T—
=

=

EDKIEDEDIHE DI OREDEIIIREIIIEDEIIIEIK

LAS HUELLAS DEL AGUA

El pueblo shipibo-konibo, los seres del agua y
los impactos ambientales

Oscar Vargas
Jaime Regan

@ Ford
Foundation



Las huellas
del agua

El pueblo shipibo-konibo, los seres
del agua y los impactos ambientales



Las huellas del agua. El pueblo shipibo-konibo, los seres del agua y los
impactos ambientales

Oscar Vargas Silva
Jaime Regan

© Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacion Practica (CAAAP) Av.
Gonzales Prada 626, Magdalena del Mar, Lima, Per
caaaperu@caaap.org.pe

Disefno de portada: Annie Gabriela Pefa
Imagen de portada: CAAAP

Junio, 2024

Hecho el Depdsito Legal en la Biblioteca Nacional del Perd N.° 2025-00501


mailto:caaaperu@caaap.org.pe







Contexto: aspectos generales del
pueblo shipibo-konibo

1. El pueblo shipibo-konibo

El pueblo shipibo-konibo tiene sus origenes en la integracion
de tres grupos culturales distintos: los shipibo, los konibo y los
shetebo. Su nombre esta vinculado a términos de su lengua ancestral
que hacen referencia a "mono" y "pez". Segun la tradicion oral, este
nombre proviene de la costumbre ancestral de tenirse de negro la
frente, el mentodn y la boca, lo cual les conferia un aspecto similar al
de un mono, al que en su idioma llaman shijp/ (Fundacion Cultural
Shipibo-Conibo, 1998; Garcia-Rivera, 1993; Morin, 1998). Actualmente,
este pueblo ha resignificado esta denominacion, asumiéndola con
orgullo como un simbolo de su identidad cultural y su legado histadrico.

El pueblo shipibo-konibo, con una poblacion estimada de
aproximadamente 32 964 personas segun el Ministerio de Cultura, es
uno de los grupos mas numerosos de la Amazonia peruana. Su
capacidad de movilidad y organizacion les ha permitido establecerse
también en areas urbanas. Un claro ejemplo de ello es la Comunidad
de Cantagallo, ubicada en el distrito del Rimac en Lima, que refleja su
integracion en la ciudad sin perder su identidad cultural (Ministerio de
Cultura [Mincul], 2024).

La tradicion artesanal y textil de este pueblo es ampliamente
reconocida, especialmente por los disefios Unicos del sistema kené,
un elemento central en su cultura. Este sistema de patrones refleja
no solo su creatividad, sino también su profunda cosmovision,
conectando lo espiritual con lo material (Mincul, 2024).

A principios del siglo xx, el término "chama" se utilizaba para
referirse a los shipibo, konibo y shetebo, aunque hoy en dia es
considerado ofensivo. En su lugar, los miembros de este pueblo se
denominan jénikon o jonibo, que significa ‘la gente’ o ‘la verdadera



gente’. El vocablo jonikon en shipibo también se encuentra en otras
lenguas de pueblos panos, como wun/en el idioma de los kakataibo o
huni kuin en cashinahua, entre otros (Espinosa, 2017).

2. La lengua shipibo-konibo

La lengua shipibo-konibo, que pertenece a la familia lingiiistica
pano, es hablada por el pueblo homdnimo en las cuencas de los rios
Ucayali, Pisqui, Madre de Dios y la quebrada Genepanshea, en las
regiones de Huanuco, Loreto, Madre de Dios y Ucayali (Espinosa,
2017). En las ultimas décadas, también han crecido comunidades
significativas de este pueblo en Lima. Antiguamente, se la conocia
como shipibo, joni o chipeo-conivo, aunque actualmente los hablantes
prefieren llamarla shipibo-konibo. Segun el Censo Nacional de 2017,
34152 personas indicaron que el shipibo-konibo es su lengua
materna, y 25232 se reconocen como parte del pueblo indigena
shipibo-konibo en todo el pais (Mincul, 2024).

El shipibo-konibo es la lengua mas hablada dentro de la familia
pano, ya que supera los treinta mil hablantes, mientras que las
lenguas de otros pueblos pano tienen menos de cinco mil hablantes
cada una, aproximadamente (Espinosa, 2017; Ulloa, 2011; Valenzuela,
2001).

En las comunidades, los nihos suelen ser monolinglies en
shipibo-konibo hasta aproximadamente los seis o siete anos, cuando
comienzan a aprender espanol en la escuela y mediante los medios
de comunicaciéon, como la radio y la television. La mayoria de los
docentes de nivel primario también hablan shipibo-konibo, y esta
lengua se emplea de manera parcial en las escuelas de Educacion
Intercultural Bilingiie (EIB) (Espinosa, 2017).

En la actualidad, la mayor parte de los adultos hablan
castellano, aunque su dominio varia segun factores generacionales,
de género, proximidad a centros urbanos, influencia de personas de
otras regiones y acceso a los medios (Espinosa, 2017). La lengua
shipibo-konibo es un pilar fundamental de la identidad de este pueblo.
Asi como se reconocen como jonikon, también denominan a su idioma



Jjonikon, esto es, ‘la lengua verdadera’ o ‘el idioma por excelencia’. A
los mestizos o hispanohablantes se les denomina nawa, lo cual
significa ‘foraneo’, ‘extranjero’ o incluso ‘enemigo’ y, por lo tanto, el
castellano es conocido como nawan joi, ‘el idioma de los foraneos’.
(Mincul, 2024; Ulloa, 2011)

3. Breve recuento historico

Se estima que los pueblos panos antiguos llegaron a la region
de Ucayali entre los anos 100 y 300 d.C., y se cree que estos primeros
grupos provinieron del norte de la Amazonia boliviana,
especificamente de las areas del Beni y Guaporé. Segun
investigaciones arqueoldgicas, los antecesores de los panos ya
producian ceramica decorada con motivos animales y también textiles
propios. Vivian en malocas y enterraban a sus muertos dentro de las
casas en urnas (Steward, 1949; Tournon, 2002).

Hasta los siglos VIl y VIII, los panos tenian un dominio casi total
sobre la cuenca del rio Ucayali. Sin embargo, durante esa época, una
nueva oleada migratoria de pueblos arawak dividio el territorio panos
en dos sectores, lo que dejo a los grupos que hoy habitan la region
amazonica de Bolivia mas aislados (Espinosa, 2017; Tournon, 2002).

En el mismo periodo surge la cultura Cumancaya. Aunque los
estudios sobre sus origenes y caracteristicas no han llegado a una
conclusion definitiva, algunos investigadores consideran que fue un
sefiorio multiétnico (D’ Ans, 1973). Otros sugieren que esta cultura
podria haber tenido vinculos con el imperio inca, lo cual explicaria la
existencia de mitos de raigambre incaica entre los shipibo-konibo, los
kakataibo y otros pueblos panos. Sin embargo, no existen suficientes
pruebas que respalden esta teoria (Espinosa, 2017; Lathrap, 1970).

Al parecer, Cumancaya fue un sefiorio de corta duracion,
conocido por su ceramica de alta calidad y su economia agricola
basada en cultivos de maiz en tierras inundables (Lathrap, 1973;
Tournon, 2002). Asi también, las técnicas de ceramica de alta calidad
se transmitieron mas tarde a otros pueblos de Ucayali, como los



shipibo-konibo y los kukama-kukamiria (Espinosa, 2017, Morales-
Chocano, 1998).

