivos fue
fundamental para la migracion final hacia la CN Shampuyacu, donde nuevamente las familias
hicieron crecer plantas y arboles en las chacras, solares y purmas. Estas especies actualmente
forman parte de las huertas, caminos y quebradas de la comunidad.

Después, mis familias dijeron: “¢Por qué no vamos mds alla?”. Naranjillo era siempre
mencionadito. Se decia que aqui habia bastante tierra y el rio estaba cerca. Entonces,
junto a mi papd vinimos haciendo trocha. Asi ubicamos esta tierra, aqui los abuelos
vieron que habia espacio y que se podia hacer casas.

Mientras construian mi casa, nosotros viviamos en el rio Tumbaro. Ahi estaban
nuestras chacras y desde ahi trajimos las semillas. Desde Tumbaro a Shampuyacu
hemos traido las semillas para sembrar todo nuevamente, para que cuando se acabe
alla, aqui sigan produciendo.

Roxana Wajajai Ampam salié de la comunidad Cachiyacu cuando aun era una nifia y llegd
adolescente a lo que actualmente se conoce como la comunidad Shampuyacu. Herlinda
Sejekam Wajajai, sobrina nieta de Roxana Wajajai, recordaba también el recorrido que hizo
su abuelo Shimpu. Segun Herlinda, su abuelo, luego de subirse a un arbol, fue quien decidié
en qué terreno se asentarian él y su familia. El fue la persona que llamé a sus parientes de
Loreto para que ocupen las comunidades de Alto Naranjillo, Alto Mayo y Bajo Naranijillo, en la
region San Martin.

“Mi abuelo llegd caminando hasta la comunidad Achu [Loreto]. Solito ha venido. Subio
a un drbol y vio este terreno en el que vivimos ahora. Vio este terreno amplio, plano.
Asi llegd hasta aqui abajo, a la quebrada Shampuyacu. Aqui él llamé a sus hermanos y
a sus primos hermanos para que vengan. El no podia vivir en todas las comunidades y

” Término awajln de parentesco que nomina al padre y a los hermanos varones del padre (tio paterno) (ILV,
1996, p. 29).
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se ubico acd. Sus primos se ubicaron en Alto Naranijillo, Alto Mayo y Bajo Naranijillo. Asi
se ubicaron en todas las comunidades”. (Herlinda Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu,
2020).

Mi abuelo tenia dos mujeres, se casé con dos hermanas. Mi mamd, que era la menor,
tuvo nueve hijos y con su primera esposa [Roxana Wajajai Ampam] tuvo siete hijos.
Después llegé mi papd joven a vivir en la comunidad. El apellido Sejekam aumento con
mi papd. (Herlinda Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu, 2020).

Luego del asentamiento de las primeras familias, la poblacion en la comunidad de
Shampuyacu aumentd paulatinamente. Por ejemplo, Jaime Wajai Peas, muun de setenta aios,
migré desde la comunidad de Shapi en la region Amazonas. El muun Jaime recordaba que
cuando llegd, en Shampuyacu solo habitaban tres familias: “Aqui no habia carretera. Todo era
ikam [monte]. Solo habitaban las familias Wajajai, Ampush y Sejekam. Esas tres familias
fueron las primeras en coger estas tierras”. Aun no existia Naranjillo, actual centro poblado no
indigena proximo a la comunidad. La construccién de la carretera Marginal [hoy Fernando
Belaunde Terry] impulsé el crecimiento de Naranjillo; convirtiéndolo en un polo comercial.

Todo era bosque. En Naranjillo vivian solo dos mestizos. Mis abuelos querian ubicarlos
mds alld de donde actualmente estd la pista, pero ellos no quisieron. Mi abuelo como
persona también sentia y dijo: ‘Mejor vamos a dejar que vivan’. (Herlinda Sejekam
Wajajai, CN Shampuyacu, 2020)

Aprender a hablar y escribir en castellano fue la estrategia de los y las awajun para iniciar el
proceso de titulacién de sus tierras. En 1970, las familias de la comunidad Shampuyacu
tuvieron el primer contacto con el profesor awajun Daniel Danducho, quien ofrecid crear las
escuelas bilinglies. En 1973 los maestros bilinglies apoyaron en gestionar, ante la oficina de
SINAMOS2, en la region San Martin, el reconocimiento oficial y la titulacién de las tierras
awajun.

Mi abuelo no sabia nada de castellano, solo sabia el idioma awajun. ¢ Como iba a
escribir? Llegd un profesor que se llamaba Samuel Masa y ahi, luego de aprender,
empezaron a titular. (Herlinda Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu, 2020).

Yo estuve en la titulacion de Shampuyacu. Para sacar el titulo de la comunidad
caminamos a pie por la trocha hasta Moyobamba. Demordbamos dos dias en llegar,
dormiamos en Rioja. De todos los que andamos, solo quedan ahora cuatro personas.
(Jaime Waijajai, CN Shampuyacu, 2020).

En 1975, el Ministerio de Educacién reconocio la escuela en la comunidad Shampuyacu y, ese
mismo afio, el SINAMOS reconocid y tituld las tierras de las comunidades awajun en la regidn
San Martin. Con la titulacién de su territorio, muchos jovenes awajun de las regiones de
Amazonas y Loreto continuaron llegando para trabajar en la comunidad de Shampuyacu.
Algunos retomaban lazos con parientes que migraron previamente y otros se han casado con
jovenes residentes.

8 Oficina especializada en saneamiento y reestructuracion de los territorios de las comunidades nativas durante
el gobierno de Juan Velasco Alvarado (1968-1975).
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Arrendatarios, carretera y deforestacion

“Antes todo era bosque” es una frase que continuamente repiten las familias awajun en las
comunidades indigenas de Shimpiyacu y Shampuyacu. El bosque, denominado ikam en lengua
awajun, estaba préximo a las casas. Los animales, arboles y otras especies vegetales eran de
facil acceso y los rios tenian muchos peces. En este contexto de abundancia, la alimentacidn
diaria no era un problema para las familias. Ellas tenian abundantes frutas, los cultivos de las
chacras eran sus fuentes de carbohidratos y los animales y peces sus fuentes de proteina®.

“Antes todo Shimpiyacu era montafa. Solo habia una parte donde vivia la gente. Para
cazar era cerca no mds. Ahora ya no hay animales, ya no hay mds bosque. jTodo
arrendaron!” (Florentina Nugkuan Atsut, CN Shimpiyacu, 2020).

“Antes Shampuyacu era ikam [bosque). Los sajinos, huanganas, jtodos llegaban acd!
Anteriormente estdbamos rodeados de drboles frutales. También habia bastantes
sinames [palmera ungurahui] y el viento era fuerte, a veces los quebraba.

Antes acd era monte y el rio Naranjillo estaba repleto de carachamas. El rio era lleno
de tremendas piedras, era un rio grande. Habia un lugar donde los monos tomaban
agua y como los drboles que estaban en la margen del rio se chocaban, ahi ellos [los
monos] pasaban de un lado a otro. Ahi bandeaban.

Como habia tantos animales —como suri, carachama, de todo—, cuando queriamos
matdbamos unito y comiamos. Luego dejdbamos y matdbamos otro animalito. Asi
era.” (Elsa Wajai Ampush, CN Shampuyacu, 2020).

“Antes no habia alquiler de terreno. En Shampuyacu mds antes todo era montaia,
nosotros cazdbamos aqui no mds [apunta a una distancia de un metro] majds,
armadillo. Cuando yo tuve mi primer hijo, de acd no mds cazaba con mi perro” (Herlinda
Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu, 2020).

Este escenario cambid principalmente con la llegada de la carretera Marginal que impulsé el
crecimiento del agronegocio en los mercados locales. Paulatinamente, el acceso de las
personas awajun a las mercaderias, la educacion y la salud comenzaron a medirse Unicamente
por el dinero. Ante esta presion, la poblacién awajun decidié arrendar sus territorios de
montafa.

Por necesidad de plata, para que eduquen a sus hijos, por eso se han alquilado los
terrenos. j[Eso acabd con el bosque! Se alquila a los colonos por un tiempo, para que
trabajen. Tres meses, tres afios, cuatro afios. De ahi cuando cumplen su tiempo se van.
La mayoria siembran café, pero este afo estdn también sembrando pldtano. (Nelyda
Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020).

Hace mds de treinta afios, cuando estaba comprometida, un awajun de aqui de
Shampuyacu aprendid a arrendar el terreno a los mestizos. Ahi los demds varones
dijeron: ‘iMejor vamos a dividir los lotes! Cada uno va a agarrar sus parcelas y
comienza a arrendar'. Asi sucedid. Elsa Wajai Ampush, CN Shampuyacu, 2020.

La decision de alquilar el territorio awajun no fue univoca. En el caso de la CN Shimpiyacu, las
mujeres recuerdan que cuando se decidid arrendar los bosques, ellas no participaban
politicamente de las decisiones comunitarias. Por otro lado, en la CN Shampuyacu las mujeres
se opusieron abiertamente al alquiler de sus bosques. Ellas temian por el futuro de sus hijos.

° Brown, 1984, p. 35.
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“Las mujeres no estabamos de acuerdo porque se iba a perder todo. Nosotros les deciamos:
‘iEn el futuro de nuestros hijos ya no va a haber bosques!’. Pero ellos [nuestros esposos]
continuaron arrendando” (Elsa Wajai Ampush, CN Shampuyacu, 2020).

“La mayoria de los comuneros no estaban de acuerdo con el arriendo porque se sabia
que estaban acabando el bosque. Pero no todos hacian caso. La gente seguia
alquilando y el apu no controlaba. No se puso orden” (Cecilia Sejekam Wajai, CN
Shampuyacu, 2021).

En el afio 2006, la CN Shampuyacu acordd en asamblea regular el arriendo de sus tierras. Los
y las comuneras decidieron que solo se podia alquilar la mitad de las hectdreas de la
comunidad, mientras que la otra mitad debia ser conservada. Sin embargo, este acuerdo no
se cumplié y se “acabd con el bosque”.

“La idea era que con los arriendos ayuden para educar a los hijos, porque se tenia pocas
oportunidades para ayudarlos. El acuerdo era que cuiden la mitad [de las tierras] y
alquilen la otra mitad, pero no hicieron caso. No hicieron caso hasta que se acabé el
bosque. Ahora no hay ni para que se siembre una planta” (Margarita Cumbia Sawau,
2021).

Luego de que algunas familias comenzaron a arrendar sus parcelas, el territorio de ambas
comunidades se lotizd. El bosque fue dividido por hectdreas entre cada familia y se
establecieron acuerdos para el alquiler de sus tierras a colonos. Asi, a las CCNN de Shimpiyacu
y Shampuyacu llegaron arrendatarios de la costa y de la sierra del Peru con el objetivo de
cultivar maiz, café, cacao, platano y papaya.

Todos los contratos de arriendo han sido registrados en la oficina comunitaria frente al jefe
de la comunidad o pamuk. El precio de alquiler dependia de la distancia, el niumero de
hectareas y el producto que se cultivaria. Cuando inicid el arriendo de las tierras, el precio de
alquiler era mucho mayor al actual. Segun los arrendatarios, la disminucién del precio se debid
al empobrecimiento de las tierras que curiosamente ellos causaron. Por ejemplo, en la CN
Shimpiyacu, el precio promedio de alquiler por hectarea es entre S/.100 a S/.250 soles
mensuales; los pagos se hacen por campafia o anualmente. Este escenario es completamente
diferente en la CN Shampuyacu, donde el precio promedio de alquiler por hectdrea es de
S/.1000 soles por tres afios. La intensa explotacidn del territorio ha dejado los suelos de esta
comunidad muy pobres.

Las parcelas alquiladas suelen estar alejadas de las comunidades awajun y, en su mayoria, los
colonos viven en las chacras que alquilan. Sin embargo, en el caso de la CN Shampuyacu, su
cercania a la carretera Marginal hace que la comunidad esté rodeada por colonos. El centro
poblado Naranjillo es el lugar de residencia de muchos migrantes que llegaron cuando este
territorio comenzd a alquilarse. La carretera que conecta Naranjillo y la CN Shampuyacu esta,
en su mayoria, habitada por colonos y familias que han resultado de las uniones entre los hijos
e hijas de los arrendatarios con hombres y mujeres awajun. Si bien a la fecha la relacién con
muchos de los colonos es cordial, otros autores han registrado en la zona de Alto Mayo
denuncias de rencillas y amenazas de muerte entre los arrendatarios y las familias awajun
(Brown, 1984, p. 38; Kenneth, Garcés & Javier Echevarria, 2009). Un ejemplo de estos
conflictos es el caso de la CN Shimpiyacu que denuncia la presencia de invasores colonos en
su anexo Kugkuentsa. La poblacion de Shimpiyacu también recordd la tensa relacion que
tienen con algunas personas del centro poblado no indigena de Pueblo Libre. “La trocha
carrozable entrd hace siete afios. Al inicio se controlaba el camino y las mujeres no iban solas
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a Pueblo Libre. Habia comentarios de que [en Pueblo Libre] iban a violar a las mujeres y, por
eso, todas iban acompafadas. Eso paso el afio pasado [2019] y no se podia salir. Daba miedo”.
Si bien los rumores se disiparon, en la memoria awajun han quedado los episodios de
desconfianza con sus nuevos vecinos.

La construccién de la carretera Marginal también dinamizé la llegada de caminos carrozables
y la demarcacion de calles dentro de ambas comunidades. En el caso de la CN Shampuyacu, la
Junta Directiva permitié al Consorcio Quiroz Galvao transformar el rio en cantera a cambio de
gue esta empresa construya la casa comunitaria, el estadio y las calles de Shampuyacu. El
recuerdo de las maquinas excavadoras sacando piedras y peces de los rios, aun conmueve a
la poblacidn. Para las mujeres socias del Bosque de las Nuwas, el manejo del Consorcio Quiroz
Galvao les dejo sin rio y sin peces.

“Cuando comenzd el proyecto de la carretera Marginal con Belaunde, ahi entraron al
rio a extraer material. El jefe de Shampuyacu hizo un convenio con la compaiia que
entro a hacer la carretera. Nosotros les facilitdbamos el terreno donde iban a colocar
toda clase de mdquinas para chancar la piedra y a cambio ellos construian la casa
comunal y dejaban bien divididas todas las calles [dentro de la comunidad]. Fue un
intercambio. Pero ellos no lo hicieron bien, porque solo una mdquina paso y rego un
pequefio material, las calles no estdn bien hechas.

Las mdquinas entraron en el rio, extrajeron las piedras y las llevaban al lugar donde
chancaban. “iDaba una pena mirar como se desperdiciaban los peces! Las lampas de
las mdquinas entraban al rio y salian llenas de piedras, carachamas y pescados de todas
las clases. jLos pescados se podrian! Asi fue como empezd a disminuir. Conforme
sacaron las piedras ya no habia mds carachama. jéDdnde pues iban a vivir los
animales?!” (Elsa Wajai Ampush, CN Shampuyacu, 2020).

“Cuando las mdquinas secaron el rio, jlos pescados muertos olian demasiado! No
podiamos comer todo. Fue mds de un afio que estuvo el Consorcio Quiroz Galvao. jEllos
destruyendo el rio! Luego de eso, el rio no fue normal. Se queda sin piedras, se formaron
pozos, ya no hay palizadas y ya no hay carachamas. Antes habia peces como
carachamita, shitari, bagres pequenos o pescados plateados. jNos dejaron sin nada!
Ahora el rio es puro greda, ya no tiene piedra. Ya no es como antes.” (Betty Nugkuag
Sejekam; Maria Luisa Nugkuag Sejekam y Cecilia Sejekam Wajai, CN Shampuyacu,
2021).

“Antes habia sombra para sentarse, se podia lavar en el rio. Habia drboles de samic'®,
pero ellos los destruyeron. El Consorcio Quiroz Galvao termind todito el rio.” (Margarita
Cumbia Sejekam, CN Shampuyacu, 2021).

El Consorcio Quiroz Galvao no solo destruyo el rio, sino que intentd huir sin cumplir el acuerdo
de asfaltar las calles de lacomunidad y de construir la casa comunitaria y el estadio. El personal
del consorcio fue perseguido y obligado a cumplir con su palabra. La memoria de personas no-
indigenas destruyendo su territorio se mantiene y actualiza. Las mujeres del Bosque de las
Nuwas denuncian que la poblacién no indigena de Naranjillo y Bajo Naranjillo botan basura
en el rio y siguen vendiendo secciones del rio como cantera.

10 samik (Pithecolobium longifolium). Especie de drbol que abundan en la orilla del rio, alucinégeno, medicinal
para pardsitos intestinales (Fe y Alegria & CAAAP, 2021, p. 95).
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En el caso de la CN Shimpiyacu, las propias familias awajun alquilaron sus tierras de montafia
para contratar una mdaquina que demarque sus calles y haga una trocha carrozable entre la
comunidad y la quebrada Limén, zona de ingreso a los terrenos de cultivo. El objetivo era
aproximar sus cultivos a los mercados locales.

“La mdquina para hacer las calles llegd a Shimpiyacu en el 2007. La trocha antes
llegaba hasta acd [puerta de la comunidad] y se querian tener calles. En ese entonces
no entraba motocar ni carro a la comunidad. Por eso, el jefe solicité a la mdquina trazar
toda la comunidad.

En esos tiempos jel bosque era inmenso! Lo cuiddbamos, pero no habia ingresos y
necesitdbamos dinero. La mdquina nos cobrd 15 mil soles para hacer trocha y llegar
hasta Limdn [30 min en mototaxi] y por eso todos alquilamos. Con ese ingreso hemos
hecho trocha. Sino cémo para sacar los productos. Antes el producto de Limon a
Shimpiyacu llegaba lleno de barro. Dificil era!”. (Felimén Sanchium Chamik, CN
Shimpiyacu, 2020).

Como argumenta Vilaca (2006:30), en el caso del pueblo indigena Wari de Brasil, frente al
peligro de exterminio y de la colonizacién, la poblacion indigena decide reconstruir su propia
sociedad a partir de la invasién de su territorio. En el caso awajun, adaptarse a las nuevas
presiones del mercado y el deseo de ser reconocidas como comunidades indigenas llevo a sus
familias a decidir arrendar sus territorios.

Actualmente, los Unicos remanentes de bosque que tienen las comunidades awajun de
Shimpiyacu y Shampuyacu son el Bosque de Proteccién Alto Mayo®!, el Bosque de las Nuwas
y los bosques conservados que gestiona cada comunidad a través de los convenios*? con el
Programa Nacional de Conservacién de Bosques del MINAM (PNCB). En este escenario, como
refiere Raquel Caicat (2017) lideresa awajun y presidenta del Consejo Aguaruna Huambisa, la
deforestacion y el cambio climatico han afectado de forma severa a las mujeres indigenas que
son las encargadas de redirigir sus labores agricolas y asegurar la nutricidon de sus familias. El
clima ha cambiado, los tiempos de cosecha son diferentes y los productos de la chacra son
insuficientes o no crecen como antes. Sin embargo, las mujeres awajun estdn haciendo frente
a estas limitaciones por medio de proyectos de conservacion, reforestaciéon y rescate de
conocimientos ancestrales.