Alrededor del afio 1200, los pueblos tupi-guarani arribaron a la
region de Ucayali. Los kukama descienden de estos migrantes que
provinieron del centro del Amazonas en Brasil. Lathrap (1970)
descubrid vestigios de su presencia en el lago Imiria entre 1300 y 1375.
Es probable que, como respuesta a esta migracion, los pueblos panos
de Ucayali se desplazaran: los habitantes del bajo Ucayali, ancestros
de los xetebo, se movieron hacia los rios Cushabatay o Manoa; los
antecesores de los shipibos se dirigieron hacia los rios Pisqui y
Aguaytia; los del alto Ucayali, ancestros de los konibo, permanecieron
en su region original; y los kakataibo se asentaron en las cabeceras
del rio Aguaytia (Espinosa, 2017).

Hasta el siglo XIlll, los pueblos panos, antecesores de los
shipibo, konibo y shetebo, vivian en las orillas del rio Ucayali. Sin
embargo, entre los siglos XIV y XV, la region fue ocupada por grupos
tupi-guarani como los cocamas, omaguas y cocamillas, junto con los
primeros exploradores y misioneros. La llegada de estos nuevos
grupos presiond a los shipibo y shetebo a mudarse a los afluentes
occidentales del Ucayali Bajo y Medio, mientras que los konibo se
establecieron en el Alto Ucayali (Instituto de Investigaciones de
Linguistica Aplicada [CILA], 2012; Lathrap, 1981, 1983).

No hay evidencia de que los incas hayan integrado
directamente al pueblo Shipibo, aunque es posible que haya existido
algun vinculo indirecto a través de pueblos como los yine o ashaninka.
Los shipibos conservan una rica tradicion mitologica sobre los incas.
Segun el artista shipibo Robert Rengifo, distinguen dos etapas clave
en su historia: una positiva, representada por el contacto con los
incas, y una negativa, marcada por la invasion espafola (CILA, 2012).

El pasado reciente de los shipibos se recuerda a través de
mitos (Garcia-Rivera, 1993). El término "Inka" hace alusiéon a una
figura divina o poderosa que tenia dominio sobre el maiz, la yuca y el
fuego. Segun las leyendas, el Inka y su familia eran muy protectores
de estos recursos, castigando a quienes intentaran robar la yuca



enviandoles un enjambre de avispas. Aquellos que huian hacia el rio
se transformaban en cocodrilos. En algunas versiones de la historia,
se cuenta que el Inka fue asesinado, y quienes se untaron su grasa se
convirtieron en orioles de cola dorada, los que se cubrieron con su
sangre se transformaron en guacamayos rojos, y los que tocaron su
hiel se volvieron pajaros azules. También se dice que el Inka fue quien
introdujo la cushma en el Ucayali y ensefid a las mujeres a tejer
algodon silvestre utilizando el telar de cintura. (CILA, 2012; Espinosa,
2017; Garcia-Rivera, 1993).

Los iniciales exploradores de Espana y Portugal observaron
que la llanura aluvial del rio Amazonas contaba con una alta
concentracion de habitantes. Sin embargo, las nuevas enfermedades
europeas y la captura de los indigenas para ser esclavizados
provocaron una fuerte disminucion en la poblacion local. Los
sobrevivientes fueron trasladados a pueblos creados por los
misioneros, donde se quedaron (Marzal, 1984; Tournon, 2012).

A mediados del siglo XVII, los shipibo se opusieron de forma
violenta a los misioneros jesuitas y a los soldados que exploraban la
region del Ucayali. En 1660, los shipibo, aliados con los cocamas,
atacaron la mision jesuita en el Huallaga. En 1670, se unieron a los
shetebos y callisecas en un nuevo ataque contra la mision de
Panatahua. Fue en 1680 cuando los jesuitas, compitiendo con los
franciscanos, consiguieron establecer una mision entre los shipibo.
Sin embargo, las epidemias y la muerte de muchos guerreros conibos
en una expedicion contra los jibaros en el Marafion provocaron un
creciente descontento entre los pueblos indigenas (Maroni, 1738
[1988]). Entre 1695 y 1698, los shipibo se sublevaron, emulando a los
conibos y shetebos, y lograron ahuyentar al contingente que pretendia
castigarlos. En 1755, los franciscanos reanudaron su labor misionera,
que habia sido interrumpida (CILA, 2012; Izaguirre, 1922).

En 1650, los franciscanos ya estaban en el Huallaga y habian
convertido a los Payanso; ahora se interesaron en las poblaciones del
Ucayali: «<Era un hecho que toda la numerosa provincia de los
Payansos se habia convertido a la fe catdlica.. Logrado esto, los
misioneros extendieron su solicita mirada a las naciones limitrofes



hasta el Ucayali. Al sur quedaban los Callisecas o Shipibos, nacion de
arraigada fiereza, hostil a todos los vecinos, de indomita cerviz, que
refunfuiiaba a sola propuesta de todo yugo ajeno» (lzaguirre, 1922, p.
130).

Las primeras exploraciones hacia el Ucayali se realizaban a
través del rio Marafién, hasta alcanzar su union con el Ucayali. Esta
fue la ruta elegida por Juan Salinas de Loyola y, mas tarde, por los
misioneros jesuitas que llegaban desde Quito. También existia otra via
que pasaba por el rio Huallaga, cuyo valle estd separado del del
Ucayali por una cadena montanosa conocida actualmente como
Cordillera Verde, con una altitud inferior a los mil metros. Los
misioneros franciscanos cruzaron esta cordillera siguiendo un
antiguo sendero indigena: remontaron el rio Chipurana, afluente del
Huallaga, caminaron por un paso terrestre y luego descendieron por
el rio Cushabata (Tournon, 2012).

En 1765, los franciscanos crearon nuevas misiones entre los
shipibos. Para 1770 establecieron su primera mision entre los
shetebos. Durante este tiempo, las tensiones, disputas y rivalidades
entre los shipibos y los shetebos se intensificaron, situacion analoga
acontecia en la relacion entre los shipibos y los conibos, en especial
debido a la posibilidad de obtener, de forma exclusiva, herramientas
de metal que los misioneros ofrecian y entregaban (lzaguirre, 1922).

Con la llegada de epidemias inéditas, los shipibos y conibos se
aliaron en la expulsion de los misioneros. Bajo el liderazgo del
shetebo Runcato, mataron a soldados, sacerdotes franciscanos y
auxiliares indigenas. Continuaron sus ataques en el Alto Amazonas,
Marafion y Huallaga. Los franciscanos regresaron en 1790 y
permanecieron hasta 1824, cuando fueron retirados por el gobierno
de Simon Bolivar. Durante este periodo, comenz6 el proceso de
integracion de los shetebos, conibos y shipibos, que culmind a
mediados del siglo XX (CILA, 2012).

En el siglo XIX, se implementd un sistema de produccion
semifeudal, patronal y mercantil-extractivista en la region del Ucayali
(CILA, 2012). Entre 1880 y 1915, durante el boom del caucho, los
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shipibos trabajaron para los patrones caucheros a cambio de bienes
manufacturados y también participaron en la captura de esclavos de
otros pueblos indigenas fuera de la planicie inundable del Ucayali,
como los amahuacas, ashaninkas y matsiguengas. Este periodo
impulsé el mestizaje en la Amazonia peruana, con la llegada de
nuevos inmigrantes y la explotacion del trabajo indigena en la
recoleccion de caucho, a manos de los conocidos "barones del
caucho" (San Roman, 1994).

El coronel Pedro Portillo fue testigo de la violencia que
prevalecia en el Ucayali a inicios del siglo XX. Se produjo un tiroteo
por la posesion de una canoa adquirida por una suma de dinero, lo que
dejo dos personas heridas que fueron atendidas por la expedicion.
Este suceso pone de manifiesto el desorden y la falta de seguridad en
la region, donde no existian autoridades legales. La justicia era
ejercida por la persona mas fuerte, aquella que tenia mas armas. El
comercio de esclavos era frecuente, y tanto mujeres como nifos eran
vendidos como bienes. La ausencia de titulos de propiedad y un
sistema catastral representaba un problema continuo, no solo en las
zonas fronterizas, sino también cerca de las ciudades (Tournon, 2002).

Los conibo también estuvieron involucrados en el trabajo para
los patrones caucheros, muchos de los cuales eran extranjeros: «A
las cinco de la tarde acampamos en Atahualpa, puesto fundado en
enero del presente afio, por Narciso Lima, portugués y Manuel
Ferreiros da Silva, brasilero, donde fuimos bien atendidos. Estos
senores tienen treinta y seis indios conibos civilizados, con los que
sacan caucho». Los “indios civilizados” se referian a aquellos que
ahora trabajaban para un patron, es decir, los que estaban integrados
en el sistema econdmico dominante, mientras que, en épocas
anteriores, estos grupos eran los que vivian en las misiones.

Los pueblos pano riberenos del Ucayali participaron en la
extraccion de caucho de diferentes maneras: a) como obreros “libres”
bajo el sistema de enganche, en el cual se endeudaban, muchas veces
de por vida, con los patrones:
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«Se les da un machete, un hacha, la farina, unos utensilios
de caza y pesca, hasta una escopeta. Al mismo tiempo se
establece su cuenta. Pagan en caucho. Pero tienen que
abastecerse. Se les hace conocer también el aguardiente
y la ginebra. Cualquiera que sean sus esfuerzos nunca
pueden cancelar sus deudas. Muchos ni siquiera lo
piensan. Si a sus patrones quieren hacer una operacion
comercial y dejar el pais, los venden, o lo que es
equivalente venden su deuda. Asi cambian a menudo de
papa» (Ordinaire, 1887)

b) Organizaban «correrias» para traer indigenas de otros
afluentes (amahuaca, campa, remo) para trabajar con los patrones
(Stiglich, 1904, p. 297).

El auge del caucho termind alrededor de 1915, cuando la
produccion de esta planta en Malasia supero la demanda, lo que
provoco la caida del precio en el mercado internacional. Sin embargo,
los patrones caucheros se adaptaron y se convirtieron en
hacendados, manteniendo el modelo de explotacion servil que habia
sido establecido. Mientras tanto, los shipibo se ajustaron a las nuevas
condiciones, enfrentando la aparicion de haciendas, lo que llevé a un
aumento de los contactos interétnicos entre indigenas, poblacion
andina y mestizos de diversas procedencias (Chirif, 2004).

En la década de 1930, los primeros misioneros protestantes
ingresaron al territorio shipibo y, con el tiempo, fundaron las primeras
escuelas bilingles. Estas instituciones se convirtieron en un punto de
encuentro para los shipibos, quienes comenzaron a organizarse en
las primeras comunidades nativas. Por otro lado, Pucallpa, que a
comienzos del siglo XX era solo un modesto asentamiento,
experimentd una rapida transformacion urbana desde los afios 60, lo
que alterd significativamente la dindmica de la sociedad shipibo.
Numerosas familias se trasladaron a las zonas periféricas de la
ciudad y a las cercanias de Yarinacocha en busca de mejores
condiciones educativas y servicios médicos. Actualmente, cientos de
familias indigenas han hecho de Pucallpa y sus alrededores su hogar.
Ademas, el crecimiento de diversos movimientos religiosos en la
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Amazonia peruana ha propiciado la creacion de nuevos
asentamientos y pequenas localidades, impulsado en parte por el
aumento de la poblacion (CILA, 2012).

En la interaccion con la vida urbana, sumado al crecimiento del
sistema educativo en la region, ha impulsado nuevas expectativas
entre las comunidades indigenas. Los shipibos han tenido que ampliar
sus actividades econdmicas y modificar el uso de sus parcelas
agricolas, enfocandose en cultivos mas lucrativos que puedan
integrarse al mercado. Sin embargo, a pesar de estos cambios, una
porcion significativa de la poblacion shipiba permanece asentada en
la llanura aluvial del rio Ucayali (CILA, 2012).

Para la segunda mitad del siglo XX, un considerable nimero de
los shipibos ingresaron al sistema educativo del Per(, mejoraron sus
condiciones economicas y su tasa de mortalidad disminuyo gracias a
las politicas de vacunacion y atencion médica. Con estas nuevas
condiciones, la poblacion shipiba crecio significativamente,
alcanzando la poblacion que conocemos hoy (Tournon, 2002).

A inicios de 1970, debido a la cada vez mas intensa presion
sobre sus territorios por la llegada de colonos, los shipibo-konibo se
vieron impulsados a organizarse en cuatro grandes asambleas
conocidas como an/ tsinkiti. La primera fue en mayo de 1971, en la
comunidad de Santa Rosa de Dinamarca, y conto con la participacion
de 150 delegados de 19 comunidades shipibo-konibo (Espinosa, 2017).
Este evento fue coordinado por un grupo de lideres y curacas shipibo-
konibo. Preocupados por la posibilidad de que el gobierno militar
interpretara la asamblea como un acto de subversion, los
organizadores buscaron el apoyo del Vicariato de Pucallpa, con la
colaboracion del sacerdote canadiense Gaston Villeneuve, quien ya
tenia afos trabajando con las comunidades shipibas. Ademas, la
Iglesia catdlica proporciond apoyo logistico, facilitando el
desplazamiento de los lideres entre las diferentes comunidades.
(Espinosa, 2017; Vargas-Hernandez, 2005).

El principal tema tratado en la asamblea fue la defensa del
territorio y los recursos naturales. En ese entonces, no existia una
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legislacion que protegiera las tierras de las comunidades nativas, por
lo que los pueblos indigenas de la Amazonia peruana carecian de
medios legales para proteger sus territorios. Los delegados shipibo-
konibo expresaron su preocupacion por las invasiones de colonos, la
explotacion desmedida de recursos naturales como la pesca y la tala
de arboles, asi como los abusos cometidos por los duefios de las
madereras. Al concluir la asamblea, los delegados eligieron a dos
jefes principales: uno para las aldeas konibo del Alto Ucayali y otro
para las aldeas shipibo del Bajo Ucayali (Espinosa, 2017).

La realizacion exitosa de la primera an/ tsinkiti motivo a los
lideres shipibo-konibo a convocar tres asambleas adicionales en los
afos posteriores. La segunda de ellas se celebrd en diciembre de 1971
en la comunidad de Puerto Nuevo, con la asistencia de alrededor de
1000 delegados de cincuenta comunidades. En esta ocasion, se buscé
la participacion directa del Estado, lo que permitio la presencia del
general Lednidas Rodriguez, Director Nacional del Sistema Nacional
de Movilizacion Social (SINAMOS). La tercera asamblea tuvo lugar en
abril de 1972 en la comunidad de Porvenir, en el Bajo Ucayali, y la
cuarta se realizo en la comunidad de San Francisco de Yarinacocha,
donde estuvo presente el presidente de Peru, el general Velasco
Alvarado (Espinosa, 2017; Vargas-Hernandez, 2005).