En el caso de las CCNN Shimpiyacu y Shampuyacu, el protagonismo femenino en la adaptacion
a los efectos del cambio climatico estd en las asociaciones de mujeres Nugkui y Bosque de las
Nuwas. Ambas organizaciones, pese a tener niveles de trayectoria distinta, estdn cambiando
la historia de sus comunidades y de sus familias por medio de proyectos de recuperacién de
especies del bosque y el rescate de técnicas de elaboracién de adornos corporales.

11 E| Bosque de proteccion Alto Mayo (BPAM) fue creado el 23 de julio de 1987 mediante la RS N° 093-87-
AG/DGFF. Su extension es de 182,000 hectareas. Abarca las provincias de Moyobamba y Rioja, en la region San
Martin, la provincia de Datem del Marafién, en la regién Loreto, y la provincia de Rodriguez de Mendoza, en la
region Amazonas. (SERNANP, 2021)

12 E] programa Bosques suscribié en el 2017 el convenio de conservacién con la CN Shimpiyacu por 4,800 ha de
bosque y con la CN Shampuyacu por 477 ha de bosque. Mediante este convenio, cada comunidad recibe un
subsidio econdémico, llamado Transferencia Directa Condicionada (TDC), que es usado para fortalecer las
capacidades de conservacion de los bosques y favorecer la reduccién de la deforestacién (PNCB, 2021).
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3. La mujer awajlin y sus bosques

Segun la cosmologia awajun, el bosque es el huerto sobrenatural de Shakaim, hermano o
esposo de Nugkui. Ella sustituyo los seres forestales de Shakaim por las especies cultivables
que dio de ofrenda a las personas awajun (Descola, 2005). La agricultura awajun, en
consecuencia, tiene fines mas profundos que la mera subsistencia. “Los awajun tienen un
mundo natural animado y habitado por seres espirituales con los que los humanos se
comunican a través de cantos, rituales y suefios” (Brown 1984:134).

Brown (1984) diferencia dos espacios de produccién en las familias awajun. Por un lado, la
chacra que es el lugar donde se cultivan las plantas alimenticias, arboles y palmeras, y, por
otro lado, los huertos, un espacio mas préximo a la casa familiar donde las mujeres tienen un
“laboratorio experimental” de plantas medicinales, plantas de vision (ayahuasca, toé y
tabaco), tubérculos y arboles de fruta. Si bien la produccion es responsabilidad colectiva de
las familias, como presentamos en la primera seccién, para los awajun la chacra y el huerto
son espacios de dominio femenino. Este saber botanico es pacientemente acumulado por las
mujeres desde la infancia (Descola 2005, p. 96).

Antiguamente, las mujeres desde muy jovenes aprendian de sus madres, tias y abuelas a
relacionarse con su territorio. Al ir a la chacra aprendian a sembrar, limpiar y ordenar los
cultivos, a reconocer los caminos y cuidar las especies vegetales. La muun Roxana Wajajai
Ampam, de la comunidad indigena Shampuyacu, recuerda que cuando ella era joven, las
mujeres recibian su propia chacra para aprender a producir. “Antes cuando éramos sefioritas
nuestros papds nos hacian chacra para que sembremos. No se vivia como ahora, las sefioritas
que andan en sus casas. Nuestros papds nos daban chacra y teniamos que quemarla, limpiarla,
recolectar semillas de diferentes variedades. Sembrabamos, cultivibamos. Hasta que la yuca
crezca debiamos mantener limpia la chacra”. El objetivo era que las hijas aprendieran en la
practica cdmo era llevar una chacra y no sean juzgadas cuando se casen: “Nuestros papds y
mamds nos decian que no demos vergiienza. Los otros podian decir que no nos habian
ensefiado”.

Las mujeres en su mayoria cultivaban yuca, platano, sachapapa, caia, pijuayo, entre otras
especies. Antiguamente, ellas usaban cantos dnen y piedras de poder nantag para estimular
el crecimiento de estos cultivos en sus chacras, en especial el de la yuca. Actualmente, muchas
mujeres awajun dicen nunca haber usado o incluso escuchado o visto los cantos y piedras de
poder. El conocimiento se asocia mas a un saber de las abuelas.

“Para que siembren yuca, antes dice se hacia un canto dnen de la yuca, eso hacia que
cargue bien. La yuca, la bituca, la sachapapa todo cargaba bien. Las abuelas cantaban
y asi las yucas daban bien. Ese era su mercado, ahi cosechaban” (Julia Sejekam, CN
Shampuyacu, 2020).

“A la yuca se le echaba agua con achiote para que dé mads fruto. Eso dice lo hacia la
mamd de mi abuelita. También decian que cuando se sembraba yuca y se encontraban
una piedra rojita [nantag), esa piedrita se ponia a prueba. Se llevaba la piedra a pescar
para saber si era una piedra de pesca, si no hacia nada, se llevaba la piedra al monte
para probar si era de animal. Si no hacia nada se llevaba a la chacra. Mi abuelita decia:
‘esa piedrita es de yuca, esa piedrita es de sachapapa’. Asi, cuando sacabas una
sachapapa salia bastante sachapapa. Esas piedras se encontraban al sacar la yuca. De
repente la habrd dejado Nugkui”. (Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020).
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“Los nantag se encuentran dentro de la yuca y en la tierra. Primero, el nantag se pone
en un balde y luego se echa semillas dentro. Luego las semillas se siembran y tu guardas
la piedrita. Con un poquito de achiote lavas esa piedrita y esa agua se echa en la planta.
Eso les da fuerza a los productos. Mi abuelita encontrd dos: uno de sachapapa y otra
de yuca. Yo encontré una vez, pero no tenia idea. jNo sabia! Luego me dijeron que eso
se recoge. Yo si lo he visto”. (Maria Luisa Nugkuag Sejekam, CN Shampuyacu, 2021).

“Dice que el pdjaro haragdn (sekuya) también deja el nantag. Cuando ves al pajarito
que deja ovando una piedrita, ese es el nantag. Es medio rojito. Cuando ya sabes, lo
coges y lo guardas. Eso lo llevas y es solo para ti. No se le puede dar a otra persona. jEs
como un secreto, solo para ti! Preparando la agliita con achiote se puede pasar a otra
mujer. Mi mamd y mi abuelita usaron nantag; yo y mis hermanas, no. De mi abuelita,
la hija mayor se lo llevé”. (Margarita Cumbia Sawau, CN Shampuyacu, 2021)

Las etnografias de Taylor (2000), Descola (2005) y Brown (1984) han documentado
extensamente el cultivo de la yuca en diferentes pueblos Jivaro. Segln estas etnografias, las
yucas recién sembradas tenian ansias de sangre y podia afectar a los hijos pequefios de la
dueiia de la chacra. Por ello, las mujeres awajun, con el objetivo de prevenir esa relacién
predatoria: 1) nutrian sus plantas con aguay achiote (Bixa orellana), 2) practicaban actividades
rituales con el uso de cantos dnen y piedras nantag y 3) sembraban o preservaban otras
hierbas que simbiéticamente ayudan en el crecimiento de la yuca. Al alimentar y criar a las
yucas como hijos vegetales, las mujeres awajun aseguraban el alimento y la vida de sus propios
hijos.

El cultivo de la yuca sirve como ejemplo para entender que algunas especies vegetales poseen
puntos de vista, afectos, recuerdos y diversas formas de agencia. Es por ello por lo que las
abuelas y abuelos aconsejaban a sus hijas y nietas seguir determinados comportamientos para
mantener una relacién de reciprocidad con los demas seres (humanos y no-humanos) que
habitaban en su territorio.

“Mi abuela decia: 'En una chacra grande sembrada de yuca, el nifio no puede andar
por ahi; la yuca tiene madre y le puede llevar su alma’. Mi abuela también nos decia:
'Si te vas sola, no puedes andar en medio de la chacra' y ‘No camines por donde hay
palos tumbados, la chacra te puede comer'.

También mi abuelo contaba que si dejas la chacra desarreglada con palos en el suelo y
el pdjaro paum [paloma] llega y él se tropieza, el pdjaro decia: ‘iQuién deja asil’. Se
amargaba y te malograba toda la chacra. Dejaba todo orinando y hacia que la hierba
comience a crecer”. (Nelyda Entsakua Alluy, 2020).

“Mi abuelita también contaba eso, cuando tienes una hectdrea de yuca, no puedes
andar en todas las partes de la yuca, sino te puede quitar el alma. Debes andar por el
costado donde has empezado. La dueiia no es afectada, pero si los nifios o alguien que
pase por ahi”. (Maria Luisa Nugkuag Sejekam, CN Shampuyacu, 2021).

“Dice que cuando se iban a cosechar chope [fruta)], antes que vayan se pintaban toda
la cara con achiote para que saquen todo madurito” (Doris Catip Pijuch & Felimdn
Sanchium Chamik, CN Shimpiyacu, 2021).

Si bien la chacra es un espacio principalmente femenino, los varones también son aliados
importantes en el trabajo productivo. Antiguamente, ellos dejaban la chacra limpia para que
las mujeres puedan sembrar. “El hombre hace el socaleo, tumba los drboles y hace la quema.
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Después deja la chacra a la mujer”®3. La deforestacién ha transformado el trabajo en las
chacras. Actualmente los varones son responsables de su mantenimiento, de la obtencion de
madera y de la siembra de maiz, de café y de cacao.

“Mi esposo siembra maiz y café. Estamos pensando sembrar pldtano, pero mi esposo
estd mal de salud, cuando trabaja mucho le duele la espalda. Solo cuando amanece sin
dolor va a trabajar. El va a nuestro terreno, a una hora caminando. A veces se cocina
solo o regresa sin comer”. (Lucila Pijuch Yagkitai, CN Shimpiyacu, 2020).

Como narra el testimonio de Lucila Pijuch Yagkitai, el trabajo en la chacra es parte de Ia
cotidianidad de los y las awajun, incluso aunque estos sean adultos mayores. Sin embargo,
para que esta labor no sea diaria, las mujeres sembraban diversos productos de autoconsumo
y plantas medicinales en las huertas, también llamados solares, préximas a sus casas. El
objetivo es tener préximo a ellas una gran diversidad de cultivos, plantas medicinales, arboles
de madera, plantas de poder y animales de consumo.

Las mujeres awajun durante afios van sembrando o dejando crecer especies en estos solares.
Las semillas a veces son regalo de un pariente o se traen del bosque y de sus chacras, por ello,
lo que la mujer tiene en cada solar es diverso y responde a las necesidades Unicas de cada
familia.

“Mi mamd tenia, asi como yo tengo. En el solar sembramos para no estar yendo a la
chacra. Para tener ahi cerca plantas para cualquier enfermedad. Sembramos por
ejemplo kion. En la huerta sembramos mds cosas medicinales. Yo, en mi huerta tengo,
para la gripe, otra planta para la diabetes, para la enfermedad de los pollitos”.
(Herlinda, Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu).

La relacién de las mujeres con su territorio se transformé con la llegada de la carretera y el
alquiler de sus parcelas. Como se menciond en la seccién anterior, la deforestacién del
territorio y el cambio climatico han afectado severamente el rol de las mujeres en el cuidado
de las chacras y de sus solares. Por ejemplo, segun las mujeres de las CCNN de Shimpiyacu y
Shampuyacu, el cambio de uso de suelos ha causado en sus comunidades: cambio de clima,
incremento de plagas, llegada de nuevas enfermedades y pérdida de especies vegetales y
animales en sus bosques.

“Anteriormente teniamos una flora y fauna silvestre muy hermosa, imuy amplia! La
caza, la pesca, el mercado era el bosque. Pero en el transcurso de los afios hemos
sufrido con la produccion. Teniamos [anteriormente] nuestra yuca, nuestro pldtano.
Era una produccion muy buena, pero hoy en dia ya no quieren producir. Se han
incrementado las plagas. Nuestras tierras ya no producen igual. El clima, si lo
comparamos a unos diez afios atrds, ha cambiado. A la vez llueve y a la vez solea,
nuestras cuatro estaciones del afio han cambiado, casi coinciden [todas juntas]. Antes
era invierno, verano, otofio y primavera. Ahora tenemos todo a la vez. Otra cosa que
estamos sufriendo es la escasez del agua, de los peces y de la caza. Entonces todo a lo
que nos dedicdbamos ya lo estamos perdiendo”. (Nancy Fernandez, CN Shampuyacu,
2021).

“Antes se sabia que tal mes era temporada de verano. Por ejemplo, yo recuerdo cuando
estaba en secundaria, en el tiempo de las cosechas de café no llovian. jEra verano! Pero

13 Arlita Antuash Paati, CN Shampuyacu, 2021.
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este afio la lluvia no nos deja cosechar y el café se cae. Por otro lado, cuando es puro
verano, el maiz también se quema. jCambia mucho el clima!” (Arlita Antuash Paati, CN
Shampuyacu, 2021).

“Antes en Shampuyacu hacia bastante frio. iEl agua era hielo! Pura montana. No se
podia ni bafiarse. Al meterte al agua ayayay idolia los huesos! Poquito, poquito me iba
bafiando. Ahora te bafias, sales y ya estds sudando ya” (Margarita Cumbia Sawau, CN
Shampuyacu, 2021).

“Las tierras no son fértiles por el uso de quimicos. Mucho echan herbicidas! Por eso
hay varios comuneros que estdn trabajando orgdnicamente con ayuda de Takiwasi y
con Conservacion Internacional (Cl). Ahora la yuca solo se produce en la playa. Ahi da
fruto. En la parte alta, se muere, se seca, se pudre, agarra plagas como gusanos. jSe
pudre la yuca! (Beely Sejekam Wajai & Arlita Antuash Paati, CN Shampuyacu, 2021).

“Han aparecido nuevas plagas que afectan a nuestros cultivos de pldtano y yuca. Ahora
también hay inundacion. Antes se podia sembrar en las orillas del rio, pero ahora ha
cambiado el tiempo y el rio crece mucho. Se inunda”. (Nelyda Entsakua Alluy & Doris
Catip Pijuch, CN Shimpiyacu, 2021).

Es en este escenario en el cual las mujeres de Shimpiyacu y Shampuyacu decidieron
organizarse. Las juntas comunitarias, conformadas en su mayoria por varones, dudaban de su
capacidad para llevar a cabo este proyecto. Sin embargo, la inicial negativa de los comuneros
fue revertida con la insistencia de las mujeres en asociarse y el posicionamiento de aliados
como el Programa Nacional de Conservacién de Bosques y Conservacién Internacional, que
permitieron la conformacion de la asociacion Nugkui en la CN Shimpiyacu y Bosque de las
Nuwas en la CN Shampuyacu, respectivamente.

Ambas organizaciones vienen revalorizando conocimientos tradicionales de bio-joyeria. La
capacidad creativa awajun y el conocimiento heredado de sus madres y abuelas es el motor
de este proceso. Las mujeres estan recuperando el uso y elaboracién de los adornos
tradicionales awajun, que durante muchos afios fueron dejados de lado por la presion de
asimilarse a la sociedad occidental. Al elaborar estas piezas con materiales del bosque, las
mujeres estan revirtiendo este camino de olvido y creando nuevos caminos de existencia.

“Lo que queremos es rescatar nuestra cultura, fomentando la prdctica de artesania de
nuestros ancestros en cerdmica, collares y otros. La reforestacion es una buena opcion,
ya que nos brinda muchos servicios como el aire puro, se regeneran nuestros drboles.
Volverdn los animales, tendremos de nuevo nuestros bosques y nos proveerd de mds
alimento. Queremos que se restaure nuestro bosque”. Eso es lo que queremos. Julia
Sejekam Wajajai, miembra del Bosque de las Nuwas.
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4. Adornos y cuerpo awajln

Desde 1979, la etnografia amazdnica viene enfatizando la centralidad del cuerpo®* en el
proceso de formacién de la persona amerindia y de los grupos sociales de la Amazonia. El
cuerpo indigena entendido como una matriz social constantemente fabricado mediante
substancias, resguardos y dietas, es también modificado intencionalmente con el uso de
vestimentas, pinturas corporales, perforaciones y adornos (Miller, 2007, p.3-4). En
consecuencia, el uso de determinadas prendas y ornamentos, en momentos especificos, han
ido moldeando el cuerpo e identidad awajin en sus dimensiones mas fisicas (iydsh) y mas
espirituales (wakdn).

La vestimenta tradicional de las mujeres awajun es el tardsh o tarachi. Esta pieza era
antiguamente tejida por los varones con hilos de algoddn que ellos cultivaban en sus huertas
o con fibras de corteza del arbol kamuush?®, que obtenian del bosque. Ambas fibras vegetales
eran tefiidas con hojas de yamakdi'® para conseguir un color morado. Los varones elaboraban
el tardsh para sus esposas e hijas, pues, si una mujer casada se veia arreglada, su esposo era
visto como una persona atenta, por el contrario, si la mujer era mal atendida, podia ser
enamorada por otro. El tardsh era una sola pieza de tela que las mujeres ataban sobre el
hombro derecho y sujetaban a la cintura con un cinturdn de algodén (ikich). Esta prenda cubria
el pecho, los muslos y el hombro derecho; dejando ambos brazos descubiertos. La elaboracién
del tardsh, con fibras de algoddn o de corteza de arbol se ha dejado de practicar con la llegada
de los cortes de tela industrial. Estas mercancias dieron acceso a los y las abuelas awajun a
nuevos materiales para fabricar sus vestimentas. Actualmente, los cortes de tela de color rojo,
morado o vino son especialmente valorados.

Desde muy pequeiias las mujeres awajun eran vestidas. Asi lo recordaban las abuelas: “Las
mamds se ingeniaban en coser, hacer cortes de tela a la medida o batitas. Se hacia cualquier
cosa para cubrirnos”’. Este no era el caso de los hijos, que muchas veces recién comenzaban
a usar su jtipak o falda tradicional masculina cuando habian logrado obtener una vision de
futuro, luego de la toma continua de plantas de poder como el toé (Brugmansia suaveolens)
o ayahuasca (Banisteriopsis caapi). El itipak era |la vestimenta tejida por los varones con hilos
de algoddn. Antiguamente, los varones jibaro amarraban el itipak a su cintura con un “cintillo
de pelo humano o de piel de culebra” (Karsten, 2000, p. 87).