Asi también, otro problema considerable al que se enfrentaban
los shipibo-konibo en esa época fue la carencia de documentos de
identidad. Por aquellos anos, el documento oficial era la libreta
electoral, la cual recibian las personas mayores de edad. No obstante,
segun un censo realizado por SINAMOS en 1977, solo 123 miembros de
la comunidad shipibo-konibo lo poseian. Esto significaba que solo el
8 % de la poblacion shipibo-konibo tenia la posibilidad de ejercer sus
derechos como ciudadanos (Espinosa, 2017).

Durante los anos posteriores, el pueblo shipibo-konibo
continud fortaleciéndose como comunidad organizada. A finales de
1971, fundaron la primera asociacion de maestros bilinglies de la
Amazonia. Apoyados por SINAMOS, en 1974 crearon tres ligas
agrarias: "Juan Santos Atahualpa" en el Alto Ucayali; "Mapo
Revolucion" en el Medio Ucayali, y "Tapén Revolucion" en el Bajo
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Ucayali. En 1976 se establecido la primera organizacion juvenil
indigena, la Agrupacion Juvenil Shipibo, que motivd la creacion de
otras organizaciones juveniles shipibas. Ese mismo afio, se lanz6 el
proyecto Maroti Xobo, dedicado a la produccion y comercializacion de
artesanias. Mas adelante, en 1978, nacieron la Organizacion de
Desarrollo Shipibo (ORDESH), el Consejo Shipibo y el Frente de
Defensa de las Comunidades Nativas del Ucayali (FREDECONA), que,
junto con la Organizacion de las Comunidades Nativas del Ucayali
creada en 1980, sentaron las bases para la creacion de la Federacion
de Comunidades Nativas del Ucayali (FECONAU), una de las
organizaciones mas influyentes y representativas del pueblo shipibo-
konibo (Chirif, 2024; Espinosa, 2017).

4. Ubicacion territorial

El concepto de territorio abarca varios elementos esenciales:
el espacio, el agua, la tierra, los recursos naturales y las interacciones
comerciales. En torno a estos aspectos, se establece el derecho sobre
el territorio como el mas relevante. En tal sentido, dicho derecho esta
estrechamente relacionado con la existencia del pueblo indigena, con
las leyes que lo resguardan, con su capacidad de participacion y toma
de decisiones, con la demarcacion de aquello que les pertenece y lo
que no, con el ejercicio de la ciudadania y, por supuesto, con su
identidad (CILA, 2012).

Los territorios ocupados por las comunidades indigenas
reflejan fuertes lazos familiares, basados en su lengua, cultura y
organizacion social. Esto revela una propiedad que se construye de
manera colectiva, no individual. Ademas, hablar del concepto de
territorio implica retornar a la historia y las tradiciones del pueblo, lo
que ayuda a entender el origen de su vision y forma de vida. El
concepto de "vivir bien" ha sido y sigue siendo el principio que guia la
existencia del pueblo, basado en su identidad propia. En este marco,
el concepto de territorio es mucho mas complejo y extenso de lo que
los Estados, su configuracion estructural y sus dindmicas reconocen
y proponen. Hasta ahora, no se ha tomado en cuenta la perspectiva de
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los propios pueblos, lo que se hace evidente en las leyes y en las
decisiones que se toman sobre las comunidades indigenas.

En los relatos histéricos, "pano” se usa tanto para referirse a
un grupo del Bajo Ucayali como a los tres grupos: shetebo, shipibo y
conibo. Los shetebo se fusionaron con los shipibo y los conibo
atravesaron un proceso similar. Hoy en dia, se puede hablar del grupo
shipibo-konibo o solo del grupo shipibo (Tournon, 2002). Este grupo
se reconoce a si mismo de esta forma. Los antropologos emplean el
término "pano" para hacer referencia a todos los grupos que
pertenecen a esta familia linguistica. Se han descrito una decena de
grupos que viven en Peru, Bolivia y Brasil. Erikson (1993) destaca la
“cohesion” de la familia pano: «Tanto mas notable que a pesar de cierta
debilidad demografica (apenas 35,000 locutores), la familia pano
cubre una inmensa area geografica, incluyendo, ademas de las
cuencas del Ucayali y del Javari, la region del Alto Jurda y del Alto
Puris» (p. 45).

De acuerdo a la distincion hecha por Betty Meggers (1976) entre
los pueblos amazonicos riberefios e interfluviales, los conibo, shetebo
y shipibo se agrupan como pano riberenos, es decir, aquellos que
viven en las orillas del Ucayali, mientras que los demas grupos pano
se consideran interfluviales (Lathrap 1970; D'Ans, 1982; Erikson, 1993;
Tournon, 2002). No obstante, esta clasificacion no siempre fue valida
en los ultimos cinco siglos.

Los pano riberefos se encuentran a lo largo de las riberas del
Ucayali, desde Betijay hasta cerca de su union con el Marafén. El
Ucayali, con varios meandros, tiene un trayecto de aproximadamente
700 km, a lo largo del cual se distribuyen las comunidades. Sin
embargo, los shipibo-konibo no ocupan un territorio continuo a lo
largo de este curso, sino que lo comparten con otros grupos y
poblaciones. A pesar de esto, no se trata de una regla estricta. Al
hablar de poblaciones humanas, resulta complicado aplicar etiquetas
como "riberenos" o "interfluviales". Del alrededor de 120 comunidades
shipibo-konibo, unas diez no se encuentran en las riberas del Ucayali
ni en sus meandros o canales, sino en los rios Aguaytia, Pisqui,
Tamaya, y el lago Imiria, que desemboca en el Tamaya (Tournon, 2002).
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Estas comunidades no viven en habitats riberefios, segln la definicion
de Betty Meggers (1976). Sin embargo, estas comunidades no estan
separadas de las del Ucayali; sus habitantes se trasladan de una
region a otra (Tournon, 2002).

Las comunidades shipibo-konibo no habitan un territorio
continuo, ya que lo comparten con otros grupos étnicos como los
ashaninka, los piro y los kukama, ademas de la poblacion mestiza
riberena. Diversos centros urbanos, siendo Pucallpa el principal, se
encuentran dentro de este espacio territorial, influyendo
considerablemente en su vida econdmica y cultural, y actuando como
zonas de intercambio, comercio y encuentro intercultural (CILA, 2012).

El espacio territorial donde los Shipibo-Konibo han vivido y
realizado sus actividades durante los ultimos 15 siglos abarca toda la
cuenca del rio Ucayali y sus afluentes, desde el bajo rio Apurimac
hasta la confluencia de los rios Ucayali y Marafion, que forma el rio
Amazonas. En tiempos historicos, existen evidencias de la ocupacion
de espacios en esta cuenca entre las actuales localidades de
Bolognesi y Orellana. Este territorio cubre entre 6 y 7 millones de
hectareas. La ocupacion tradicional era itinerante, con asentamientos
locales que se mantenian intactos, con familias que se desplazabany
reagrupaban en diferentes lugares dentro del mismo territorio en
respuesta a factores ecoldgicos y geograficos, como los cambios en
el curso del rio, las inundaciones y el agotamiento de los suelos para
los cultivos, entre otros (CILA, 2012).

También hubo cambios en la ubicacion exacta de los
asentamientos debido a presiones de otros pueblos indigenas, en
funcion de relaciones de alianza o guerra. Por lo tanto, las fronteras
no eran fijas, sino flexibles, avanzando o retrocediendo segun estas
presiones externas. El territorio no estaba estrictamente delimitado
con hitos o limites que no pudieran ser cruzados por otros pueblos o
por los propios Shipibo-Konibo. Cuando las relaciones entre los
pueblos eran amistosas, ya sea por alianzas o intercambio de
beneficios, era comin que miembros de otros pueblos se asentaran
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cerca de los asentamientos shipibo-konibo dentro del mismo espacio
territorial. Asi, hoy en dia, encontramos comunidades nativas shipibo-
konibo mezcladas con comunidades nativas ashaninka en el mismo
territorio.
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El universo vivo: la cosmovision
del pueblo shipibo-konibo

1. Aspectos generales

Sanchez (2004) propuso la existencia de cuatro grandes
espacios: el mundo de las aguas, jene nete, nuestro mundo, non nete;
el mundo amarillo, panshin nete; y el mundo maravilloso donde habita
el sol, jakon nete. Cada uno de estos mundos esta poblado por
distintos seres que interactuan entre ellos de diversas maneras
(CILA, 2012).

Durante el inicio de los tiempos, para los shipibo-konibo, el
cielo se encontraba en gran cercania respecto de la tierra y no era
necesario el fuego para cocinar, pues el sol era suficiente para
realizar esa tarea. Esta idea forma parte del mito Xopan bakebo "Los
ninos del xopan", que contiene varios aspectos culturales del pueblo,
y que, ademas, es importante porque marca una etapa en la que se
produce la separacion entre el cielo y la tierra. Desde la cosmovision
shipibo, este mito es crucial, ya que refleja como el pueblo percibe el
espacio en el que ha habitado siempre. En esa etapa, el territorio se
concibe como el mundo Non Nete (CILA, 2012; Garcia-Rivera, 1993).

El pueblo shipibo tiene una comprension propia del espacio en
el que vive, denominado noa jain ja, que difiere del concepto occidental
de territorio (espacio geografico o superficie terrestre). La distincion
radica en que los shipibo-konibo entienden su espacio como un todo
interconectado, que en su lengua se denomina Non Nete, un término
que puede correlacionarse con la palabra castellana "mundo” o,
también, con "dia". Segun esta vision, el territorio se entendera como
"mundo" (FUCSHICO, 1998).

Este "mundo” alude tanto a diversos espacios, sean habitados
o0 no por los shipibo-konibo, como a la “relacion de interdependencia”
entre los seres que viven en dichos lugares. Cada ser ocupa su propio
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espacio, pero ninguno puede existir independientemente de los demas
seres o recursos (CILA, 2012).

El mundo de los shipibos es el espacio en el que coexisten
plantas, animales, astros, casas, seres espirituales, entidades de
otros espacios y curanderos, entre otros. En este sentido, los
habitantes de las distintas comunidades coinciden en su vision: hablar
del mundo es referirse a los seres que lo habitan. Desde esta
perspectiva, los seres de diferentes espacios se encuentran y se
vinculan en una unidad coherente desde su cosmovision. De igual
manera, la cosmovision del pueblo sobre su espacio vital es ciclica y
siempre esta asociada al concepto de vivir bien o buen vivir. Ademas,
es integradora, ya que establece una conexion entre las plantas, aves,
animales, astros, seres espirituales, es decir, con todo lo que existe y
esta vinculado a su existencia (CILA, 2012; FAO, 2020).

En los mitos shipibos, se habla del Jene nete, o "mundo del
agua", un espacio paralelo al mundo terrestre, habitado por seres
como la gente del agua. Estos seres tienen caminos, casas, movilidad
y acceso a alimentos y bebidas, lo que sugiere que la vida bajo el agua
sigue un patrén similar a la vida fuera de ella. Ahora bien, aunque el
término "mundo” se usa para referirse a Jene nete, se ha establecido
una distincion semantica en castellano entre "mundo" y "espacios" o
"submundos". Segun esta interpretacion, solo existe un "mundo"
shipibo, denominado NMon nete o "nuestro mundo”, dentro del cual se
encuentran otros espacios o submundos. Asi, cuando se utiliza el
término nete junto a otro espacio, como en Jene nete (el mundo del
agua), se esta haciendo referencia a un espacio especifico dentro del
Non nete, no a un mundo separado. Esta diferenciacion semantica
indica que Jene nete es un submundo dentro del gran mundo shipibo
(CILA, 2012).

El espacio del agua es ampliamente conocido entre la poblacion
y se conversa frecuentemente sobre los seres que lo habitan, con
quienes el pueblo shipibo-konibo mantienen un contacto continuo.
Este saber ha sido transmitido por los meraya, y actualmente, los
onanya contindan con esta tradicion de ensefanza.

20



Dentro del Jene nete, existen varios seres, entre ellos el bufeo,
conocido por su capacidad de transformarse en ser humano. Se
cuentan muchas historias sobre la participacion de los hombres
bufeos en las festividades shipibas. Dependiendo de su funcion, los
seres del agua tienen diferentes grados de importancia. El ser mas
importante es el ronin, o anaconda, vista como la madre del agua,
encargada de velar por los peces y todos los seres que habitan en ese
espacio. Otro ser de gran poder es el akoro, o "yacuruna”, que también
tiene un papel protector para los peces (CILA, 2012; FUCSHICO, 1998).

2. El agua en la cultura shipibo-konibo

En el Medio y Alto Ucayali, la diferencia entre los niveles mas
altos y bajos del rio puede llegar a ser de hasta nueve metros en la
mayoria de los afios. No obstante, si el rio Ucayali alcanza un aumento
de diez metros, evento raro que ocurre una vez por década, se
provocan danos importantes en las comunidades riberenas, afectando
incluso los platanales situados en las areas mas altas o restingas. Las
inundaciones, que duran entre dos y tres semanas, provocan el
marchitamiento y la muerte de los platanales, lo que deja a las
comunidades sin recursos agricolas por un periodo de largos meses.
Al descender las aguas en abril 0 mayo, se siembran los "hijuelos” o
retofios de platano que se habian guardado en las viviendas, y los
platanales empiezan a dar frutos nuevamente en junio-julio. Ante
estos efectos, las comunidades encuentran formas de enfrentar la
escasez de alimentos esenciales (Tournon, 1988, 2002).

El Ucayali se caracteriza por sus meandros, los cuales se
transforman paulatinamente y cambian con el discurrir temporal.
Segun Lathrap (1968), el ciclo completo de estos meandros se estima
en cerca de 500 afios. A medida que el rio corta sus meandros, se
forman lagos, canales, bosques inundables y pantanos, creando un
complejo laberinto acuatico. El valle aluvial del Ucayali se ensancha
conforme avanza de rio arriba a rio abajo. Por los laterales, el curso
del rio estd restringido por las colinas de Contamana en el Bajo
Ucayali y por las montanas de la Cordillera del Sira en el Alto Ucayali.
En el Medio Ucayali, cerca de Pucallpa, la llanura aluvial se extiende
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entre 95 y 150 km de largo, mientras que la cuenca aluvial activa tiene
un ancho promedio de 25 km (Lathrap, 1968; Tournon, 2002).

Las variaciones en los niveles de agua entre la temporada de
crecidas y la temporada baja oscilan entre nueve y diez metros,
dependiendo del afio. Mientras acontecen las inundaciones, el rio
puede expandirse a lo largo de decenas de kildmetros, cambiando
completamente el entorno. Los seres vivos (plantas, animales y seres
humanos) en estas zonas inundables se han adaptado a estos
escenarios excepcionales. Por ejemplo, el ribereno configura y
distribuye su espacio tomando en cuenta las inundaciones anuales del
rio. Sin embargo, en afios de crecidas extraordinarias, como las que
ocurren entre enero y abril, los platanales pueden ser arrasados, lo
que genera una grave escasez de alimentos (Tournon, 2002).