En los dias festivos, las y los awajun complementaban sus vestimentas (tardsh e itipak) con
sus adornos corporales. Asi lo recordaba la muun Roxana Wajajai Ampam de la CN
Shampuyacu: “Cuando preparaban el masato o cuando habia una invitacion de casamiento,
una minga u otra celebracion, ahi se llevaba todos los adornos”. Las mujeres se adornaban
con collares (nugkutdi), brazaletes (pataku y patakumtai), aretes (akiitai), tobilleras (tijinkas)
y sonajas de pecho (bisha); mientras que los varones vestian coronas de plumas (tawds),

14 seeger, Da Matta y Viveiros de Castro 1979; McCallum 1998; Belaunde 2001; Lagrou 1998; Vilaca 2005 y
Kensinger 1995.

15 seglin el muun Jaime Wajajai: “la corteza del kamush era extraida, chancada y lavada en agua. Luego de
remojarla, se deja secar para que bote toda la suciedad. Asi quedaba limpio” (CN Shampuyacu, 2020). El
diccionario awajun-castellano publicado por Fe y Alegria & CAAAP (2021, p.68) denomina el Kamuush con el
nombre cientifico Bombacdcea.

6 Yamakdi (Meliacea guarea purptrea) (Fe y Alegria & CAAAP, 2021).

17 Roxana Wajajai Ampam, C.N. Shampuyacu, 2020.
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tobilleras (bdkish), pecheras elaboradas con semillas (atsukumtai/ atsukemtai)*® y tambores
(tampug®®). Durante las danzas el sonido de los adornos (femeninos y masculinos)
acompafiaba el compas del tambor. Esta sinergia de colores, sonidos y olores presentaba a los
y las awajun como seres sociales.

La pintura corporal también era un ornamento importante durante las fiestas. Los y las awajun
dibujaban en sus rostros puntos y rayas con pintura de achiote (Bixa orellana). La forma de
pintar el rostro variaba entre las familias; sin embargo, todas coincidian en que el nimero de
marcas en el rostro comunicaba si una persona era casada o soltera (ver ilustracién 1). Las
mujeres también adornaban sus brazos y piernas con rayas de color rojo oscuro obtenido del
arbol de achiote. El achiote, Ilamado ipdk en lengua awajun, tiene su origen asociado a un
tiempo mitico donde las personas podian transformarse en plantas y animales (Grover, 2008).
Segun cuenta el mito, dos hermanas decidieron convertirse en los arboles de ipdk (achiote) y
suwa (huito) para siempre ser apreciadas y necesitadas por los y las awajun (Ver mito 1).

“lwdgmamat” es el término awajun para referirse a una persona adornada, vestida y/o
elegante. Esta palabra esta asociada a lo bello o hermoso (iwdgjamu) y a los ornamentos
(iwagmamtai). Telas, hilos, colores y formas vestian el cuerpo de las personas awajun en los
eventos festivos. Las pieles pintadas, la mixtura de colores en los collares, el sonido de las
conchas y la vistosidad de las plumas eran elementos indispensables en la presentacion de los
y las awajun; pues los mostraban como personas vivas, alegres y bellas.

Antiguamente también existian periodos donde el uso de adornos corporales era restringido
o debia seguir ciertos pardametros de control. Por ejemplo: 1) en ritos asociados al tsdntsa?°.
Después de matar a un enemigo, el guerrero iniciaba un periodo severo de abstinencia sexual
y ayuno. En este tiempo, el hombre no podia cazar, pescar ni llevar adornos (Brown, 1984
p.31). 2) Luego de la muerte del conyuge, las mujeres entraban a un periodo de luto donde la
viuda se cortaba el cabello, dejaba de usar adornos, no se pintaba el rostro, no bailaba, no
salia de la casa ni iba a la chacra. La mujer solo volvia a adornarse luego de haber pasado este
periodo de luto, de entre seis meses a un afno, cuando nuevamente se insertaba como ser
social. 3) En tiempos de guerra, ciertos adornos son usados como parte del camuflaje
masculino. Los guerreros eran cuidadosamente vestidos para la ocasion con cuentas, plumas
y ornamentos de hueso. Para ocultar su identidad, sus cuerpos se pintaban con huito (suwa)
y se colocaban pieles de oso (chayu), mono aullador (yakum) y oso perezoso (uyush) (Priest,
1993). 4) En los procesos de formacidon masculina, el olor de algunas semillas y troncos eran
peligrosos para los varones iniciantes. De acuerdo con las ensefianzas del héroe cultural Bikut,
durante el proceso de formacidon masculina los varones iniciantes debian seguir dietas?!
estrictas y evitar olores asociados a las mujeres. En estos casos los adornos femeninos con
semillas del arbol batut (muena negra) y con sekuut (vainilla) podian ser perjudiciales. El olor

18 |a pechera masculina elaborada con semillas es denominada como atsukumtai por las mujeres de la CN
Shampuyacu y atsukemtai por las mujeres de la CN Shimpiyacu. El diccionario Awajun-castellano registra el
término dtsupkemtai para denominar este atavio masculino (Fe y Alegria & CAAAP, 2021, p. 26)

19 Tambor masculino elaborado con cuero de venado o mono nocturno (Rita Puwach Kayap, CN Shimpiyacu,
2020).

20 Descola, 2005.

21 | a sabia Lucila Pijuch Yagkitai de la CN Shimpiyacu recuerda que los jévenes iniciantes cumplian dietas
especificas para buscar la visién de guerra y de fortuna: “Para buscar la vision, los varones lavaban su barriga,
una semana no se comia carne. No comian huacambo ni pifia, por el olor. Se comia solo caldos de gallina. No se
comia carne de monte. Tres dias antes de la toma de plantas se lavaban la barriga. A veces usaban kion mediante
enema. Luego de prepararse, si no recibian la vision, los jovenes intentaban nuevamente” .
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femenino podia ser percibido desde lejos y tenia la capacidad de cortar la visiéon de los varones
que buscaban convertirse en personas présperas y guerreras (wdimaku).

Los adornos, en consecuencia, se presentan como elementos con poder ambiguo, capaces de
transformar el cuerpo awajun. Por un lado, evocan un ambiente festivo, de reciprocidad y de
reconocimiento entre paresy, por otro lado, tienen el poder de afectar o ser peligrosos.

Segun Calderdn de Ayala (1995), al morir los varones awajun de Alto Marafién, actual regién
Amazonas, eran enterrados en sus mejores galas, con collares cruzados sobre el pecho y su
corona de plumas (tawds) como si fueran a una fiesta. El cuerpo del difunto era pintado y
adornado porque iria a reunirse con sus parientes antiguos. Las mujeres, en cambio, solo eran
enterradas con su vestido tardsh, sin ornamentos. (Calderén de Ayala 1995 en Samaniego
2016 p, 42). Los sabios y sabias de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu no concuerdan con
esta versién. En la region San Martin, el caddver o jakdu es enterrado sin adornos personales.
Sus adornos son distribuidos a parientes, como esposos, hijas o nietas. La persona que los
hereda decide si los usa o los vende. Muchas familias especialmente han preservado los
adornos de abuelas, madres e hijas fallecidas.

Los adornos corporales antiguamente eran elaborados por las mujeres awajun a lo largo de
su vida. Ellas tejian collares, brazaletes, tobilleras y faldas tradicionales para ellas y sus hijas vy,
si bien los varones tenian reconocidas habilidades de tejido, en algunas ocasiones, las esposas
también tejian los aretes y pecheras masculinas para sus padres, esposos e hijos. En las Ultimas
décadas el pueblo awajun dejé de usar sus vestimentas tradicionales en el dia a dia. Muchas
mujeres dejaron de hilar y de vestir como sus abuelas, tejer los adornos se torné una actividad
poco frecuente y la estética urbana llegd a las comunidades.

Actualmente, mujeres y varones usan sus vestimentas tradicionales en eventos festivos o
politicos como parte de la lucha politica por el reconocimiento de su existencia (ver fotos 3y
4). La memoria de cdmo antes las y los awajun vestian impulsé el deseo de las socias de Nugkui
y del Bosque de las Nuwas, de volver a tejer los adornos tradicionales y de aproximarse con
ellos a los bosques. A continuacidn, se detalla el repertorio de adornos tradicionales y los
materiales con los que trabajan las artistas de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu.
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Foto 1. Roxana Wajajai Ampam, sabia de la CN Shampuyacu, muestra su collar elaborado con
mostacillas. Este es uno de los pocos adornos corporales que conserva, luego de haber
comenzado a asistir a la iglesia evangélica. Diciembre 2020.
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Foto 2. Lucila Pijuch Yagkitai, sabia de la CN Shimpiyacu, muestra el collar qu elabord parasu

hija con huesos de aves. Demord diez aiios en tejerlo. Noviembre 2020.
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Foto 3: Nelyda Entsakua Alluy, presidenta de la organizacién Nugkui, viste sus adornos y su
vestimenta tradicional durante el Taller Participativo realizado en el marco de esta
investigacion en la CN Shimpiyacu. Noviembre 2020.
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RECONOCIMIENTO

TITHD WUGKLAG KA

Foto 4: Tito Nugkuag Kajig, lider awajun de la comunidad indigena Shampuyacu, muestra sus
adornos corporales y el titulo de reconocimiento a su trayectoria dado por FERIAAM vy CI.

Diciembre 2020.
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Mito 1. Conversion de las hermanas Suwa (Huito) e Ipdk (Achiote).

A continuacidn, se presenta la historia de conversion de las hermanas Suwa (Huito) e Ipdk (Achiote),
narrada por Nelyda Entsakua Alluy, presidenta de la organizacion Nugkui de la CN Shimpiyacu.

Mi abuelo contaba todo. Yo me acuerdo de a pocos y se lo cuento a mi hija.

Habia, dice, dos hermanas, que eran sefioritas. Un dia, ellas llegaron a la casa de un
sefior que se llamaba Nayap. El era buen cazador y pescador. Las hermanas vivian bien
con él. No sé qué sucedio, pero las chicas salieron de esa casa. Luego llegaron a la casa
del sefior Tsuna. Dice que Tsuna salia temprano, antes que amanezca, a las 3 o0 4 de la
mafana. Cuando atn era de noche.

Las hermanas se preguntaban: ‘¢ Por qué se va tan temprano?, i por qué no amanece con
nosotras?’ Ellas nunca habian visto a Tsuna durante el dia.

Todas las mafianas, Tsuna antes de ir a cazar, dejaba a las mujeres mani chancado
(bichak) para que coman. Ellas se preguntaban: ‘¢ De donde trae eso, si no tiene mani en
su chacra? jVamos a averiguar!’. Entonces, planearon una forma de hacer que Tsuna no
se vaya al amanecer. Prepararon masato y tomando, tomando, se hizo tarde. Ese dia el
sefior Tsuna se quedd dormido. Una de las hermanas despertd y luego despertd a la otra.
En ese momento, ambas mujeres se levantaron y vieron la cara de Tsuna. Dice que Tsuna
tenia el mani (bichak) en su ojo [como legafia). Cuando Tsuna se dio cuenta de que lo
descubrieron, se levanto molesto. En awajun decia: ‘Tcha tcha tcha’. Las botd de la cama
y les dijo que le daban vergiienza. Nadie sabia como era su rostro y le daba vergiienza
que las mujeres lo hayan descubierto. jNadie lo conocia!

El sefior Tsuna, molesto, dejo de traer comida y las hermanas morian de hambre. De ahi,
Tsuna empezd a conversar con el tronco del horcon de la casa. Conversaba con cada
tronco, diciéndoles que estén listos para partir en la madrugada. Daba la vuelta a la casa
y hablaba con todos los troncos. En la noche, Tsuna hizo la misma trampa a las
hermanas. Se amistd con ellas y estuvieron conversando y jugando. Las hermanas se
quedaron dormidas y Tsuna se llevo toda su casa.

Tsuna dejo a las mujeres durmiendo dentro de una casa hecha de ortigas (ishanga).
Cuando comenzo a llover, una de las hermanas le dijo a la otra: ‘{Vete mds alld, me estoy
mojando!” La mujer, al moverse, chocé con una ortiga y le dijo a su hermana:
‘iMuévete!’. Ella se movié y también se chocd con otra ortiga. Ellas se levantaron,
llamaron a Tsuna, pero él no estaba. En ese tiempo no habia luces como ahora, todo era
oscuro. Ellas prendieron una vela tipo awajun y vieron que todo era ortiga. Amanecio y
buscaban a Tsuna, pero no lo encontraban. Ellas se molestaron. Sufrieron bas tante.

Conversando, las hermanas decian: ‘¢Qué vamos a hacer? No tenemos familia, no
tenemos addnde ir. (Qué vamos a hacer?!’. Ahi se fueron a una montafia y las dos
hermanas se sentaron a conversar y dijeron: ‘VYamos a convertirnos en una planta
querida. jLa mds buscada!’. Ahi dice que se sentaron y una de las hermanas dijo: ‘Yo me
voy a convertir en un drbol de suwa (huito)’ y, en ese momento, empezd a crecer. Como
estaba parada, crecio muy alto, ella se asusto. Ahi le dijo a su hermana: ‘Hermana, tu no
te pares, arrodillate no mds’. La otra hermana dice: ‘Yo me voy a convertir en ipdk
(achiote)’. Ahi se arrodillé y se convirtio en el drbol de achiote. Asi nos contaban nuestros
abuelos.

El mito de suwa e ipak ha sido documentado en detalle por Grove (2008, p. 16-78). A continuacién, se
presenta brevemente esta historia, que difiere en ciertos eventos con la versién recogida en la CN
Shimpiyacu. La historia de las dos hermanas suwa (huito) e ipak (achiote) se inicia con su deseo de
encontrar esposo. Un dia, ellas llegaron a la casa de Nantatai, un varén que vivia en una tinaja y que
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era cuidado por su madre, quien ocultaba su aspecto fisico desagradable. Las mujeres descubrieron la
fealdad de Nantatai y decidieron matarlo. Luego de matarlo, fingieron dolor y la madre de Nantatai les
sugirié ir a la casa de Nayap, un hombre simpatico, inteligente y cazador. Otro hombre llamado Tsuna
escucho esa conversacion y alterd los caminos para que las hermanas lleguen a su casa. En la casa de
Tsuna, las hermanas fueron recibidas por la madre de Tsuna, quien les avisé que su hijo llegaria al
anochecer. Tsuna nunca estaba durante el dia. Diariamente salia de madrugada a cazar, pues estaba
avergonzado de la pus que emanaba de sus ojos. La mama de Tsuna preparaba esa sustancia como
mani. Un dia, las hermanas, con el deseo de ver el rostro de Tsuna, decidieron cansarlo hasta que se
quede dormido. Ahi descubrieron el aspecto repugnante de su esposo. Tsuna, avergonzado, decidié
matar a las hermanas. Ellas, al enterarse de este plan, huyeron de la casa.

En ese tiempo el pdjaro carpintero, el lagartillo, la arafia de rio y el sapo ayudaron a las mujeres a huir.
Asi, las hermanas llegaron a la casa de Nayap. Este hombre inteligente, buen cazador y simpatico vivia
con su madre, que estaba hecha de cera de abeja. Un dia, Nayap pidid a sus esposas que bafien a su
madre, sin embargo, ellas por descuido la bafaron con agua hirviendo y la derritieron. Las hermanas,
asustadas, ocultaron este hecho a Nayap y cuando él encontré un pedazo de su madre volvié a hacerla
grande con mas cera. Al enterarse de que sus esposas habian matado a su madre, él quiso matarlas'y,
una vez mas, las hermanas huyeron.

Asi, las hermanas llegaron a la casa de la ardilla. Luego de unos meses, ellas fueron enviadas a la chacra
a recoger maiz, sin embargo, desobedecieron el pedido de la ardilla de recoger solo tres mazorcas. La
ardilla, amarga porque recogieron el producto de toda su chacra, conversé con los horcones de su casa
para que se trasladen con él en la madrugada. Cuando las mujeres dormian, en lugar de la casa, la
ardilla dejé una casa hecha de ortigas. Las hermanas sufrieron mucho esa noche. Finalmente, ambas
decidieron transformarse en especies importantes para los awajun. Decidieron convertirse en especies
con las que las personas se adornan. Las hermanas decian: “Con el achiote la gente se va a pintar bien.
Con el huito la gente se va a pintar rayas. La gente va a pintar sus caras con puntos rojos y negros jQue
lindos van a quedar!” (Ibid. 71).
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llustracidn 1: Pintura facial femenina, segln cuatro entrevistadas en las CCNN de Shimpiyacu
y Shampuyacu. Si bien el disefio varia en cada familia, lo resaltante es la distincién entre
mujeres solteras y casadas. En la CN Shimpiyacu, las mujeres dicen no pintar un punto en la
nariz; a diferencia de las mujeres de la CN Shampuyacu. Los varones, en vez de puntos, dibujan
rayas en los cachetes, el mentdn y la nariz.
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4.1. Adornos tradicionales
Nugkutai, collar

El nuwa nugkutai o collar femenino era elaborado por las mujeres con semillas o mostacillas.
Estas piezas eran bastante valoradas por sus portadoras, pues en dias de fiesta el objetivo era
cubrir todo el pecho de la mujer con collares de distintos materiales y colores. Segun las
mujeres de las comunidades awajun de Shimpiyacu y Shampuyacu, antiguamente las abuelas
y madres elaboraban especialmente tres disefios de collar (Ver imagen a continuacién).

(a) (b) (c)

S

P

llustracién 2: Nugkutai (collar)

El primer disefio (a) es uno de los adornos mas representativos de las mujeres awajun. Este
permite cubrir todo el pecho con mostacillas y colores vivos. Segun las abuelas, este collar era
usado diariamente por las mujeres awajun, incluso cuando estas iban a la chacra. El segundo
disefio (b) combina una linea de semillas o mostacillas a las que se teje pequefios trozos de
vainilla (sekuut) y plumas (que han sido previamente pegadas con cera de abeja). El tercer
disefio (c), eran largas lineas de semillas o mostacillas que las mujeres envolvian alrededor del
cuello. En eventos festivos todos estos collares eran usados a la vez. “Para el baile, mis papds
y mamds [antiguos muun awajun] usaban asi de lleno el pecho [gesticula con las manos
abiertas]” (Roxana Wajajai Ampam, CN Shampuyacu).

Lo resaltante de estos disefios es que son lineales. Las mujeres elaboraban sus collares con
hilos de chambira o hilos de coser, en ellos introducian mostacillas de diferentes colores,
semillas y huesos de ranas o aves.

“Hasta ahora mi abuelita usa adornos. Ella misma se hacia con semillas, mostacillas y
huesitos de ranita. Solo eran collares largos, no eran tejidos. Ella los usaba siempre,
todo el dia. Solo usaba collar”. (Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020).

El tiempo de elaboracién de cada collar dependia del acceso a estos materiales. Por ejemplo,
Lucila Pijuch Yagkitai, fundadora de la Asociacion Nugkui, conté que le tomd diez afios
recolectar los huesos necesarios para hacer un collar para su hija. “Ese collar es de mi hija. Lo
hice con huesos de pajarito y de bonsapo. jEn diez afios lo he hecho! Mi hermana cuando comia
pajaritos me daba. No se aumenta rdpido. Por diez afios guarde huesitos (risas)”.

Actualmente, estos disefios siguen siendo elaborados por las mujeres de Shimpiyacu vy
Shampuyacu. A este repertorio, algunas mujeres integrantes de las asociaciones Nugkui y
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Bosque de las Nuwas han sumado nuevos disefios de collares con patrones de tejido que antes
no se conocian. Esta innovacién, hecha especialmente por las mujeres jévenes, responde a su
interés por aprender nuevos disefios para la venta.

Los collares masculinos, llamados aishmang nugkutai, también eran elaborados por las
mujeres, aunque no hay una restriccion en la elaboracién masculina de estos adornos. Estos
collares solian elaborarse con semillas como, por ejemplo, yusdjiak (ullpa mullu) y padein
(huayruro), y dientes de animales como el ledn [jaguar] y el majaz. En la CN Shampuyacu,
algunas abuelas recuerdan que antiguamente también los varones de esta comunidad
elaboraban sus collares con botones. Segun refieren, ellos tejian cintas de algoddn a las que
luego hilaban botones.

“Antes los varones usaban collares de boton. Ellos tejian cintas de algoddn y ahi tejian
puros botones con hilo” (risas). Conversacién con Roxana Wajajai Ampam, Emerita
Sejekam Wajajai y Maria Isabel Batias Petsa).

Akiitai, aretes

Los aretes tradicionales awajun eran elaborados con hilos de chambira donde se introducian
mostacillas, semillas o huesos y plumas de tucan (tsugkagkd). Su disefio podia tener tres lineas
o una linea de plumas.
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llustracidn 3 Akiitai (aretes)

Antiguamente, para hacer el orificio en la oreja las y los abuelos usaban la espina de kuju
(erizo) y aseguraban el arete con huesos o botones. Asi lo narré Nelyda Entsakua Alluy de la
CN Shimpiyacu: “Los aretes eran de tucdn, rojo con amarillo. A eso le ponian hilo y un huesito
pequeiio para que se cuelgue en la oreja” y Roxana Wajajai Ampam, de la CN Shampuyacu:
“Los aretes antiguamente se elaboraban con botones, hilos de chambira tejidos con semillas
de sujik [planta trepadora] y las plumas del tucan.”

Las plumas usadas en este adorno eran obtenidas del rabo y de la parte baja del estémago del
tucdn. Tito Nugkuag Kajig, lider de la comunidad indigena Shampuyacu, contd que en suefios
pudo entender el significado de los colores de las plumas. “En suefios una voz me dijo: 'Tito la
corona que tienes tu tiene cuatro significados. El amarillo significa la vision, el rojo significa
sangre, el blanco significa paz y el negro significa pena. En las plumas hay esos cuatro
significados. En el huayruro hay solo dos, el rojo y el negro, la sangre y la pena”. La CN
Shimpiyacu no comparte este este conocimiento sobre el significado de los colores.

Algunos sabios y sabias awajun comentan que solo los varones con visién (wdimaku) podian
utilizar los aretes de tucan. Los aretes elaborados con alas de escarabajo y plumas de tucan
también eran de uso exclusivamente masculino.
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Para los varones se usan semillas de wayampadi (planta), semillas de shishik (arbol) o
alitas de aunta [escarabajo brilloso]. Ese animalito come la cafia brava. Lo cogemos, le
alzamos el ala y se queda sin alitas (risas). La primera vez que entrd la luz [eléctrica] a
Shimpiyacu, por la luz entraron bastante a la casa y ahi aproveché a sacar las alitas a
todos. (Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020).

Antiguamente, el tucan podia ser cazado en los bosques proximos a las comunidades de
Shimpiyacu y Shampuyacu. Sin embargo, a la fecha las plumas de tucan deben comprarse de
las regiones de Amazonas y Loreto. La pérdida del bosque y la presencia de arrendatarios han
generado que actualmente se usan todo tipo de plumas en los akiitai. Algunas mujeres incluso
bromean que van a dejar a sus gallinetas sin plumas. Los esposos son aliados claves para la
obtencidon de estas plumas. En los viajes de caza, las mujeres logran tener cantidades
importantes de plumas que usan muy cuidadosamente en la elaboracién de aretes, collares y
tarjetas.

Los aretes actuales son tejidos con mostacillas y semillas en patrones geométricos, el uso de
plumas suele ser Unicamente de uso personal.

Kugku, falda tradicional awajun

Llamado en castellano “falda tradicional”, es uno de los adornos mds representativos de las
mujeres awajun. Estaba compuesto por una cinta que era tejida con hilos de algodén o de lana
por los varones, a la cual las mujeres adornaban con patrones de mostacillas o semillas. A esta
cinta se cosian lineas verticales de semillas y/o mostacillas con un pedazo de caracol (kugku);
de ahi viene el nombre de este ornamento.
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llustracion 4 del Kugku. Fuente: Karsten (2000, p. 87).

Para las mujeres awajun mas jévenes, el uso del kugku es reciente. Muchas recuerdan que sus
abuelas los usaban, pero ellas dejaron de usarlos y elaborarlos por muchos anos. “Cuando yo
naci casi no se usaba falda tipica o vestimenta™??. Con la generacion de las asociaciones Nugkui

22 Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020.
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y Bosque de las Nuwas, la presencia de turistas y de organizaciones se ha creado la necesidad
de que cada mujer desee tener su propio kugku. Para Roxana Wajajai Ampam, muun de la CN
Shampuyacu, los kugku modernos son muy diferentes a los de sus abuelas.

Antes el kugku se elaboraba solamente con [la semilla de la planta] wayampdi. No es
como ahora que se pone de todo. En el caso de mi mamd, la cinta lo hizo mi papd. Antes
se elaboraban muy diferente, se hacia una cinta de algoddn y a veces estas fibras eran
tedidas con las hojas [del drbol] yamakadi. Esta planta volvia los hilos de algoddn a color
morado. (Roxana Wajajai Ampam, CN, Shampuyacu, 2020).

Antiguamente, el uso del kugku o falda tradicional era obligatorio para las mujeres casadas.
Ellas debian llevar el kugku puesto para bailar con sus esposos. El kugku “no podia faltar en
una mujer. De acuerdo al movimiento de la danza, el kugku suena y atrae mds el sonido. Si la
mujer no usa kugku no es bonito. Cuando se pone el kugku [la mujer] llama la atencidn. Es
mirada. El movimiento que hace suena y eso atrae. Tsa Tsa Tsa” era el sonido del kugku que
la muun Roxana Wajajai Ampam recordaba. Este sonido acompanaba el “chi, chi, chi” de la
pechera, hecha con semillas de yusajiak (achira) de los varones.

Actualmente, tejer un kugku es todo un reto. “Dependiendo de la talla de la persona, el kugku
pueden necesitar de 40 a 60 caracoles”, explica Lucila Pijuch Yagkitai. Pues un kugku adecuado
se hace Unicamente con el borde y la boca de la concha de los caracoles. Esta seccién es
cortada de forma muy cuidadosa para mantenerla entera. El resto de la concha, es decir las
bandas de crecimiento, son cortadas en partes mas pequefias para tejerlas en el patdkumtai
(brazalete). Las mujeres recolectan los kugku en caminos, debajo de piedras o en hojarascas y
algunas, incluso, compran los caracoles (kugku) a diez soles (S/. 10.00) la unidad.

Patakumtai, brazalete)

Brazalete usado en la parte alta del brazo. Antiguamente, este adorno contaba con una cinta
hilada con algoddn nativo tejido por los varones. Ellos eran los encargados de producir y
cosechar estas fibras. Similar al kugku (falda tradicional), a esta cinta de algoddn se tejian hilos
de chambira a las que se introducian semillas, mostacillas y conchas pequefias de almejas o
de partes de kugku (caracol).
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llustracién 5 Patdkumtai (brazalete).

Lucila Pijuch Yagkitai, de la CN Shimpiyacu recuerda que estas fibras de algodén algunas veces
se tefiian de color morado con hojas del arbol yamakai. En ella se tejian disefios geométricos
en representacion de aves o pescados. Los disefios que ella recuerda eran yusa yapi (cara de
guacamayo) y shigkijuapi pagae (costillas del pescado shirui). La sabia Herlinda Sejekam
Wajajai, de la CN Shampuyacu, recuerda también que sus abuelos tejian las formas del sujik
chinkunk (brazo de cangrejo).
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llustracién 06. Disefios tejidos en el patakumtai (brazalete)

Segun la abuela Roxana Wajajai Ampam, de la CN Shampuyacu, el patdkumtai antiguamente
era solo usado por mujeres casadas. El esposo elaboraba este brazalete y lo colocaba en el
brazo de su esposa. Las mujeres casadas no se sacaban nunca este adorno, pues se pensaba
que “atajaba al esposo”. Es decir, evitaba que muera rapidamente. “Si una mujer casada no
tenia eso, al esposo le podia pasar cualquier cosa. O sea, fdacilmente el esposo fallece, porque
no hay en qué se ataje. Por ejemplo, si es que se caia al abismo [y su esposa estaba usando el
patdkumtai], podian agarrarse de algo y se detenia”. El patdkumtai era, en consecuencia, una
objetivacién de la relacién de matrimonio. El cuerpo de la mujer al usar este brazalete
reconocia esta relacidn de alianza y anclaba la vida de su compafiero. Cuando el esposo moria,
la mujer cortaba y botaba estos adornos; dejaba de reconocer ese vinculo de parentesco.
Tiempo después “si la mujer se volvia a casar, el nuevo esposo le daba un nuevo patdkumtai”.

Pataku, pulsera/brazalete

Pulsera de mostacillas que adorna el antebrazo. Las mujeres elaboran hilos largos con diversos
colores de mostacilla, los cuales envuelven desde las mufecas hasta la parte media del
antebrazo. Al ser colocadas en el brazo, las mostacillas de colores forman patrones. Segun las

mujeres de la CN Shampuyacu, antiguamente ellas elaboraban estas pulseras también como
adorno para sus esposos.
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Tijinkas, tobillera

Cinta usada tradicionalmente por las mujeres en el tobillo. Se elaboraba con hilos de algoddn
y se tejia en ella patrones con mostacilla. Seglin recordd Maria Luisa Nugkuag Sejekam, mujer
tejedora de la CN Shampuyacu, estas cintas ayudaban a diferenciar a las mujeres casadas de
las solteras. Las mujeres casadas usaban las tijinkas en ambos tobillos, mientras que las
mujeres solteras sélo adornaban un tobillo. Al igual que el patdkumtai, esta cinta era
elaborada por los esposos y en caso de quedar viuda, la mujer cortaba el tijinkas.

“Cuando el esposo llega a fallecer, la mujer se corta el cabello y corta el patdkumtai y
tijinkas que él dio”. (Roxana Wajajai Ampam, CN Shampuyacu, 2020).

Bisha, sonaja de pecho

Ornamento de baile que antiguamente era elaborado con el objetivo de aumentar el sonido
qgue las mujeres producian al andar y bailar. El bisha se colocaba dentro del tardsh de las
mujeres, pegado al pecho. Esta sonaja femenina elaborada con mostacilla y semillas de sujik
(especie de bejuco), datég (lagarto), nuishnum (madera blanca) y dupi (muena ishpingo) era
muy valorada por las mujeres, a pesar de no ser visible para los otros.

“Mis abuelas usaban la bisha en el pecho, si no el vestido quedaba plano. Era un circulo
tejido con mostacilla, yapapa, sujik, datég y dupi. Tenia un hilo largo que se amarraba
en el nudo de nuestro tardsh, [cerca del seno derecho]”. Emerita Sejekam Wajajai. CN.
Shampuyacu, 2020.
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4.2. Materiales

Antiguamente, para elaborar los adornos, las mujeres usaban hilos de chambira, agujas de
pona o de pescado, semillas del bosque y mostacillas. Estos materiales actualmente se
complementan con hilos de nylon, agujas de metal, brocas y alicates.

Las mujeres awajun aprenden a tejer mirando cémo otras personas tejen. En la mayoria de
los casos, el primer adorno es elaborado con materiales que una hermana, madre, suegra o
abuela ha prestado. Luego de vender su primer adorno, muchas mujeres destinan un
porcentaje de sus ganancias para la compra de materiales. Asi, poco a poco, cada mujer va
haciendo su propio almacén de insumos. A continuacion, presentaremos los principales
materiales usados por las mujeres awajun de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu.

a) Hilos
“Hasta ahora mi abuelita usa adornos. Ella hacia con batde (chambira). Su corteza le
sacaba y de ahi le sacaba el hilo. Con eso hacia su collar, con eso también cosia su ropa.
No compraba como nosotros el hilo. Mi abuelo le ayudaba. El se iba a sacar la
chambira, lo preparaba y ella lo usaba”. Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu.

La chambira (Astrocaryum chambira), llamada batde en lengua awajun, era una especie muy
valorada por los awajun. Segln narraron las mujeres de Shimpiyacu y Shampuyacu, la
recoleccion del batde (chambira) era una labor masculina. Luego de tumbar la palmera, el
“cogollo” era llevado a la casa, donde era golpeado hasta obtener fibras delgadas. De acuerdo
con el grosor deseado, se juntaba o seguia deshilachando los hilos de chambira. Estas fibras
eran utilizadas por los varones para la construccién de casas?, en la cesteria’* y en la
elaboracion de instrumentos musicales?®; en el caso de las mujeres, los hilos de chambira se
utilizaban para el tejido de los adornos corporales.

Cuando el hilo de chambira era escaso, algunas mujeres recurrian a fibras de costales o hilos
de coser para tejer sus adornos. Actualmente, las mujeres han reemplazado los hilos de
chambira por hilos nylon e hilos de pescar. Los hilos nylon se usan para elaborar los adornos
y los hilos de pescar para almacenar semillas ya perforadas mientras secan. “Para que las
semillas sequen se pone en hilo nylon nimero 70, se coloca ahi para que seque bien alrededor
de una semana” (Lucila Pijuch Yagkitai, CN Shimpiyacu, 2020). Estos insumos se compran en
los mercados de las ciudades proximas.

b) Agujas

23 | os jovenes varones aprendieron de sus abuelos y padres a doblar y secar las hojas de yarina ( Phytelaphas)
que luego tejian a la estructura de madera con sogas de tamshi (Heteropsis linearis) y de chambira (Astrocaryum
chambira). El techado de casas era realizado mediante el ipdamamu; una invitacion colectiva a parientes y
vecinos que trabajaban a cambio de un ambiente de hospitalidad, de conversacion, de comida y de bebida
(Brown, 1984, p. 110).

24 | os varones desde muy jovenes aprendian a tejer utensilios de uso cotidiano, como los bolsos wdmpach. Bolsos
masculinos utilizados para el transporte de cartuchos, peines, piedras yuka para la caza y otros objetos
personales. Las yuka son piedras poderosas que se encuentran dentro de mamiferos, pajaros o peces. Estas
tienen el poder de atraer a los animales de caza. La posesion de estos amuletos suele mantenerse en secreto
(Brown, 1984, p. 149).

25 E| tumak es un instrumento awajun elaborado con madera flexible en forma de arco. Este era tensado con una
cuerda de chambira. El tumak se toca sosteniendo la punta del arco con la boca, mientras que se rasgaba la
cuerda con los dedos (Riol, 2005, p. 141).

50



Las agujas de hueso, madera y metal son usadas en dos momentos por las awajun, para
perforar las semillas y para tejer los adornos.

Las mujeres demoran horas perforando las semillas. Antiguamente, para facilitar esta labor,
ellas utilizaban la aguja de jeringa o un daput, herramienta hecha con hueso y con madera de
pona. Otras familias recuerdan haber usado la shaina, herramienta elaborada con palo de
madera a la que se colocaba un clavo para perforar las semillas. En otros casos, las mujeres
suavizaban las semillas con ceniza para luego perforarlas.

En los ultimos afios, la proximidad de mercados locales permitié que las mujeres artistas
compren brocas y taladros manuales. Las mujeres suelen recibir ayuda de sus esposos o hijas
mas jovenes para perforar las semillas. Incluso, en el caso de Giovanna Cumbia Paati, artista
de la CN Shampuyacu, su esposo le hizo una broca eléctrica artesanal para aliviar esta labor.

“Antes los huequitos se hacian con clavos y se raspaban con la piedra. Ahora hemos
comprado broca, pero, como es chiquito, cansa en el dedo. A veces nos quema. Por eso
a mi me ayuda mi hija Keiko”. Lucila Pijuch Yagkitai, CN Shimpiyacu, 2020.

Cuando llegaba el momento de tejer, las abuelas antiguamente usaban agujas hechas con la
costilla del pez pdni (pirafia) o agujas de metal. Las agujas de metal llegaron a los territorios
indigenas luego del contacto con comerciantes y misioneros. Ellos daban agujas, mostacillas,
cartuchos, escopetas y otras mercancias a los awajun a cambio de carne de monte, pieles e
insumos del bosque. Desde entonces, las awajun usan y compran las agujas de metal.

Recientemente, las socias de las organizaciones Nugkuiy Bosque de las Nuwas han comenzado
a utilizar agujas para mostacillas. Muchas socias refieren que este material facilita su labor,
aunque recuerdan que obtenerlas fue una experiencia costosa.

“Me avisaron que habia aguja de mostacilla. Fui a Moyobamba y nos vendian a un sol
cada aguja. Luego un familiar nos dijo que el paquete de agujas estaba a 3.50 y ahi
venian 25. Cuando fui y le pregunté al comerciante, él dijo: “Ah ya, pues. Si, ese es su
precio” de mala gana. Y asi, me vendieron” (risas). (Lucila Pijuch Yagkitai, CN
Shimpiyacu).
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Foto 5: Meslybeth Achayap Sejekam perforando una semilla de tuju (achira). CN
Shampuyacu, 2020.

c) Cera de abeja

Cera obtenida de colmenas de abejas mansas. Esta se recoge anualmente en los meses de
lluvia cuando las abejas dan miel. Luego de recoger la cera, esta se coloca en agua hervida. Lo
gue queda flotando es lo que las mujeres compactan en forma de un circulo. La cera de abeja
es utilizada tradicionalmente como pegamento en los aretes de plumas y ayuda a pasar los
hilos por el ojo de la aguja. Las mujeres que crian abejas tienen mayor acceso a este insumo,
sin embargo, otras mujeres encuentran las colmenas en palos o ponas.