Mientras dura la estacion seca, se forman amplias playas que
se enriquecen con los aluviones traidos por el Ucayali. Estas areas
cultivadas en el Bajo, Medio y Alto Ucayali, hasta llegar a Bolognesi,
abarcan mas de 700 km. El agricultor debe tener en cuenta los
tiempos de emergencia al seleccionar los cultivos. Los cereales y
legumbres deben completar sus ciclos bioldgicos, esto es, madurar
los granos. A nivel local, el arroz y el frijol requieren cuatro meses
para madurar, mientras que el chiclayo y el mani necesitan tres
meses. Para los cultivos tuberosos, se prefieren aquellos de
crecimiento rapido. Algunas variedades de yuca pueden generar
suficientes tubérculos en tres o cuatro meses. Incluso algunas
plantas como la guayaba pueden soportar lainmersion (Tournon, 1988,
2002).

Por otro lado, las playas de los afluentes del Ucayali no se
cultivan generalmente debido a las crecidas impredecibles, salvo en
casos de plantas de ciclo muy corto como el mani. En cuanto a la
clasificacion del agua en el Ucayali, se establece una distincion entre
las aguas léticas y lénticas. Las aguas loticas corresponden al cauce
principal del Ucayali y sus afluentes secundarios, denominados en la
region tjpishcas o sshatey ponyan en shipibo-konibo. Estos canales,
llamados sacaritas, enlazan el Ucayali con sus ramificaciones y los
lagos de los meandros. Asimismo, los rios que provienen de las
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colinas y cordilleras son conocidas en la region como quebradas
(Tournon, 2002).

Las aguas de la cuenca amazonica se dividen en tres tipos:
aguas blancas, claras y negras. Alfred Russel Wallace (1992) fue el
primero en distinguir estos tipos de agua:

«Los numerosos afluentes del Amazonas, muchos de
ellos iguales a los mayores de Europa, difieren
notablemente en el color de sus aguas, el tipo de
vegetacion en sus orillas y los animales que las habitan.
Pueden dividirse en tres grupos: los de aguas blancas, los
de aguas azules y los de aguas negras» (p. 281).

Actualmente, se mantienen las denominaciones de "aguas
blancas" y "aguas negras"”, aunque "aguas azules" ha sido cambiada
por "aguas claras". Los shipibo-konibo denominan las aguas blancas
como jene sera o jene pota, las aguas claras como jene besshnan, y
las "aguas negras" como Auiso jene o joshin jene (Tournon, 2002).

Si bien las aguas blancas predominan en la cuenca del Ucayali,
también hay presencia de aguas negras y claras. Los "aguajales",
zonas bajas donde crecen las palmas de "aguaje" (Mauritia flexuosa),
estan relacionadas con aguas negras que se vierten al Ucayali. En
cambio, las aguas claras se hallan en las quebradas que descienden
de la Cordillera del Sira, la cual separa las cuencas de los rios Ucayali
y Pachitea, y tiene una altitud de 2200 msnm (Tournon, 2002).

Finalmente, cuando el Ucayali corta sus meandros, forma
varios lagos, conocidos como cochas y grandes areas bajas
inundables llamadas tahuampas (fasshba), un término que proviene
del quechua y es utilizado por los riberenos de habla castellana. Los
lagos mas jovenes de los meandros estan conectados al Ucayali,
mientras que los mas antiguos lo estan durante las crecidas. Estos
lagos tienen aguas mas claras o mas oscuras en verano, cuando
quedan separados del rio. En los dos ultimos meses del afio, con el
aumento del nivel del agua, el Ucayali inunda las tahuampas y luego
las cochas, lo que provoca que sus aguas se tornen turbias. Otros
lagos, como Cashibococha cerca de Pucallpa e Imiriacocha se forman
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por los diques creados por los afluentes (Tournon, 2002). Segun
Lathrap (1968): «los lagos resultantes del cierre y la inundacion de los
valles por las deposiciones del lecho del Ucayali son menos
numerosos que los lagos de meandros, pero pueden alcanzar grandes
extensiones» (p. 65).

Medios acuaticos y los procesos de
inundacion

En el curso del rio Ucayali se encuentran riberas convexas, las
cuales tienden a ser inundables, y riberas concavas que la gran parte
de las veces no se inundan. El rio desgasta por medio de la erosion
las riberas concavas y deposita materiales aluviales en las riberas
convexas (Tournon, 2002).

Los shipibo-konibo diferencian entre las "tierras altas" y las
"comunidades altas", estas se refieren a los territorios y poblaciones
que no se inundan, y las "tierras de bajial" (fasshba) y las
"comunidades de bajial" (fasshba jema), que son los lugares y
poblaciones que experimentan inundaciones (Tournon, 1988, 2002).

Betty Meggers (1976) clasifico los medios riberefios de los rios
de aguas blancas, que son ricos en recursos, y los medios
interfluviales, que los poseen en menor cantidad y cuyos suelos son
acidos. La tipificacion de tierras de bajial de los shipibo-konibo
corresponde a la de medios riberenos de Meggers, mientras que la
categoria de tierras de altura no tiene una correspondencia directa
con sus clasificaciones. Las areas que no se inundan, situadas en
terrazas elevadas, pueden estar a orillas del Ucayali, pero sus suelos
suelen ser interfluviales, con bajos contenidos de minerales y acidos
(Tournon, 2002).

Medios inundables

El ecosistema fluvial de la Amazonia destaca como de los mas
asombrosos del planeta, debido a su alta productividad bioldgica, su
rica biodiversidad y las adaptaciones unicas de su fauna y flora. Esta
altima se favorece de las optimas condiciones de luz, calor y
humedad, que son caracteristicas generales de la region amazonica.
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En el valle del Ucayali, las amplias zonas bajas inundables tienen
suelos aluviales muy fértiles, los cuales estan enriquecidos por los
minerales que las aguas blancas del Ucayali dejan durante la
disminucion del nivel del rio (Tournon, 1988, 2002).

Estos ambientes son cruciales para el intercambio de energia
y minerales entre los medios acudticos y terrestres. Junk (1982)
sefala que:

«Un analisis de los factores ecoldgicos asociados con las
planicies inundadas muestra que estos medios difieren en
muchos aspectos de otros tipos de zonas himedas. Las
grandes variaciones del nivel del agua a lo largo del ano
provocan el paso periddico de la fase terrestre a la
acudtica y viceversa, lo que tiene consecuencias
significativas tanto en los dominios abidticos como
biéticos. Muchos organismos que habitan estos lugares
tienen adaptaciones morfoldgicas, fisioldgicas y
etologicas para afrontar estas condiciones particulares.
El ciclo de los nutrientes esta fuertemente influenciado
por el rio, y los ciclos internos, junto con una importante
transferencia de nutrientes entre las fases acuaticas y
terrestres, especialmente a través de la vegetacion
herbacea terrestre y acuatica, requieren atencion
especial. Por lo tanto, las planicies inundadas pueden
considerarse sistemas intermedios entre los rios
(sistemas abiertos) y los lagos (sistemas cerrados)» (p.
286)

Estos espacios inundables son esenciales para los residentes
del Ucayali. Las playas de arena, los barrizales, las terrazas mas altas
y las restingas —terrenos elevados cercanos a los rios— son las
zonas predominantes para la agricultura. Las viviendas vy
comunidades coexisten en estos espacios con los platanales
(Tournon, 1988, 2002).

Ademas de las playas y restingas, se hallan las cochas (lagos
creados por meandros) y las areas pantanosas llamadas en la region
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como tahuampas (tasshba). Estas zonas, cubiertas por vegetacion
arbustiva o arborea, son cruciales para el sustento de los peces
durante las crecidas; asimismo, las tahuampas son ideales para el
cultivo de maiz (Tournon, 2002).

3. La fauna acuatica

La fauna acuatica es fundamental para la alimentacion y la vida
de los shipibo-konibo, desempenando un papel crucial desde la
infancia, como lo reflejan los dibujos realizados por los ninos. Desde
temprana edad, los ninos aprenden sobre la importancia de esta
fauna, y todos los hombres adultos participan en actividades de pesca
o caza de reptiles acuaticos.

Las tortugas acuaticas

En el valle del Ucayali habitan diversas especies de tortugas
acuaticas. A continuacion, se describen las principales:

» Charapa o sshahue (Podocnemis expansa, familia
Pelomedusidae): Esta es la tortuga mas grande de la region,
alcanzando un metro de largo y un peso cercano a los cien
kilos.

> Taricayas: Existen dos categorias nativas de taricayas, que son
tortugas de tamano menor comparadas con la charapa. Las
especies son:

o Cabori (posiblemente Podocnemis cayennensis, también
conocida como P. unifilis).
Copitso (probablemente Podocnemis sextuberculata)
Mata mata: Esta tortuga tiene una apariencia muy
singular y pertenece a la especie Chelus fimbriata, de la
familia Chelinae. Es carnivora, se esconde en el fondo de
tahuampas y quebradas, esperando a capturar a sus
presas (Tournon, 2002).

Es diversa y variada la nomenclatura nombres nativos para las
tortugas que aun necesitan ser identificados. Estos pueden
corresponder a especies menos conocidas o a formas sexuales o
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juveniles de las especies mencionadas. Algunos de los nombres
utilizados son:

>

YV V V V

Bahua sshahue (loro/charapa)

Caria piri, macho de la taricaya.

Nesa, especie de taricaya de aguajal.

Nosequen, otro tipo de taricaya de aguajal.

Teparo, cu piso, tortuguita acuatica de cuello largo y que se
encuentra en las quebradas (Tournon, 2002).

Los lagartos (Crocodilidae)

En la Amazonia peruana, los Crocodilidae, conocidos como

caimanes o lagartos, incluyen tres especies principales:

Caiman sclerops. Conocido como el lagarto blanco o jossho
cape o capeshin. Los adultos de esta especie pueden medir
alrededor de dos o tres metros. Son comunes en las aguas del
Ucayali y sus afluentes.

Melanosuchus niger. Este es el lagarto negro o huiso cape, que
puede medir entre seis a siete metros de largo. Habita
principalmente en los lagos. Esta especie fue objeto de una
intensa caza por su valiosa piel, pero ahora esta bajo
proteccion y su exportacion estad prohibida. Actualmente, es
posible encontrar individuos de gran tamaio que son un peligro
debido a su agresividad y dimensiones.

Paleosuchus trigonntus. Esta especie estd presente en las
quebradas de la region (Tournon, 2002).

Peces

La fauna ictiolégica del Amazonas merece especial atencion

debido a la notable diversidad bioldgica y ecoldgica de los peces en la
region, que constituye uno de los grupos vertebrados con mayor
numero de especies. El nUmero total de especies de peces en toda la
Amazonia es de aproximadamente 3 000, de las cuales 1800 han sido
descritas. Para poner esto en perspectiva, Europa occidental cuenta
con solo unas sesenta especies (Tournon, 2002).
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En el Peru, se han publicado listas de peces de agua dulce,
tanto de la selva como de la costa y la sierra. En 1986, se incluyeron
736 especies, y en 1995 el numero aumentd a 855. Se estima que
aproximadamente el 85 % de estas especies provienen de la
Amazonia.

El orden Characiformesy el Siluriformes son los que albergan
la mayor cantidad de especies y, posiblemente, la mas extensa
biomasa, ademas que es importantes como fuente de alimentacion.
Ambas son especies propias de aguas dulces. En cuanto al orden
Perciformes, predominante en especies marinas, en la Amazonia esta
representado por las familias Cichlidae'y Sciaenidae (Tournon, 2002).

Adaptaciones de los peces en condiciones de hipoxia

Cuando el nivel del rio baja, grandes cantidades de peces se
agrupan en lagos de meandros o en tahuampas, areas que a menudo
quedan separadas del cauce principal. Sus aguas son generalmente
pobres en oxigeno debido a la descomposicion de la vegetacion y la
alta temperatura de las aguas lénticas. A diferencia de los climas
templados, donde las estaciones frias y calidas provocan la mezcla de
las aguas superficiales con las mas profundas, en las zonas tropicales
este fendmeno no tiene lugar (Tournon, 2002).

Diversas especies de peces han evolucionado con
adaptaciones notables para afrontar la hipoxia o baja disponibilidad
de oxigeno. Estas incluyen alteraciones en el aparato digestivo, la
boca, el estobmago o el intestino, que se convierten en estructuras
respiratorias. En estos casos, el tracto digestivo esta revestido por un
epitelio respiratorio con paredes delgadas y una densa red de vasos
sanguineos, funcionando de manera analoga a los bronquios humanos
(Tournon, 1998).

Algunos peces cuentan con un sistema respiratorio dual:
utilizan sus branquias cuando el oxigeno del agua es suficiente, pero
en condiciones de hipoxia suben a la superficie para respirar. Este
comportamiento es tipico en familias como los Synbranchidae,
Callichthyidaey Loricariidae. Los Synbranchidae pueden permanecer
enterrados en el lodo durante la temporada seca, mientras que los
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Callichthyidae y Loricariidae usan sus aletas para moverse fuera de
los charcos y llegar a areas con mejor oxigenacion (Tournon, 2002).

Cuando enfrentan hipoxia, ciertas especies de peces, como las
rayas (Potamotrygon sp.), suben hacia la superficie para aprovechar
el agua con mayor contenido de oxigeno. Los peces de la familia
Characidae, como Brycon sp. y Colossoma macropomum, se
desplazan en la zona superficial y utilizan sus apéndices bucales para
agitar el agua. En una especie de Brycon, estos apéndices son
reversibles y solo aparecen en condiciones de bajo oxigeno.
Asimismo, el Osteoglossum bicirrhosum cuenta con barbillas bajo su
mandibula inferior que cumplen una funcion analoga. Por su parte, el
paiche, también llamado huame (Arapaima gigas), asciende a la
superficie de los lagos emitiendo un sonido distintivo al respirar. De
igual forma, el pez pulmon (Lepidosiren paradoxa) se oculta en el lodo
cuando las aguas disminuyen, mostrando una notable adaptacion a las
fluctuaciones ambientales (Tournon, 2002).