“La cajita lo abrimos y ahi donde guarda las abejitas la miel, eso lo sacamos. Se usa la
colmena. Eso le exprimimos. Lo traemos a la casa y hervimos agua. Cuando el agua ya
estd hirviendo le ponemos la colmena. Lo que estd sucio se sienta y lo que se junta
encima del agua se saca. Esa es la cera que usamos. Eso lo hacemos bolita, nunca se
seca. Este [ella muestra su cera] ya tiene unos cinco afios. jSaqué un pedazo grande!
Una parte le di a mi cufiada, otra a mi suegra y asi me quedd. Yo consegui de un palo
en el rio. Con eso también trabajaba mi abuela. (Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu,
2020).
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d) Mostacillas

La mostacilla deriva de la palabra de origen africana masanga que significa “cuentas de vidrio
menudas”?®. Estas pequefias cuentas han hecho caminos e historia desde hace siglos?’. Fueron
transportadas por carabelas, mulas y aviones y se transformaron en adornos y obras de arte
(Museu do indio, 2015). De la mano de los exploradores europeos estas cuentas llegaron a
América y a los pueblos indigenas. En el caso awajun, las mostacillas llamadas shatk han sido
utilizadas desde hace décadas por las mujeres. Antiguamente, las abuelas cambiaban carne
de monte, pieles y caucho para obtener mostacillas.

“Habia un sefior Pancho Pera, él vivia en Atumplaya. El trajo la escopeta, antes incluso
de cuando yo naci. Ellos cambiaban por caucho, cuero de sajino, cuero de huangana,
cuero de tigre, con eso se compraba cartucho, aguja, pila, linterna. Las mostacillas
también las trajo Pancho Pera”. (Elsa Wajai Ampush, CN Shampuyacu).

“Actualmente las chaquiras de buena calidad son escasas y carisimas. Se consideran
como objetos de valor especial y son pasadas de madre a hija en forma de herencia.”
(Brown, 1984, p. 164).

Otras mujeres recuerdan que sus abuelas, al no tener mostacillas, usaban plastico. Las mujeres
guemaban un pldstico y con un palo hacian pequefias piedras similares a la mostacilla. Los
antiguos varones awajun, no usaban mostacillas, pues se decia que estas les podian orinar en
el cuerpo. La asociacion de las mostacillas como elementos perjudiciales se ha replicado en la
cosmovision de otros pueblos indigenas como en el caso Desana de Brasil (Buchillet, 2002).

“Mi abuelo decia que un hombre no puede usar collares de mostacilla, porque la
mostacilla te orina en el cuerpo. Si quieres ponerte collar ponte de huayruro, el diente
de ledn o les decia que usen bakish (tobillera)”. (Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu,
2020).

A la fecha, las mostacillas se siguen utilizando para elaborar todo tipo de adornos femeninos.
En la CN de Shimpiyacu, la diversidad de colores y lo facil que es trabajar con ellas ha
impulsado a las mujeres a trabajar con mostacillas checas, que se consideran de mejor calidad.
Para adquirirlas, las asociaciones de Nugkui han hecho uso de las transferencias directas
condicionadas (TDC)?® del Programa Nacional de Conservacion de Bosques.

e) Semillas

Los y las awajun tienen la posibilidad de ver y leer detalladamente los trazos, hojas, bejucos y
arboles mientras caminan. Ello les permite identificar si hay alguna especie con semillas Utiles
para elaborar sus adornos.

A continuacion, se presentan las especies que las artistas de las CCNN de Shimpiyacu y
Shampuyacu utilizan y las técnicas de tratamiento de cada semilla. Esta informacion fue

26 Exposicidn “O caminho da micanga”, Museu do indio (2005).

27 Antes de su llegada a América, las mostacillas estuvieron presentes en Egipto y Mesopotamia (2500-1600 a.
C.), entre los fenicios, romanos (s. I-IV d.C.) y el mundo isldmico (600 a 1400 d. C.). (Museu do indio, 2015).

28 subsidio econdmico mensual que recibe cada comunidad para implementar su Plan de Gestién de Incentivos
(PGI). La recuperacidn, elaboracién y venta de los adornos corporales se da en el marco de las lineas de accién
del PGI: Negocios sostenibles y socioculturales.
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obtenida en el taller participativo desarrollado en ambas comunidades, donde las mujeres
artistas y otros conocedores identificaron las caracteristicas de cada especie. Cotidianamente
las semillas son llamadas por su nombre awajun. En el caso de algunas plantas y sogas, las
mujeres refirieron no conocer el nombre en castellano. Estos nombres en castellano tampoco
fueron encontrados en los diccionarios awajun-castellano (ILV 1996; Fe y Alegria & CAAAP,
2021).

Arboles

e Padain / panain, huayruro negro y rojo

Arbol alto con semillas de color rojo y negro. Este arbol, luego de ser sembrado, brota del
suelo luego de 2 0 3 meses, y crece entre 10 a 15 afios. El tiempo de recoleccién de esta
semilla es entre octubre y diciembre. Las semillas caen al suelo y las mujeres las limpian y
secan, no se usa agua. Las mujeres luego de recolectar las semillas del suelo, las colocaban
dentro de la candela para que se suavicen y luego las perforaban con clavos. El uso de la
ceniza, con el tiempo volvia negras las semillas?®, por ello las mujeres dejaron de usar esta
técnica.

Anteriormente, este arbol se encontraba en los bosques préximos a ambas comunidades.
Sin embargo, a la fecha, esta especie es escasa en la regién San Martin. Las mujeres
mandan pedir estas semillas por kilos a Yurimaguas, Achu (Loreto) y otras ciudades de
Amazonas. Algunas mujeres de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu han sembrado
recientemente el padain en sus solares. El objetivo es tener esta especie proxima y dejar
de comprar o recorrer largos caminos para obtener su semilla.

“Tengo padain en mi solar. Uno es pequefio, tiene tres afios y el otro tiene cinco afos.
De ahi cuando estd grande produce y se cae el huayruro. Luego se recoge y se hace
hueco con broca”. (Herlinda Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu, 2020).

e Etse, huayruro rojo

Arbol alto con semillas de color rojo. Demora en crecer entre diez a quince afios. El tiempo
de recoleccién es entre octubre y diciembre. Se recolecta del suelo y se seca al sol.
Antiguamente, algunas mujeres calentaban las semillas en ceniza para perforarlas.

En el caso de Shimpiyacu, este arbol se encuentra camino a la quebrada de Limén y las
semillas también se compran de las comunidades vecinas de Kusu y Jerusalén. En el caso
de la CN Shampuyacu, se compra de las regiones de Loreto y Amazonas.

e Churuk, choloque

Arbol alto con semillas redondas de color negro. Este arbol demora en crecer
aproximadamente diez afnos y el tiempo de recoleccidn de las semillas es entre noviembre
y diciembre. El churuk se recolecta del suelo o se cosecha del mismo arbol. Esta semilla, al
estar recubierta por una cascara venenosa, debe ser remojada y lavada en agua fria. Luego
de pelar la cascara, se seca al sol durante tres dias.

En la CN Shimpiyacu esta semilla se halla en el bosque de conservacién comunitario y en
chacras de tres mujeres awajun. Algunos de estos brotes crecieron con la ayuda de aves

29 Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020.
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que transportaron la semilla. En la CN Shampuyacu, el churuk se halla en la montafa, en
el Bosque de las Nuwas, en la comunidad de Bajo Naranjillo y en huertas familiares.

o Nuishnum / Pantui, madera blanca

Arbol con semillas marrones. Este arbol demora en crecer aproximadamente entre ocho a
diez afos en la CN Shimpiyacu y quince afios en la CN Shampuyacu. El tiempo de
recoleccion de esta semilla para las mujeres de la CN Shimpiyacu es en el mes de
septiembre, y para las socias de la CN Shampuyacu es entre los meses de octubre a
diciembre.

Se encuentra en la montaia y en las chacras de algunas mujeres awajun. Segin Maria
Luisa Nugkuag Sejekam, esta especie brota en las huertas awajun cuando “se siembran
diez semillas en el suelo para que salgan uno o dos troncos, o cuando el pdjaro pishak come
el fruto del nuishnum y deja las semillas por ahi”.

Luego de recolectar las semillas del suelo, estas se lavan en agua tibia, se retira la cdscara
y se las solea entre uno a dos dias. El nuishnum suele usarse en los adornos femeninos,
pero no esta restringido para los ornamentos masculinos.

e Datég, lagarto

Arbol con semillas redondas de color marrén. Este arbol demora en crecer veinte afios,
aproximadamente. El tiempo de recoleccidn de las semillas es en el mes de agosto parala
CN Shampuyacu. La CN Shimpiyacu no refiere un mes exacto de recoleccién. El tronco de
este arbol se usa como madera para construccion de casas.

Los murciélagos comen el fruto del datég y dejan sus semillas en los bosques, caminos y
huertas para que las mujeres awajun las encuentren. Gracias a esta labor, las mujeres
recolectan semillas listas para elaborar sus adornos. Asimismo, segun narran las mujeres
de la CN Shimpiyacu, los murciélagos al dar estas semillas a las mujeres les anuncian un
futuro embarazo. Si las mujeres ya saben que estan embarazadas, el datég les anuncia que
la bebe sera mujer.

“El murciélago sabe cudndo alguien estd gestando. Por eso, cuando un miembro de la
familia estd embarazado, el murciélago va a traer esa semilla. Ahi ya se sospecha quien
estard embarazada”. (Taller de mujeres en la CN Shimpiyacu, 2020).

e Kupat, huacrapona

Palmera de semillas redondas de color negro con rayas rojas. Similar al datég, el kupat es
una semilla traida por los murciélagos que se encuentra en los caminos y huertas. Demora
en crecer entre diez a quince afios. Encontrarla es una sefial de embarazo. Si la mujer ya
sabe que estaba embarazada, indica que el bebé serd vardn.

El murciélago se lo come y deja la semilla. Segun mi abuelo, decian que si lo encuentras
en el camino y ya estds seqgura que estds embarazada, es sefial de que va a ser varon.
Si no estds embarazada y encuentras, dice que alguien va a tener hijito. (Nelyda
Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020).

Esta palmera tiene raices que caminan y troncos con espinas que eran usados
antiguamente como rallador. En la CN Shampuyacu, Herlinda Sejekam Wajajai tiene un
arbol de kupat en su solar. Ella recuerda que el murciélago lo sembrd hace
aproximadamente veintiséis afios y desde entonces lo preserva para usar sus raices,
semillas y frutos comestibles.
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“Este es el kupat. Su base son raices que caminan y se usan como rallador. La parte de
encima se come (la chonta). Este drbol tiene veintiséis afos, casi la edad de mis hijos
gemelos. Las semillas del kupat lo traen los murciélagos, ellos vienen y lo siembran. Ahi
lo dejé”. (Herlinda Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu, 2020).
e Dupi, muena ishpingo
Arbol con semillas grandes de color marrén. Este arbol demora en crecer entre veinte a
veinticinco afios. El tiempo de recoleccidon de sus semillas es entre diciembre y enero para
la CN Shimpiyacu y en julio para la CN Shampuyacu. Luego de cosechar, la semilla se
calienta para darle brillo, se corta y se limpia.

Esta semilla es escasa en la regidon San Martin, las mujeres awajun la suelen comprar de
las comunidades indigenas Kusu (San Martin) y Achu (Loreto). Sin embargo, algunas han
emprendido largos viajes para encontrar esta especie en el monte.

“Hay un dupi en el monte. Mi nuera y mi hija fueron a Selva Paraiso [anexo de
Shimpiyacu, ubicado a tres horas de distancia]. Ahi durmieron y caminaron cuatro
horas. Su fruto es como la guayaba, ahi vienen dos o tres semillas. Es una fruta
venenosa, solo lo comen los animales. Luego de recogerlo, cuando ya estd limpio se
coloca en la candela, debes estar pendiente para que no se malogre. Ahi debes estar
moviéndolo y asi sacar brillo. Se enfria y finalmente, se lijan los lados con esmeril, una
piedra o con un cuchillo”. (Taller de mujeres en la CN Shimpiyacu, 2020).

El dupi es usado mayormente en collares femeninos, pecheras y coronas masculinas. Los
y las awajun valoran la sonoridad de esta semilla.

e Batut, muena negra

El batut también es un darbol escaso en la regidon San Martin. Las mujeres de la CN
Shimpiyacu lo encuentran en el bosque de conversacion comunitario y las de la CN
Shampuyacu lo preservan en el Bosque de las Nuwas. Este arbol demora en crecer entre
quince a veinte afios y se recolecta anualmente en los meses de noviembre y diciembre.

Las mujeres recogen las semillas de batut del suelo. Estas semillas vienen en una cascara
redonda y de color negro. Sin pelar, las mujeres cocinan el batut en patarashca3® y luego
las pelan. Al quitar la cascara se obtienen dos semillas marrones en forma de gota. Estas
son perforadas y puestas a secar. En el caso de la CN Shampuyacu, la forma de gota de las
semillas se vuelve redonda con la ayuda de dos agujas. “Mds redondito sale bien bonito”
(Maria Luisa Nugkuag Sejekam, CN. Shampuyacu, 2020).

El batut es una semilla usada exclusivamente por las mujeres awajin debido a su olor.
“Tiene olor a dama. Es como la colonia de las damas que los varones no pueden utilizar”,
explica Doris Catip Pijuch, artista de la CN Shimpiyacu. Antiguamente, se dice que el olor
del batut, al ser distintivo de las mujeres, se impregnaba en los varones y avisaba a sus
esposas que este habia estado con otra mujer. Se infiere también que este olor femenino
también pudo haber sido perjudicial para los varones que estaban buscando la fuerza del
espiritu Ajutap mediante el consumo de plantas de poder como el toé (Brugmansia
suaveolens) o ayahuasca (Banisteriopsis caapi). Asimismo, este tipo de semillas se evitaba

30 |a patarashca es una forma de coccién de alimentos o semillas de monte. Las mujeres envuelven el insumo
que desean cocinar en hojas de bijao o de platano, para luego colocar estos paquetes encima de las brasas de
sus cocinas. El tiempo de coccidn es a discrecién de cada mujer.
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cuando se iba a la guerra. Como explicé Florentina Nugkuan Atsut, el olor a veces se pega
en el cuerpo y el enemigo lo puede oler.

“Por el olor, solo las mujeres pueden usarlo. Mi abuelo decia, los hombres no pueden
usar batut, le hace dafio”. (Nelyda Entsakua Alluy , CN Shimpiyacu, 2020).

e Imapa, eucalipto torreliana

Semillas del drbol de eucalipto, especie no nativa del territorio awajin. Su uso es exclusivo
de la CN Shampuyacu. Las mujeres las recolectan del suelo anualmente o trepan al arbol
para cosecharlo. El imapa demora entre dos a cinco afios en crecer. Si bien esta especie
no es nativa, a la fecha se encuentran muchos en las chacras de las mujeres.

e Yugkua, chirimoya

El uso de las semillas de chirimoya se identificd Unicamente en la CN Shampuyacu. Este
arbol demora en crecer seis afios, aproximadamente, y se encuentra en las chacras y en la
montaia. El tiempo de colecta es en marzo. Se coge el fruto maduro y se sacan las semillas.
Estas luego se secan y se perforan.

e Yais, pasaya

Arbol que tiene una semilla de forma circular y de color marrén. El yais demora en crecer
entre quince y veinte afios. Las mujeres lo recolectan en los meses de julio y diciembre.
Luego de recoger las semillas del suelo, estas se limpian con agua tibia y luego se perforan.

e Tagkdam, pinuchunchu

Arbol con semillas ovaladas de color marrén y negro. Este arbol demora en crecer entre
veinte afios y veinticinco afios. Se recolecta en los meses de mayo y noviembre. Luego de
recolectar, ya estd listo para ser usado. Esta semilla solo se identifico en la CN
Shampuyacu.

Plantas

e VYusdjiak, achira, rosario

Las mujeres encuentran esta planta en huertas, chacras y canales. Demora tres meses en
crecer. En la CN Shampuyacu, esta semilla se cosecha cada seis meses y en la CN
Shimpiyacu se cosecha en los meses de julio y agosto. Luego de cosechar la semilla, con
un palo delgado se limpia el orificio que tiene y se perfora. Finalmente se seca.

Esta semilla es de color plomo, sin embargo, en la CN Shampuyacu, las mujeres utilizan
otras técnicas para que la yusajiak sea de color blanco. “Cuando la yusajiak es de color
plomo es porque las semillas se cosecharon bien maduras. Nosotras sacamos la semilla de
su cascarita cuando aun estd verde. Luego la mezclamos con ceniza caliente y la dejamos
soleando. Asi queda blanco. Otras mujeres, en vez de usar la ceniza lavan también sus
semillas con lejia o detergente para blanquearlas” (Maria Luisa Nugkuag Sejekam, 2020).

e Tuju, achira

El tuju crece de forma silvestre en las trochas. Es también cultivado en las huertas y chacras
por las mujeres. Esta planta germina en tres dias y demora en crecer de dos a cuatro
meses. Se cosecha cada tres meses, cuando la vaina esta seca. Estas semillas se hierven
durante una hora, hasta que queden sin la capa que las recubre. Posteriormente se lavan
y se secan.
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e Wayampdi*! (no se identificé ninguna denominacidn en castellano)

Planta que se cultiva en las huertas y puede crecer en las partes bajas de la montafia.
Demora en crecer cuatro meses y se cosecha cada tres meses. Similar al tuju, crece en una
vaina. Luego de cosecharlas, las semillas se perforan y se dejan secar.

® Kumpia (no se identificé ninguna denominacién en castellano)

Planta que se encuentra facilmente en huertas, chacras y caminos de las CCNN de
Shimpiyacu y Shampuyacu. Algunas mujeres dicen haberlas sembrado en sus solares para
utilizar sus hojas cuando cocinan.

La kumpia se cosecha en los meses de noviembre y diciembre. Cuando la vaina esta de
color negro, las mujeres la abren y separan la pulpa de las semillas. Esta semilla también
es comestible. En la CN Shimpiyacu, luego de cosechar las semillas estas se perforan y
luego se secan al sol. En la CN Shampuyacu, las mujeres luego de cosechar la kumpia, la
cocinan en patarashca y luego las limpian para perforarlas. Luego las semillas se secan al
sol por un dia.

® Chiag (no se identificd ninguna denominacién en castellano)

Las plantas del chiag son abundantes en ambas comunidades. Seguin las mujeres awajun,
esto es gracias a las ratas y pajaros que cargan y siembran estas semillas. El chiag demora
en germinar dos dias y en un ano ya se puede cosechar. Cuando el chiag esta maduro, la
vaina se pone de color rojo. Ahi las mujeres limpian la semilla de la pulpa (que también es
comestible) y la dejan secando. Debido a su tamafio, algunas mujeres llaman al chiag la
“mostacilla” awajun.

“Su pulpa sirve para tefiir y también se come. Las hojas sirven para patarashca. Este chiag
de mi casa lo sembré yo. Lo traje de la montafia y lo sembré para usar su hoja”. Herlinda
Sejekam Waijajai, CN Shampuyacu, 2020.

El origen del chiag estd asociado a la planta kumpia. Segun narra el mito, cuando Nugkui
fue maltratada por los nifios awajun (que echaron cenizas en sus ojos) las plantas se
transformaron en otras especies. En ese momento, la kumpia se convirtid en chiag.

e Sekuut, vainilla

La planta de vainilla, si bien no produce semillas, produce un fruto que, al secarse, es un
aroma muy apreciado por las mujeres awajun. Esta planta que se enreda en un bejuco,
tronco o palo, demora en crecer de tres a cinco afos y se cosecha anualmente. Para
sembrarla, se limpia la hojarasca o tierra préxima al tronco donde se acondicionara y luego
se colocara el esqueje de vainilla.

Los frutos de la vainilla se cosechan cuando el pequefio tronco madura. “Es como un frijol,
se produce un solo tallo y de ahi salen cuatro. Cuando madura [el tronco de apariencia
rectangular] lo doblamos y lo cosemos con hilo”. (Sherline Achayap Sejekam, CN
Shampuyacu). Los pequefios cuadrados cosidos de vainilla son tejidos en los collares
femeninos.

Algunas socias de la CN Shampuyacu estan sembrando sektut en el Bosque de las Nuwas
y en las huertas. El objetivo es tener un abastecimiento constante de vainilla y asi no tener

31 Wayampdi (Canna sp) (Fe y Alegria & CAAAP, 2021).
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que comprarla fuera de la comunidad. Recientemente las mujeres estan utilizando
también la vainilla para producir infusiones3?.

Sogas

e Wapae, ojo de vaca plano

Soga que crece en purmas, en la orilla de los rios y en el Bosque de las Nuwas. El tiempo
de recoleccion es entre junio y septiembre, aunque en el mes de noviembre también se
pueden encontrar. Al caminar, las mujeres estan alerta por si encuentran algun wapae en
el suelo, para ello buscan debajo de las hojarascas. Luego de recolectarlas, las semillas de
wapae se calientan con ceniza y se perforan. No requieren un tiempo de secado.

e Kuimiag, ojo de vaca, bakanawi

La kuimiag es una soga delgada con hojas asperas que crece en las purmas. A veces se
recolecta del suelo o se cosecha cuando la vaina estd seca, aproximadamente en el mes
de setiembre. Dentro de la vaina estan unas semillas redondas, de color negro, que se
utilizan principalmente en collares.

e Bakish, shacapa

Hay dos especies de bakish, una que es soguilla y otra que es arbol. Las mujeres awajun
usan los bakish que crecen en las sogas porque son mds sonoros. El bakish demora en
crecer entre tres y cinco afios, aproximadamente.

Esta semilla se usa principalmente para elaborar las tobilleras que los varones usan en los
eventos festivos. Para preparar la semilla, las mujeres cogen la vaina del bakish, la lavan y
luego la pelan para sacar las semillas. El interior de la semilla también es limpiado para
que, al ser hueca, sea mas sonora. Tanto en la CN Shimpiyacu como en la CN Shampuyacu,
esta semilla es escasa. Las mujeres las compran de las comunidades awajun Kusu, Achu y
otras comunidades préximas al rio Marafion.

e Shijibakish (no se identificé ninguna denominacion en castellano)

Soga que crece en purmas, en el Bosque de las Nuwas y en las partes bajas de la regién
San Martin. Para las mujeres de la CN Shimpiyacu, la shijibakish demora en crecer cuatro
meses y el tiempo de recoleccidn es entre julio y septiembre. Por otro lado, las mujeres de
la CN Shampuyacu, comentan que el tiempo de crecimiento de esta soga es de dos afios y
se recolecta en el mes de diciembre.

La vaina madura se hierve en agua, luego se abre y se sacan las semillas que son lavadas
con arena. Al notar que se quitaron todas las impurezas, se perforan las semillas y se les
deja secar.

“Cuando la vaina estd madura, la juntamos. Luego las hervimos con agua y cuando su
carne estd suavecita lo sacamos. Lavamos las semillas con pura arena del pozo [parecida
a la arena que se mezcla con cemento]. Se tiene que sobar bien fuerte para que salga la
cdscara. Luego se hace hueco” (Lucila Pijuch Yagkitai, CN Shimpiyacu).

Los adornos con semillas de shijibakish suelen ser usados diariamente por las mujeres para
gue la semilla adquiera un acabado brilloso. Este barniz natural demora afios en aparecer.

32 Infusiones Nuwa es el té de hierbas amazdnicas cultivado por las mujeres de la CN Shampuyacu con el apoyo
del Laboratorio Takiwasi y Conservacion Internacional.
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e Sujik (no se identificé ninguna denominacion en castellano)

Para las mujeres de la CN Shimpiyacu, el sujik demora en crecer cuatro meses y el tiempo
de recoleccion es entre julio y septiembre. Similar al shijibakish, las mujeres de la CN
Shimpiyacu cogen la vaina y la cocinan en agua hervida. En el caso de las mujeres de la
comunidad Shampuyacu, el cocido de las semillas se hace en modo de patarashca. Luego
sacan las semillas para lavarlas cuatro veces con arena. El objetivo es limpiar los residuos
de resina y que la semilla quede de color uniforme.

“Cuando estd verde la cascarita se perfora y cuando se madura se pone negro. Si estd
arriba se jala con un palito o cae al suelo. La vaina se saca y se hierve todo. Luego se lava
con arena. Después de secarlo se limpia lo que hay dentro, dejandolo hueco” (Nelyda
Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020).

e Uchuchin étse, huayruro pequeiio

Segun las mujeres de la CN Shimpiyacu, |la soga étse crece en las purmas. Sus semillas son
pequeiias y vienen en vainas. El tiempo de colecta es en el mes de julio. Esta especie no se
encuentra mas en San Martin y se compra de las comunidades préoximas de Cahuapanas
(Loreto).

f) Huesos y plumas

Las abuelas y abuelos awajun han usado tradicionalmente en sus adornos huesos y plumas de
diversos animales del monte. Este conocimiento ha sido transmitido a las mujeres y varones
de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu y actualmente ellas elaboran los adornos corporales

con los siguientes insumos:

Especie Elemento que se éDonde se encuentra 'y ¢En qué adorno se
usa como se prepara? usa?
Bisha /kakuk Hueso del oido de Se caza en el monte y se prepara Se usa para collares
(Aiiuje) afiuje como patarashca o caldo. Luego se o aretes femeninos
guarda el huesito del oido y el
diente.
Diente de afiuje Se utiliza en collares
Kashai Hueso del oido y Se caza al majas y se prepara para Se utiliza en collares
(Majas) dientes comer. Algunas personas son
cuidadosas en conservar los
huesos del oido y los dientes.
Dai pakinu Diente de Los varones van a cazarlos en el Se utiliza en
(Huangana) huangana monte. Luego de asarlo o hacer collares masculinos.
caldo, se guarda el diente de la
huangana. Antiguamente, los
abuelos también usaban dientes
de tigres (ikamyawa) en sus
adornos.
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Puwach Se usan los Se consiguen en comunidades Se usa para collares
(Rana) huesos de las proximas como Selva Paraiso y aretes de
piernas (anexo de Shimpiyacu) y Kusu hombres y mujeres.
(comunidad de la regién Loreto).
En la CN Shimpiyacu el puwach es
mas abundante en el mes de
septiembre, mientras que en la
CN Shampuyacu, esta rana se caza
en temporada de lluvia (enero-
febrero). Al encontrarlo se cocina
en patarashca.
Puwin Se usan los Se consiguen en comunidades Se usa para collares
(Bonsapo) huesos de las proximas como el Centro Poblado y aretes de
piernas San Fernando. Son mas hombres
abundantes en el tiempo de lluvia. y mujeres.

Se preparan en patarashcay
caldo.

Waawa / Shishik

Alas de insecto

Este insecto se encuentra en los

Se usa en la corona

(Caraguay) palos tumbados luego de rozar el masculina tawds vy
terreno. Luego de coger este aretes masculinos.
insecto se le sacan las alas.

Animal similar al escarabajo.
Cuando la luz eléctrica llegd a las
comunidades fue atraido por los
destellos y algunas tejedoras
aprovecharon en sacarles las alas.
No se mata al animal.
Kugku Se usa toda la Se encuentra en época de lluvia en El borde se usa para
(Caracol) concha del las chacras. Se cocina en caldo y se el kugku (falda
caracol. quita la carne. Luego la concha es tradicional) y el
cortada de forma cuidadosa. resto de la concha
se usa para el
patakumtai
(brazalete)
femenino.

Conchitas de rio Conchas Las conchitas de rio se compran Se usan para
para reemplazar la escasez de elaborar el
kugku (caracol). patdkumtai

(brazalete)
femenino.

Tsugkagkad Plumas Es el ave mas apreciada por los Se usa en aretes,

(Tucan) obtenidas del awajun. Se dice que collares y coronas.

raboy dela antiguamente habitaban en los
parte baja bosques préximos, sin embargo,
del estdmago debido a la deforestacion se han
del tucan alejado. Actualmente compran
estas plumas de comunidades
como Kusu o Achu.
Aves Los adornos Los varones cazan las aves en el Se usan en collares

Casi todas las aves
son usadas para

corporales se
elaboran con
las

monte. Durante la caza, ellos son
cuidadosos en no dafiar la pluma
de las aves y de guardarlas

y aretes.
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elaborar plumas vy los cuidadosamente en caso de
adornos. Por huesos de las cocinarlas.

ejemplo: aves. Las Actualmente, en la CN

Wakats (pucacunga mujeres Shampuyacu, frente a la escasez
chico) extraen de de aves las plumas se compran de
Aunts cada ala dos comunidades préximas como
(pucacunga), Bashu huesos Achu (Loreto).

(paujil) delgados

Kawau (loro) utiles para sus

Tayu (huacharo) ornamentos.

Turca (shimpa)
Tarafiau
Tawam

Upa

Gallineta
Garza

Corona tradicional
masculina.

Washi
(Mono maquisapa)

Los abuelos awajun luego de cazar
al mono maquisapa trataban con
cuidado la piel para luego usarla

Antiguamente,
la piel del mono
maquisapa se

usaba como encima de sus cabezas en eventos
corona festivos y de guerra.

tradicional

masculina.

4.3. Elaboracidén de los adornos corporales

Una vez obtenidos todos los materiales necesarios, las mujeres inician el proceso de la
elaboracién de los adornos. No hay un tiempo exclusivo para tejer los adornos corporales,
pues las awajun acomodan esta actividad dentro de las tareas cotidianas que realizan en la
chacra, en la cocina, en el cuidado de los hijos y, en algunos casos, en sus estudios y/o trabajo.
Las estaciones también son determinantes en esa organizacion. Hacia finales del afo, en
época de lluvia, las mujeres tienen mas tiempo para estar en casa y elaborar sus artesanias.

Fijamos el tiempo. En la mafiana mayormente haces el desayuno, de ahi vas a estar
libre y aprovechas, si no lo terminas sigues en la tarde. Yo ahora he dejado un poco
porque trabajo en Cuna Mads. Keren Catip Pijuch, CN. Shimpiyacu, 2020.

A veces hay tiempo de sembrar sachapapa, mani, en ese tiempo dejamos de trabajar
artesanias y nos dedicamos a la chacra. La sachapapa en el mes de junio, el dale dale
y la pituca. Luego de liberarnos de la chacra, ahi volvemos. Nelyda Entsakua Alluy, CN
Shimpiyacu, 2002.

Las mujeres tejedoras tienen un profundo entendimiento visual de sus piezas. Antes de iniciar
el tejido de sus piezas, las mujeres ya conocen el disefio que esta tendra. Con esa imagen en
mente sacan los materiales que usaran y los colocan encima de una tela blanca de algodén o
pafio. Las mesas de comedor son comunmente los lugares donde las mujeres se sientan a
tejer. En el centro de la tela, en una danza de colores y formas, destacan las semillas y
mostacillas. A uno de los lados se coloca el carrete de hilo nylon, la tijera y el tuju, cera de
abeja que endurece el hilo y lo ayuda a pasar por el ojo de la aguja. En las orillas de estas telas
también estan los pedazos de aretes y collares aun no terminados. Tridngulos de semillas,
broches de brazaletes y collares en elaboracién. La mujer elige si seguir con uno de estos
adornos o iniciar uno nuevo.
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Para iniciar un adorno, la mujer mide el hilo que usaran usando la distancia entre el pulgar y
la mufieca. Luego de tener la medida exacta, corta el hilo nylon y unta una de las puntas con
la cera de abeja para hacerlo pasar por el ojo de la aguja. Luego de enhebrar, coge la primera
semilla o mostacilla y comienza a tejer. Usualmente inicia por lo que sera el broche. Mientras
teje, la mujer a veces es acompaiada por otras mujeres que pueden o no estar también
tejiendo y sus hijos o hijas, que suelen estar jugando u observando.

Elaborar los adornos también implica un conocimiento matematico en las mujeres awajun.
Ellas, tanto jovenes como adultas, al tener el disefio en mente, conocen exactamente cuantas
semillas o mostacillas usardn en cada segmento. Asi, ellas entrelazan los caminos de los hilos
en segmentos simétricos logrando patrones de colores exactos. Es necesaria la prevision,
porque los adornos awajun se hacen con un solo hilo, un error llevaria a desatar todo el
trabajo.

El tiempo que demora cada adorno corporal varia de acuerdo con la forma de tejido y el
tamafio de la pieza. Por ejemplo, los collares directos —elaborados con solo un hilo y semillas—
se hacen en una hora, mientras que disefios mds intrincados pueden tomar alrededor de dos
dias (mds de ocho horas de trabajo). Tener las semillas previamente perforadas acelera el
proceso de elaboracion. Una vez terminados, los adornos son guardados en envases (de metal,
de vidrio o de plastico) para preservarlos.

Elaborar un adorno implica, en consecuencia, que en cada trazo del tejido se despliegue el
conocimiento de recoleccién, de secado y de preparado de cada semilla, la observacién de las
técnicas de las abuelas, y el aprendizaje e innovacion en el uso de sus materiales. Tejer, por
tanto, es recuperar los conocimientos de los abuelos y abuelas y seguir creando vida con ellos.
Tejer es resistir y hacer frente al actual contexto de escasez que ha generado la deforestacidn
y la crisis climatica.

Foto 6: Mesa de trabajo de Nelyda Entsakua Alluy, CN Shin_q-p;ig/acu. 2020.
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5. Estrategias de adaptacion y mitigacion al cambio climatico

Los escritos coloniales, de viajeros y misioneros, y los planes de integracién nacional solian
describir a la Amazonia como espacios vacios de montafia, con habitantes feroces, pasivos o
ignorantes (Espinosa, 2009). Durante la colonia, la poblacién indigena amazdnica del Peru fue
retratada con la imagen de “habitantes feroces”. Indios “bebedores de cabezas”, segun las
crénicas coloniales de 1550, con caciques guerreros “con sed de muerte”. Estos discursos de
“horrores indigenas” fueron reforzados también por relatos misionales. En 1815 el padre
Prieto, misionero franciscano calificd a los jibaro como los “indios mds crueles e infieles de esta
parte de América”, de ferocidad calculada y sangrienta; indios “salvajes”, en las palabras del
padre Conde (1931), que hacian “guerra no solo por venganza o defensa, sino con el fin de
divertirse” (Espinosa 2009:130-134). Esta construccidon de indigenas feroces se modificé
durante la republica, cuando comenzaron a ser identificados como “nifios” que debian ser
adoctrinados al Estado-nacién. Estas premisas muestran como el discurso sobre la poblacién
indigena se actualiza constantemente. Los intereses estatales en el territorio determinaban la
relacion y el discurso que se tenia en torno a esta poblacién (Flores 2019).

Esta historia hegemodnica de conquista, hecha a espaldas de los pueblos indigenas, es
cuestionada por el pueblo awajun, que invita a conocer otra historia de transformacién y
resiliencia. Santiago Manuin (2018), lider histdrico del pueblo awajun, resalta la capacidad de
los y las awajun de adaptarse y de generar vida en contextos adversos.

“Nosotros no somos una cultura estdtica. Como todo pueblo con cultura cambiante,
somos un pueblo con cultura camaledn. Porque el camaledn toma los colores de
acuerdo al medio, si es una hierba verde serd verde, si es una seca tomard el color de
las hojarascas, si es muy verde tomard muy verde. O sea, si el camaledn es del drbol
tomard el color del drbol. Entonces, mi pueblo tiene que tomar la forma tal y como la
globalizacion va marcando el mundo, y de acuerdo a ese movimiento el pueblo awajun,
con toda su identidad, con la cosmovision que va adquiriendo también con la
globalizacion, se va adaptando a los cambios que existen y se van dando en el proceso
de la vida”.

La capacidad camalednica que resalta Manuin (2018) ha estado presente en las mujeres de las
CCNN de Shampuyacu y Shimpiyacu, que hicieron frente a las presiones sobre su territorio con
la formacidén del Bosque de las Nuwas y la organizacién Nugkui.

Bosque de las Nuwas

La historia de asociatividad en la CN Shampuyacu se remonta a la Casa de Artesanias, fundada
en 1994. Las hermanas de la familia Sejekam impulsaron la construccion de una casa donde
las mujeres de la comunidad puedan recibir a los turistas y mostrar sus trabajos. Durante los
afios que durd este proyecto, las mujeres socias recibieron apoyo de FERIAAM vy
capacitaciones de organizaciones sin fines de lucro, con quienes aprendieron a elaborar
tarjetas de plumas e hicieron un catalogo de venta de joyeria femenina y adornos masculinos.
Sin embargo, la Casa de Artesanias finalmente cerré debido a la falta de ventas.

“Cuando yo tenia dieciséis afios, empezaron a crear la Casa de Artesanias. Hemos
hablado con el jefe y con las nuwas mayores y nos hemos organizado. Todos éramos
familiares, mi papd tuvo dos mujeres y todas éramos hermanas. Entonces, con todas
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mis hermanas construimos un tambo. El primer tambo estaba al frente de la iglesia,
era una casita. Para construirlo nos ayudo el jefe, fue hecho en una faena.

De ahi salié un proyectito y un sefior de Tarapoto vino a ensefiarnos a hacer tarjeta de
pluma, a tener otros acabados de collares, de pulseras. Al tambo venian extranjeros,
hablaban inglés; no podiamos entender como vender, pero teniamos un traductor y asi
vendiamos. Con esa plata, a veces cuando nuestro papd ya no tenia, nosotros que
éramos estudiantes comprdbamos nuestro cuadernito, nuestro zapatito, nuestro
lapicerito. Pero no todas las mujeres participaron, sino solo las de la familia Sejekam.
Los turistas venian y compraban, pero luego fracasamos [dejaron de haber ventas]. Mi
hermana mayor, Estela, era presidenta y cuando fallecid, ya no continuamos con la
casa. El tambito se cayo y ya no podian ayudarnos mds. Dejamos abandonado como
cuatro o cinco afos, pero en nuestras casas sequiamos haciendo”. Nila Sejekam Wajajai

La posibilidad de contar con diversos aliados en su territorio dinamizé nuevamente la
asociatividad en las mujeres de la CN Shampuyacu. Entre los afios 2011 y 2013, las mujeres
comenzaron a trabajar nuevamente con los bosques. En un primer momento, algunas de las
mujeres de la comunidad recibian incentivos por el trabajo en los bosques, hasta que un grupo
de ellas decidié organizarse. Herlinda Sejekam Wajajai, Margarita Cumbia Sawau y Julia
Sejekam Wajajai decidieron ser las portavoces de las demds mujeres de Shampuyacu y
solicitar a Tomas Wajajai Tuwits (jefe de la comunidad) un segmento de bosque para generar
un proyecto de conservacion. Asi se formé el Bosque de las Nuwas. Herlinda Sejekam Wajajai
y Margarita Cumbia Sawau recuerdan lo insistentes que fueron para demostrar que “la mujer
también puede cuidar el bosque”.

“Yo trabajé ocho afos en FERIAAM. Sali y algunas de las madres estaban trabajando
en el bosque. Yo no sabia qué era Cl [Conservacidn Internacional]. De ahi me invitaron
a trabajar y me dijeron que ganaban incentivos. El esposo de mi sobrina me dijo que
entre a trabajar a reforestar drboles. Ahi, las madres trabajdbamos como peones.
Sembramos drboles de tornillo, huito y otras especies.

Luego vino la lluvia y dijimos: iPor qué no hemos pensado eso antes? Cuidamos
nuestros bosques y asi ganamos. Las madres queriamos hablar con el jefe y me decian:
‘cQuién va a hablar? Yo', les dije, ‘yo voy a hablar con el jefe. Voy a entrar en la oficina
y voy a luchar. Si no cuidamos, asi vamos a terminar todos los drboles, aunque sea voy
a pedir cuatro o cinco hectdreas’.

Conversé con mi primo que era el jefe. Le dije que no podiamos estar asi, solo
sembrando. Le dije: 'Hemos dialogado con las cuatro mujeres y queremos
organizarnos. jLa mujer también puede cuidar el bosque! El no nos aceptd, nos decia:
‘Ustedes no van a trabajar, icon qué dinero van a trabajar ustedes?’. Le dije que Cl nos
iba a apoyar, pero ellos rechazaron.

Luego, nuevamente entramos a la oficina. Yo le dije: “iSi, vamos a trabajar! Estamos
acabando el terreno. (Qué van a ver los jovenes que vienen cuando terminemos los
drboles?". El jefe, que era mi primo, se negaba, él decia: ‘No van a trabajar, se van a
pelear entre ustedes. Asi también perdieron la Casa de Artesania’. Yo le dije que la Casa
de Artesania no funciond, porque no se encamind un lugar donde vender los collares,
los aretes y tarjetas de plumas. jEntramos cuatro veces! y recién nos acepto. Asi nos
dieron nueve hectdreas.
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Ahi llegd un periodista. Las mamds no querian colocarse la vestimenta tipica, yo fui
vestida. Fuimos y les dijimos: “iLas mamds quieren cuidar las montafas! jLas mujeres
también quieren cuidar! Tenemos derecho de cuidar nuestros drboles. Si no cuidamos
van a terminarse. Yo pienso en mi futuro. Algunos hombres no piensan en el futuro por
eso algunos hombres no quieren cuidar los drboles, pero ide dénde van a venir los
animales si no cuidamos?”. (Herlinda Sejekam Wajajai, CN Shampuyacu, 2020).

“Mds antes éramos tres mujeres, Julia Sejekam Wajajai, Herlinda Sejekam Wajajai y
yo. Estabamos sufriendo sin saber qué hacer, en qué trabajar. Primero estuvimos en la
Casa de Artesania, ahi haciamos artesanias y elabordbamos tarjetas de plumas. Ahi
nos quedamos. A veces nos deciamos: ‘Hemos fracasado, iqué podemos hacer?’.
Entonces, conversando, dijimos: ‘¢ Por qué no pedimos al jefe (que en ese entonces era
Tomas Wajajai Tuwits) para que nos dé terreno en el bosque y asi podamos trabajar?’.

Las tres nos juntamos y fuimos a la oficina del jefe Tomas Wajajai Tuwits, a pedir el
terreno de bosque. El nos dijo: ‘Anteriormente llegaron a fracasar. jLas herramientas
no las tienen en sus manos!’. Ahi nos dijo que no. Fuimos a pedir tres hectdreas y no
nos aceptaron. Pero jnosotras no nos rendimos! Seguimos insistiendo, dijimos que no
eran las mismas personas que iban a encargarse, que todo iba a cambiar. Mostramos
que realmente estdbamos interesadas. De tanto rogar, nos dieron primero tres
hectdreas y después nueve hectareas”. (Margarita Cumbia Sawau, CN Shampuyacu,
2021).

Las tres mujeres que impulsaron el Bosque de las Nuwas convocaron a sus hijas, sobrinas y
parientes a unirse también en el proyecto. En noviembre de 2020, setenta mujeres ya eran
parte de esta organizacion. Con el financiamiento de Conservacién Internacional, el Bosque
de las Nuwas se ha transformado en un referente de turismo comunitario. Las nuwas, término
en lengua awajuln que se traduce al castellano como ‘mujer’, reciben en el bosque a turistas
nacionales y extranjeros, a quienes muestran sus vestimentas, sus adornos y el profundo
conocimiento que tienen sobre las plantas medicinales. Para distribuir mejor el trabajo, hacen
por grupos la recepcidn de los turistas. Uziela Achayap Sejekam, vicepresidenta del Bosque de
las Nuwas, explica que decidieron organizar a las mujeres en siete grupos de diez personas.
Cada grupo es responsable de un dia de trabajo donde deben encargarse de la limpieza del
Bosque de las Nuwas, la recepcidn de los visitantes, la alimentacién y el guiado. “Dentro de
cada grupo hay una coordinadora, una mujer sabia [conocedora de las plantas], una persona
que sepa hablar en castellano para hacer el guiado y otra que sepa cocinar”.

A las actividades de turismo comunitario se han sumado proyectos de recuperacion de plantas
medicinales y la produccion organizada de infusiones naturales con el laboratorio Takiwasi y
el proyecto de pesca deportiva sostenible con el Programa Nacional de Innovacién en Pesca 'y
Acuicultura (PNIPA). Las organizaciones indigenas AIDESEP y ONAMIAP también son parte de
los procesos de fortalecimiento de capacidades y conocimientos que las socias del Bosque de
las Nuwas vienen realizando. Algunas socias, en especial las mas jévenes, se estan
especializando en la elaboracién de adornos corporales. Estos disefios destinados a la venta
estdn abriendo nuevos caminos de subsistencia y de notoriedad del trabajo artistico awajun.
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Asociacion Nugkui

Lucila Pijuch Yagkitai, sabia awajun de la CN Shimpiyacu, recuerda que fue su hermana quien
le ensefid a elaborar los adornos y le impulsé a venderlos. “Mi hermana mayor, que ha
fallecido, me decia que antes ellas iban a Moyobamba y vendian sus adornos. Entonces me
puse a pensar: ‘Si hay varios mestizos acd, ¢ por qué no se puede vender aca?’ Mi hermana me
dijo: ‘é¢Por qué no hacen? Ahi comencé a hacer”. Cuando su hijo mayor se caso, ella vio en su
nuera el interés por tejer y poco a poco le transmitié sus conocimientos. Asi, la muun Lucila
con su nuera Nelyda Entsakua Alluy y su hija Doris Catip Pijuch fueron las primeras mujeres
interesadas en hacer y vender sus adornos.

“De mi suegra aprendi muchas cosas. A mis cuiiadas mi suegra les decia, aprende tu
también, no vivan sélo de la renta de sus esposos. Tu también tienes que hacer para
que compres tu sal siquiera, para que se ayuden. Ahi empezaron ellas poco a poco a
hacer”. (Nelyda Entsakua Alluy, 2020).

Poco a poco, la muun Lucila y Nelyda comenzaron a ser reconocidas por su trabajo en
Shimpiyacu. Les comenzaron a contratar para elaborar adornos tradicionales para los
estudiantes de la escuela primaria o para tejer pecheras a las autoridades. Eso les impulsé a
organizarse. “Ahi comenzamos a pensar en que podia haber una casa de artesania en la
comunidad. Debiamos buscar apoyo”. Nelyda Entsakua Alluy, 2020.

Desde el 2017, la presencia del Programa Nacional de Conservacion de Bosques del MINAM
en la CN Shimpiyacu contribuyé con el deseo de las mujeres de crear la asociacion Nugkui. En
el 2018 las mujeres empezaron a juntarse, pero no realizaron muchas actividades debido al
limitado presupuesto anual que tenia (dos mil soles anuales). Para el 2019, en reunién
comunitaria se planted invertir mayor parte de las Transferencias Directas Condicionadas?3 a
esta organizacién de artesanas. “Hubo una reunidon con el jefe y se planted: éPor qué no se
hace una organizacion de artesania para no perder la costumbre? (Keren Catip Pijuch, 2020).
Esta propuesta no fue aceptada rdpidamente. Algunos varones desconfiaban de la capacidad
femenina de gestionar y llevar a cabo este proyecto. Sin embargo, luego de la insistencia de
las socias y de algunos comuneros aliados, se logré dar mayor presupuesto a las mujeres
Nugkui. Filemdn Sanchium Chamik, miembro de la organizacién Nugkui, recuerda esta lucha.

“Cuando se habld de la asociacion de mujeres, la comunidad estaba molesta conmigo,
porque yo mucho luché para que salgan adelante. Los varones no querian, ellos querian
abono para sus chacras y yo les dije: ‘Nosotros hay que dar garantias a ellas para que
trabajen con artesania. Hay que incorporarlas y algun dia mi hijo, mi hija, tu sefiora o
ustedes, algun dia, van a querer’. Les dije todo y ellos me decian: ‘¢ Entonces, tu vas a
trabajar con Lucia?’. Yo les dije: ‘iYa! Me gusta hacer todo, hacer collares, todo’. Ese es
su trabajo de mujer, me decian. Pero yo les dije que no, si te vas en la ciudad ahi te vas
a avergonzar porque en la ciudad lo trabajan mujeres y varones. Entonces dijeron:

33 La CN Shimpiyacu est3 afiliada al Programa Nacional de Conservacién de Bosques desde el 2017. Ese afio se
realizé el diagndstico y la priorizacidn de las iniciativas y actividades del Plan de Gestién de Incentivo (PGl). Dulhy
Pinedo, jefa zonal del Programa Bosques, recuerda cémo fue ese proceso paulatino de incorporacion de las
mujeres awajun. “En su momento, los hombres decidieron que las mujeres deberian recibir capacitaciones, pero
las mujeres no estaban del todo convencidas. En el primer afio de ejecucion, la mayoria de las mujeres no asistian
a las reuniones ni capacitaciones. El presupuesto que tenian de la TDC era muy poco y no les incentivaba. En el
2019, preguntamos a la junta directiva si las actividades con las mujeres continuaban o no, para redirigir ese
dinero a otra actividad. Los hombres tenian dudas de la participacion femenina. Sin embargo, tras una reunion
comunitaria, la comunidad decidié incrementar el presupuesto a las mujeres. El cambio fue radical, en
presupuesto y participacion”.
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‘Filemdn va a trabajar artesania’. Las mujeres también me apoyaron y aprobamos en
asamblea el presupuesto”. (Felimén Sanchium Chamik, CN Shimpiyacu, 2020).

En un aio, las socias de Nugkui pasaron de dos mil soles de presupuesto anual a trece mil
soles. Con ese dinero, las socias han invertido en materiales (brocas y mostacillas) y talleres
de capacitacién para mejorar el disefio y estrategia de venta de sus productos. A la fecha estan
organizando la construccidn de la Casa de Artesanias Nugkuiy de un area de restauracion de
especies nativas en su comunidad.

Para noviembre del 2020 eran quince las mujeres registradas como socias de Nugkui. Muchas
de ellas son aun jévenes madres que estan aprendiendo a tejer los adornos corporales. Para
ellas, ser parte de la organizacién y aprender colectivamente es hacer frente a la cotidianidad
awajun, marcada por la deforestacién y la continua necesidad de dinero.

“Solo tres personas trabajaban, Nelyda, mi mamd y mi hermana Doris. Ellas hacian,
nosotros poco. Yo veia a mi mamd que hacia y ganaba planta y dije, yo también voy a
hacer”. (Keren Catip Pijuch, CN Shimpiyacu, 2020).

En ambas comunidades, la asociatividad femenina ha dado herramientas a las mujeres y sus
familias para hacer frente a: 1) la falta de alimentos; 2) el elevado costo para culminar los
estudios primarios, secundarios y/o superiores de ellas y/o de sus hijos y 3) las relaciones de
violencia familiar. Como explica Keren Catip Pijuch, socia de Nugkui, la venta de sus adornos
les ha dado mas libertad a las mujeres awajun:

Lo que gano lo uso en mis gastos personales, para el jabdn, para las toallas higiénicas.
Antes mi papd me apoyaba, pero ahora con los collares yo puedo sola.

No vas a estar pidiéndole a tu pareja. Hay mujeres que estdn sometidas a los esposos;
a veces cuando tienen necesidad, su esposo no les da. Cuando nos reunimos, ellas
comentan. Para ser independientes debemos tener charlas, para que no estén
sometidos a los hombres. Cuando tienes tu propio dinero no vas a estar pidiendo al
hombre, diciendo que quieres algo. Las mujeres tienen maravillas que hacen en
artesania, en las chacras.

Mi mayor suefio es que mi hijo tenga una profesion. En secundaria lo voy a mandar en
Moyobamba, Ahora estoy ahorrando y espero terminar mi carrera para ayudar a mi
hijo.

Los principales retos que actualmente enfrentan ambas organizaciones son la escasez de
semillas con las que elaboran los adornos corporales y el reaprendizaje de las técnicas de
tejido en las mujeres jovenes. Pese a estas limitaciones, la resiliencia awajun continuda
haciendo nuevos caminos de existencia.

5.1. Técnicas de recoleccion de semillas y plumas

Las y los awajun tienen un conocimiento detallado de las especies y seres que habitan sus
bosques. Desde temprana edad, la diversidad de arboles, plantas y bejucos se hacen visibles
a los ojos de las personas awajun, gracias al trabajo cotidiano en la huerta, la chacra, cuando
cazan, pescany juegan.
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Las memorias del pasado en las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu estan marcadas por la
abundancia de los bosques. En ese tiempo, animales, arboles y diversas especies estaban cerca
de las casas familiares. Ese era el caso de las semillas con las que las mujeres elaboraban sus
adornos. Sin embargo, la llegada de la carretera, los arrendatarios y el agronegocio alejé los
bosques y a sus especies. Actualmente, las mujeres recolectan las semillas de sus adornos en
las huertas, las chacras y el bosque. Se trata de un trabajo colectivo donde las mujeres
intercambian las semillas y comunican los lugares de donde las obtuvieron. En base a esta
informacidn, ellas establecen viajes de recoleccidn en pareja o con otras socias.

La distancia que recorre una mujer para obtener una semilla es variable. Por ejemplo, las
socias de la organizacidon Nugkui de la CN Shimpiyacu, identificaron cuatro rutas importantes
en su territorio para la busqueda de semillas. Lo resaltante de estos caminos es su proximidad
con el bosque de la comunidad indigena Kusu, territorio donde se ubicaba el primer
asentamiento de la comunidad Shimpiyacu. Sin la presencia de arrendatarios ni agronegocio,
los y las awajun retornan a estos bosques antes habitados por sus abuelos y abuelas para
acceder a especies como las semillas de bakish (shacapa), nuishnum (yapapa/madera blanca),
batut (muena negra) y dupi (muena ishpingo). Los caminos identificados por las socias de la
organizacién Nugkui son: 1) un camino carrozable que une la comunidad Shimpiyacu con la
guebrada Limdn, 2) un camino de herradura desde la quebrada Limdn hacia el bosque de la
comunidad indigena Kusd —un recorrido que demora aproximadamente cuatro horas
caminando—, 3) una senda que une la comunidad Shimpiyacu con el anexo Selva Paraiso —tres
horas de recorrido—y 4) el camino de herradura desde el anexo Selva Paraiso hacia el Bosque
de Kusu —recorrido de aproximadamente dos horas y media— (ver mapa 1).

La recoleccion de semillas es diferente en el caso de las mujeres de la CN Shampuyacu (Ver
mapa 2). El Bosque de las Nuwas, cuidado y protegido por las mujeres de esta comunidad,
tiene arboles de batut (muena negra), datég (lagarto), padain (huayruro) y yais (pasaya), asi
como sogas de kuimiag (ojo de vaca), wapae y shijibakish y plantas de (sekut) vainilla. La
diversidad biolégica de este bosque, por tanto, permite a las mujeres socias acceder a semillas
gue son escasas en otras comunidades. Sin embargo, si bien el Bosque de las Nuwas facilita a
las mujeres determinadas especies vegetales, aun existen arboles que son muy escasos de
conseguir en la regidén San Martin. Por ello, las familias de la CN Shampuyacu, caminan durante
dias para llegar a los bosques de las comunidades de Achu y Cahuapanas, en Loreto. En este
territorio encuentran el arbol dupi (muena de ishpingo) y las sogas sujik y bakish (shacapa)
(ver mapa 2).

Durante la recoleccién de semillas es resaltante el movimiento de retorno que hacen las
personas a las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu. Las y los fundadores de ambas
comunidades salieron de sus territorios en busca de las ciudades. Luego de encontrarlas, los
efectos de la deforestacion han hecho que sus hijos e hijas emprendan el camino de retorno
a estos territorios de bosque. Estos lugares, que alguna vez fueron el hogar de sus
antepasados, se presentan nuevamente como espacios proveedores de vida. Al caminar hacia
sus bosques, los y las awajun estan construyendo nuevamente su historia.
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Recolectar semillas en el bosque es un trabajo exhaustivo. Ir a los caminos significa buscar
sefales que alerten de la presencia de ciertas especies y, una vez encontrado el arbol o planta,
se aprehende visualmente la ubicacidn de esta especie gracias a los arboles que estdn
alrededor. Segun refieren algunas mujeres, solo teniendo claro alguna referencia es que se
podrd encontrar la especie que se busca. Por ello, las mujeres suelen tener marcadores
visuales en el bosque como, por ejemplo, un arbol frondoso o pequefios cortes de machete
que ellas dejan entre los troncos para sefialar el camino. El territorio awajun, por tanto, posee
una topologia Unicamente visible a los ojos de su poblacidn.

“Antes era fdcil encontrar semillas, ahora es dificil porque se perdié el bosque. Si no
sabes donde estd [cada especie] no lo vas a encontrar. Si te vas en el monte y no sabes
donde estd, no lo vas a hallar. Si te vas de frente con las indicaciones, jahi lo encuentras!
A veces los hombres se van a cazar y lo encuentran en el suelo, ellos nos avisan. ‘Ahi he
visto el huayruro, que ha caido’. Ahi nos vamos. Ellos también cogen a veces y nos traen.

Cuando estamos en el monte, nos fijamos en qué parte estd el drbol que buscamos y
decimos: ‘Por ahi hay un palo de siname, en tal lugar, por ahi hay’. Si no, se deja sefiales
con machete para indicar por dénde hemos llegado y por ddnde salir. Si el esposo te
acompafia, se va con él; si no, se busca a otra mujer para ir. El objetivo es recoger la
mayor cantidad de semillas”. (Rita Puwanch Kayap y Nelyda Entsakua Alluy; CN
Shimpiyacu, 2020).

Cuando las mujeres no pueden ir fisicamente a recolectar las semillas, recurren a la compra o
al intercambio de estas. Las muuntag o abuelas son las que requieren mayor ayuda de sus
redes familiares para la recoleccion de semillas. Por ello, recurren a sus hijas, hijos y esposos.

“Antes teniamos el batut [arbol de semillas olorosas] aqui, pero lo tumbaron los
mestizos. Les dijimos que no lo tumben, pero no nos hicieron caso. Estaba camino a [la
guebrada] Limon. Nelyda ha dicho que ha visto un batut de aqui a dos horas. Estoy
pensando decir a mis hijas para que vayan a traer.

Si estuviera sana, me iria a recoger, pero ahora no puedo. Algunos me dan a dos soles,
tres soles. Antes yo sola iba, con mi hija también iba. Ahora les digo a mis hijas para
que recojan, pero no se van. Yo les indico en qué parte habia, pero no se van. (Lucila
Pijuch Yagkitai”, CN Shimpiyacu, 2020).

Los varones también son aliados importantes en la recoleccion de semillas. Ellos, al caminar
en el bosque, recolectan semillas para sus esposas. Asimismo, en sus viajes de caza son
cuidadosos en preservar las plumas y huesos de las aves.

Debido a la escasez de ciertas especies, algunas mujeres awajun decidieron sembrar en sus
huertas y chacras diferentes semillas que usan en sus adornos. En especial las plantas de
yusajiak, tuju, wayampdi, kumpia y chiag son las que las mujeres tienen mds proximas a sus
casas. Luego de ser sembradas, estas plantas no requieren cuidados mayores. Las mujeres las
suelen mantener durante afios en sus huertas.

Es importante resaltar que algunas especies, como el kupat (huacrapona), también se usa para
otros fines y que, en muchos casos, la siembra no fue deliberadamente hecha por las mujeres,
sino que la especie brotd en sus territorios y ellas decidieron preservarlas. Que una especie
brote en determinados espacios es un ejemplo del cuidado que uno estd dando a la huerta 'y



de las relaciones interespecificas3* presentes en el territorio awajun. Los murciélagos y
roedores, al llevar consigo semillas de arboles, fecundan el territorio dando capacidad a las
mujeres para seguir con nuevos medios de subsistencia. Esta relacién de afinidad es resaltada
por las mujeres de la organizacion Nugkui en la CN Shimpiyacu, que bromean con nombrar
como socio al murciélago.

“El murciélago nos ayuda. jEs socio de artesania!” (risas) Nelyda Entsakua Alluy, CN
Shimpiyacu.

Foto 7: Nelyda Entsakua Alluy, recolectando semillas camino a su chacra. CN Shimpiyacu,
2020.

3 |a vida cotidiana de los pueblos indigenas muestra una multiplicidad de relaciones entre humanos y no-
humanos. Los animales, plantas, espiritus y personas se comunican de forma sofisticada en una socialidad mas que
humana. En consecuencia, el ver, representar e incluso el pensar no son acciones exclusivamente humanas (Daly,
2015; Kohn, 2013). Los bosques amazdnicos son territorialidades mds que humanas. Donde los seres vivientes
distintos alos humanos son completamente sociales con o sinlos humanos (Tsing, 2013, p. 27).
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Foto 8: Nila Sejekam Wajajai, mostrando los drboles de su solar. CN Shampuyacu, 2020.



5.2. Aprendizaje y transmision de conocimientos

Desde nifias, las mujeres awajun han visto a sus madres, abuelas o tias elaborar todo tipo de
adornos corporales. Esta fue la forma en que ellas mismas aprendieron a hacer los adornos.
Cuando la nifia o sefiorita, entre cinco a diecisiete afios, mostraba sefales de querer hacer su
primera pulsera o collar, las madres le daban los materiales necesarios para iniciar el tejido.
Asi, las mujeres aprendian cémo tejer, qué semillas usar y cdmo tratar cada semilla. La historia
de cémo cada mujer aprendio a tejer es diversa, pero todas coinciden en que existio una figura
femenina que les impulsé a aprender: tia, suegra, madre, abuela u otra socia de la
organizacién. Cada adorno, en consecuencia, es producto de un proceso de transmision
femenina de conocimientos.

“Yo aprendi viendo a mi tia. Desde chica mi mamd y mi tia hacian tarjetas de plumas y
collares. Cuando lo vi, quise hacerlo. Empecé a los diecisiete afios. Hacia collares,
pulseras y aretes de plumas. Las técnicas para preparar las semillas las aprendi de mi
tia. Ese conocimiento viene desde mis abuelitas.

Ahora mi hija [de siete afos] hace pulseras, pero de cualquier color [no sigue un
patrén]. Ella a los cinco afios me fastidiaba para hacer y yo le dejaba. Yo le daba los
materiales, pero aun no sabe cuidar”. (Sherline Achayap Sejekam, CN Shampuyacu,
2020).

“Su mamd de mi mamd le dejo a los tres meses de edad. Entonces, iquién para que le
ensefie a tejer? Entonces su hermana le decia: ‘¢ Por qué no haces?’ A veces cuando no
tienes nada que hacer estds sentada, chismoseando, estds perdiendo el tiempo.
Entonces le incentivaba a usar semillas y hacer collares, aretes”. (Doris Catip Pijuch, CN
Shimpiyacu, 2020).

En algunos casos, este proceso de aprendizaje también se daba mediante los suefios. Cuatro
mujeres awajun, Lucila Pijuch Yagkitai y su hija, Doris Catip Pijuch, de la CN Shimpiyacu, y
Meslybeth Achayap Sejekam y Maria Luisa Nugkuag Sejekam, de la CN Shampuyacu, contaron
gue alguna vez sofiaron con parientes que les ensefiaban a elaborar los adornos y con
personas que les mostraban nuevos diseios.

Por ejemplo, Doris Catip Pijuch, socia de la organizacién Nugkui, recuerda que, cuando estaba
estudiando en Moyobamba, ella sofiaba con su tia, que en suefios le mostraba cémo hacer
diferentes collares. Ese también fue el caso de Meslybeth Achayap Sejekam, miembro del
Bosque de las Nuwas. Ella recuerda que, en suefios, su mama le ensefiaba a hacer los adornos.
Meslybeth se cuestionaba el porqué de esos suefios y luego entendié que eran visiones de su
futuro como artista.

“Me quedaba pensando como hago, una vez habia visto como hizo mi mamd y sequi
eso, empecé a hacer con un solo color y luego con varios colores.

Sofiaba a mi tia, ella también hacia adornos. Ella me mostraba collares hechos: ‘iHazlo
asi! Cuando haces este modelito lo vas a vender mds’. Yo le observaba. Yo lo veia hecho,
pero luego ella me ensefiaba como iniciar. Al dia siguiente, yo empezaba para no
olvidarme y asi siempre dejaba la muestra. Yo me inventaba, sofiaba como se hacia y
asi le empezaba a decir a mi mamd. Luego lo dejé y encontré a mi mamd haciendo ya
todo”. (Doris Catip Pijuch, CN Shimpiyacu, 2020).

“Cuando aprendes [a tejer], en tus suefios también te ensefan. Asi lo haces. Antes
cuando era chiquita mi mamd hacia collares, tinajas. Yo para aprender lo intentaba
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hacer, sofiaba con ella. Yo decia: éPor qué serd asi? Serd mi futuro". (Meslybeth
Achayap Sejekam, CN Shampuyacu, 2020).

La migracién, la escuela y la proximidad a las ciudades cambiaron los procesos de formacién
de las mujeres awajun. Muchas mujeres jovenes de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu
recuerdan no haber aprendido a tejer en su nifiez ni adolescencia. Incluso algunas recuerdan
gue sus madres y abuelas dejaron de elaborar sus adornos corporales para comenzar a asistir
a la iglesia. Para ellas, volver a elaborar y usar nuevamente los adornos corporales awajun ha
sido un camino de redescubrimiento. Muchas socias actualmente estan aprendiendo a tejer
los ornamentos. Se visita a las abuelas y a las mujeres conocedoras, se pregunta por los
insumos, se experimenta con las semillas (ensayo y error) y se imita los tejidos. “Lo que sabe
mi mamd no sabe mi cufiada y lo que sabe mi cufiada no sabe mi mamd, entonces deberiamos
fijar un dia para que todas aprendan” (Doris Catip Pijuch, 2020).

Tejer es, en consecuencia, un acto lleno de sentidos. Las mujeres observan, imitan e incluso
suefian con los adornos corporales. La especializacién de las mujeres en tejedoras hace que
ellas en todo momento piensen cudl serd el siguiente punto. Este trabajo delicado y detallado
es logrado con el continuo movimiento de sus manos. Donde, similar a un baile, el
conocimiento de las mujeres se objetiva en cada segmento del tejido.

5.3. Palabras finales: haciendo una nueva historia

Estas paginas han mostrado la historia de transformacién que han vivido las CCNN de
Shimpiyacu y Shampuyacu en la regidn San Martin. Marcado por la deforestacion, el
agronegocio y la invasion de sus tierras, el pueblo awajun parecia ceder ante un escenario de
desastres. En ambas comunidades, las y los awajln evocaban continuamente las memorias de
cdmo se transformaron los bosques. “Ahora ya no hay bosque”®. “Antes todo era ikam
[bosque], cerca de las casas habia animales para cazar. Ahora ya no hay animales, ni
bosque”3®. “Todo comenzé a escasear cuando empezamos a arrendar”’.

El alejamiento del bosque promovido por un nuevo proyecto agricola ha modificado a los ojos
awajun sus modos de relacionarse con el territorio. “Nuestras tierras ya no producen igual” es
la queja de las y los awajun que perciben con preocupacion: el incremento del clima, el cambio
de las estaciones, la aparicién de plagas, la alteracién de quebradas y rios, la pérdida de
especies en los bosques, la escasez de semillas, el aumento de las practicas de monocultivo,
la tala de arboles y el uso de herbicidas e insecticidas por parte de los arrendatarios. Estos
peligros promovidos por el cambio de uso de suelos impactaron nocivamente en la
cotidianidad del pueblo awajun causando inseguridad alimentaria, incremento de
enfermedades y una mayor dependencia al dinero. Los alimentos, la educacién y la salud
comenzaron a mediarse Unicamente por el dinero.

En este contexto de desastres, sabios y sabias awajun han alzado su voz en estas paginas para
contar sus historias de resistencia. Ailton Krenak, lider del pueblo Krenak en Brasil, considera
qgue, con cada historia, los pueblos indigenas postergan el fin del mundo que viene siendo
causado por la presencia de politicas capitalistas que absorben los recursos de vida del
planeta. Que los pueblos vivan sus propias experiencias de circulacion en el mundo, que sean

35 Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020.
36 Florentina Nugkuan Atsut, CN Shimpiyacu, 2020.
37 Elsa Wajai Ampush, CN Shampuyacu, 2020.



capaces de mantener sus subjetividades, sus visiones y sus poéticas de existencia, es un acto
claro de resistencia (2019, p. 27-32).

En las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu, las mujeres de las organizaciones “Nugkui” y
“Bosque de las Nuwas” estan tejiendo esta nueva historia. Ellas, asociadas al conocimiento de
cultivo y de fabricacién de Nugkui, con la elaboracion de los adornos, son las protagonistas de
un nuevo movimiento de contra colonizacién, donde ellas, como mujeres indigenas, son las
agentes de cambio en sus bosques.

Recuperar los conocimientos de cdmo tejer, qué semillas usar y como recolectar esas semillas
tiene como teldn de fondo dos procesos centrales: el retorno a los bosques y la recuperacién
de la transmisién intergeneracional de conocimientos. Mediante estas estrategias las CCNN
de Shimpiyacu y Shampuyacu se han ido adaptando a la crisis clima y mitigan sus efectos.

Retornar a los bosques implica para las awajun conocer el ciclo de vida de las especies
vegetales y el tiempo de caza de ciertos animales. Como se mostrd en la seccién anterior,
identificar una semilla implica un conocimiento especializado del bosque. Los awajun, al
caminar, hacen evidente la existencia de una cartografia particular que pueden leer y
sefalizar. Cada quebrada, especie o purma cuenta una historia. Por ejemplo, el lugar donde el
esposo cazo cierta ave, donde la mujer encontré cierto arbol, donde la hermana indicé que
era el hogar de tal especie o donde se sabe que existen cataratas que ayudan a los jévenes
iniciantes a aproximarse a ciertos espiritus. Caminar en el bosque es, entonces, caminar por
un libro de historia viva (Rival, 2002).

Esta idea de retorno al bosque no debe pensarse como un proceso nostalgico de retorno al
pasado (Oliveira, 1998). Los recorridos que emprenden las mujeres alimentan el interés por
conocer las diferentes especies que sus madres y abuelas utilizaron y por reaprender y
transformar estos saberes. Al recorrer los caminos, las y los awajin hacen nuevamente
memorias. Guardan los frutos de los conocimientos pasados y crean con ellos corpus de saber
para el presente y para el futuro de sus hijos e hijas.

Las mujeres de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu no estan solo retornando al bosque,
sino que traen las especies del bosque para sus huertas y chacras. Las hectdreas préximas a
las casas son laboratorios experimentales de plantas y arboles de todo tipo. Lo particular de
estos procesos de cultivo es que cada especie que posee la mujer es la objetivacidén de las
relaciones que hicieron posible que tenga esa semilla. Por ejemplo, se recuerda si una
hermana se la regald, si ellas mismas cogieron los esquejes de alguna huerta vecina o si
determinada especie brotd repentinamente por la accién de roedores o pdjaros. “En el terreno
de mi abuela hay plantas que ha sembrado su mamd, hay especies que hasta yo no conozco”,
comentaba Nelyda Entsakua Alluy, mujer de la CN Shimpiyacu. Esta frase es un eco de las
experiencias de otras mujeres awajun que tienen en sus huertas arboles que fueron
sembrados hace mds de dos décadas por sus madres o abuelas, o que incluso ellas recuerdan
haber sembrado cuando alguno de sus hijos o hijas era pequeio. Estas acciones muestran el
protagonismo femenino awajun de relacionarse con la tierra y con los seres que la habitan.

Estudios etnograficos de otros pueblos indigenas amazdnicos han mostrado las complejas
relaciones que hay entre los humanos y las plantas (Morim de Lima, 2017; Shiratori, 2019;
Mentore, 2012). “Las agricultoras no crean sus plantas en un ambiente vacio, el cultivo de la
chacra implica un proceso de cohabitar que envuelven a diversos seres” (Morim de Lima,
(2017, p. 457). Por ello, el conocimiento de las abuelas awajun ha sido clave para la
recuperacion de determinadas especies. En la cosmovisidon awajun producir algo es una accién
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inserta en una malla de relaciones. Personas, animales, plantas y seres no-humanos se
comunican e influyen entre si, generando con sus acciones lo que se conoce como el territorio
awajun. Al revitalizar estas relaciones, el pueblo awajun mitiga y se adapta a los efectos del
cambio climatico.

Cuando ya se tienen los insumos vegetales, las mujeres inician el proceso de tejido de sus
piezas. La elaboracién de adornos corporales en las organizaciones Nugkui y Bosque de las
Nuwas ha impulsado la recuperacion y la reivindicacion de la transmision intergeneracional
de conocimientos femeninos. Abuelas y madres han sido y son actoras claves para la
formacidén de jovenes mujeres que ven en los trabajos de elaboracion de adornos un nuevo
mecanismo de subsistencia. Como ellas mismas identifican, elaborar los adornos las ha
empoderado. Les ha dado la libertad de decidir sobre sus gastos y de apoyar en la educacién
de sus hijos. Frente a las continuas presiones externas, las mujeres awajun han impulsado
actividades sostenibles que reducen la presion sobre sus bosques. Por eso, ellas demandan
una participacion en la elaboracion de planes de adaptacion climatica (ONAMIAP, 2020b;
AIDESEP, 2015).

El profundo conocimiento que los y las awajun han compartido en estas paginas es un ejemplo
del protagonismo de los pueblos indigenas para hacer frente a los efectos del cambio
climatico. La creatividad awajun ha sido y es fundamental para crear nuevos mundos posibles.
Al colonizar el territorio indigena, se subyugd, humillé, destruyé y esclavizé a su poblacion.
Contra colonizar es reeditar esas trayectorias desde la lucha indigena (Bispo, 2018). En el
actual contexto de las CCNN de Shimpiyacu y Shampuyacu, el conocimiento y la creatividad
de las mujeres awajun es parte de este movimiento de contra colonizacién.
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Adornos de la Asociacion Mujeres Artistas
Nugkui — CN Shimpiyacu

Nelyda Entsakua Alluy, CN Shimpiyacu, 2020.
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Este libro se termind de imprimir
en Grafica Garate S.A.C,,
en el mes de junio de 2021,
en Moyobamba, San Martin, Peru.






Diyeceldn
Desconcentrada de Cultura
de San Martin

Este es un libro para entender la hercica

Y L]

o : s :
S \“!rcif':: resistencia de los awajin ante la violencia
-— - i
r—=

- sisterndtica a su cultura, creencias, sabiduria,
— $ =~ cosmovision: una investigacién que nos
"::’.?J'Jl.“ \é‘:" permite conocer, desde la voz de las mujeres,

‘4l los indicios razonables del profundo dafo de
BICENTENARIC @ deforestacion, cuyascon«_sen:uer:-:ias son las
PERD 2021 Inundaciones, el friaje, el incremento de la
temperatura y la desaparicion de los bosques;
es decir, de la comida, farmacia y hasta de los
dioses, que son los drboles, los rios y la tierra,
Ademas, conoceremos sus luchas, tenacidad
y creatividad para buscar alternativas con
actividades sustentables y planes efectivos
de adaptacion ante el cambio climético.

Lic. Luis Alberto Vasquez
Director Regional de Cultura de San Martin
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