Mejores épocas de pesca
Los pescadores de la region han identificado siete estaciones
clave para la pesca a lo largo del rio Ucayali:

a. Jenetian napa. Traducido como "en pleno tiempo de lluvia®,
corresponde a la estacion de lluvias, que generalmente va de
enero a abril, y es conocida como el "invierno" de los riberenos.

b. Jene tsosinaitian. Traducido como "la época de los charcos",
esta estacion de la merma se extiende de abril a mayo. Durante
este periodo, se forman charcos de agua estancada tras la baja
del nivel del rio.

c. Mano picotaitian. Literalmente "cuando el barro aparece”,
transcurre entre mayo y junio.

d. Matsi paguetian. Significa "cuando desciende el frio" y hace
referencia a las corrientes frias conocidas como “los frios de
San Juan”, los cuales se manifiestan tipicamente a mitad de
ano.

e. Baritian napo. Conocido como "en pleno tiempo de sol",
temporada de aguas bajas que va desde finales de julio hasta
setiembre. Es el "verano" de los riberenos.
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f. Jene beaitian. Traducido como "cuando vienen las aguas"”, esta
estacion tiene lugar en octubre y parte de noviembre.

g. Tahua baritianm. Literalmente "época de sol de las cafas
bravas", ocurre en diciembre, el "verano del nifo" de los
riberenos. (Tournon, 2002)

La estacion mas favorable para la pesca es el verano (baritian
napa), ya que, en este periodo, muchas especies de peces, como los
zUngaros, bagres, saltones, carachamas), fasacos, shuyo, tucunaré y
bujurqui, paiche y arahuana, se concentran en volimenes de agua
reducidos. La dificultad para alimentarse durante esta época,
combinada con la concentracion de los peces, facilita la pesca.

La temporada de lluvias o crecidas también favorece la pesca
de unas treinta especies de peces. La época de la merma (fsosinai
Jjene) ocupa el tercer lugar en cuanto a importancia. Durante este
tiempo, el agua se retira del valle aluvial, formando detras charcos o
arcarishcas, los cuales disminuyen al evaporarse. Los pescadores
localizan estos charcos siguiendo a las aves predadoras que vuelan
sobre la zona. Muchas especies de peces, especialmente de las
familias Loricariidae y Callichthyidae, quedan atrapadas en estos
charcos, lo que facilita la captura de grandes cantidades. Para llevar
a cabo la pesca colectiva, los pescadores se organizan y, en
ocasiones, emplean un cilindro hecho de ramas y hojas (taranti), que
ruedan por el barro para atrapar a los peces. Toda la familia participa
en este proceso: los hombres espolean el cilindro, mientras que
mujeres y ninos se encargan de atrapar y recolectar los peces. Los
hombres deben estar atentos, ya que anacondas y anguilas eléctricas
pueden aparecer en el area. Durante este tiempo, se pescan especies
como shirui, turushuqui, sardinas, palometa, boquichico y lisas
(Tournon, 2002).

Las estaciones intermedias, como mano picotaitian, matsi
paquetian, jene beaitian y tahua baritian, son consideradas menos
favorables para la pesca. Aunque no se rechazan por completo, estas
estaciones no se destacan tanto en comparacion con otras. Esto se
refleja en las respuestas sobre la "peor época para pescar”, donde el
invierno (jenetian napa) es mencionado como la menos favorable, con
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62 especies de animales citadas. Sin embargo, esta estacion resulta
favorable para algunas especies como el sabalo, los boquichicos y las
sardinas (Tournon, 1988, 2002).

Durante el primer mes del afio se pesca el sabalo (yapan ehus,
Brycon sp., Characidae) en las tahuampas. Cuando el agua alcanza
niveles elevados, los platanales a orillas del lago se marchitan.
Durante este periodo, los pescadores se desplazan en canoas entre
troncos y raices, usando flechas para capturar sabalos. También
pescan boquichicos (boe) en el rio, particularmente cuando las aguas
altas hacen que estos peces se agruparan con las lisas (mossho
batan). Las sardinas (sipan) se atrapan en los lagos con flechas o
anzuelos. Las estaciones jene tsosinaiy jenetian napa son las mas
propicias para pescar los cahuara (p/ro) (Tournon, 2002).

Mejores lugares para pescar

» En el Ucayali;

» cochas o lagos de meandro;

» tahuampas;

» taes, los principales afluentes que discurren en la misma
cuenca o los canales que comunican el Ucayali con las cochas;

» huean, afluentes menos importantes que los fae;

> tsosin, charcos de agua surgidos por la merma (Tournon, 2002).

4. Técnicas de pesca y vocabulario

Los shipibo-konibo utilizan diversas técnicas de pesca, las
cuales han sido ampliamente documentadas por etndgrafos. En
particular, Tessmann (1928) hizo una detallada descripcion de los
equipos para pesca y el vocabulario originario, de gran precision. Este
registro permite comparar las practicas actuales con las del pasado
y estudiar la evolucion de los métodos y herramientas de pesca en las
Ultimas siete décadas (Tournon, 2002).

Cabe resaltar que el idioma shipibo-konibo no dispone de un
verbo uUnico para traducir "pescar”. El verbo yomeratiabarca tanto la
pesca como la caza, de manera analoga al verbo mitayaren el espafiol
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regional. En lugar de un solo verbo, se utilizan distintas palabras para
describir las diferentes técnicas de pesca (Tournon, 2002). A saber:

» Mishquiti. Pescar con la ayuda de anzuelos.

» Tsacati Capturar peces utilizando armas de lanzamiento como
flechas, lanzas o arpones.

» Ricanti. Realizar pesca con red.

Aparte de estos meétodos, también se emplean venenos,
trampas, hasta técnicas sin herramientas ni armas, como la pesca
manual (Tournon, 2002).

Pesca con anzuelos

Los anzuelos fueron utilizados por los pueblos de la costa
peruana hace miles de anos. Gracias a los intercambios comerciales
interregionales en el Perd, resulta factible que los anzuelos se
fabricaran utilizando huesos o materiales vegetales como espinas y
maderas duras antes de que los metales llegaran a la Amazonia. Con
el arribo de los europeos, los anzuelos de acero comenzaron a
utilizarse en el Ucayali, y hoy en dia se compran en las ciudades, junto
con hilos de nylon y alambres, que son esenciales para resistir los
dientes de peces como las pafias y gamitanas. Incluso los grupos mas
remotos de la Amazonia, como los achuar del Ecuador, también
emplean anzuelos metalicos. Los shipibo-konibo emplean anzuelos
para capturar diversas especies de peces, como Siluriformes,
Characiformes, Perciformes y tortugas. Para cebar los anzuelos,
utilizan diferentes tipos de frutas, especialmente aquellas
pertenecientes a las familias Meliaceae, Moraceae, Nyctaginaceae y
Sapotaceae, que son eficaces para atraer especies como las lisas,
palmometas y sardinas, que son parte de los Characiformes (Tournon,
2002).

Pesca con armas moviles

Los instrumentos utilizados para pescar en el Ucayali son
diversos, incluyendo flechas, lanzas y arpones. G. Tessmann (1928)
ofrecié una descripcion detallada de estas armas, lo que constituye
una valiosa referencia etnografica que permite observar la evolucion
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de estos instrumentos en los Ultimos setenta afos. A continuacion, se
describen las distintas armas de pesca, desde las mas ligeras hasta
las mas pesadas o elaboradas.

> Pia. flecha que se lanza a mano o con arco dependiendo de la
distancia. Se emplea sobre todo para capturar peces pequenos
como el boquichico, carachama y tucunaré. La fabricacion de
estas flechas ha permanecido igual desde las observaciones
de Tessmann (1928). El asta se obtiene de la parte superior de
la canabrava, lo que la hace ligera y recta. Las puntas son
elaboradas con cortezas de palmeras como el pijuayo (Bactris
gassipaes), pona (/riartea sp.) o bambd. Las flechas se lanzan
a mano para pescar en aguas blancas y turbias, donde solo se
pueden ver las perturbaciones causadas por los peces, y con
arco en aguas mas claras, donde los peces son visibles.

> Canotr. El arco empleado para la pesca se fabrica con estipites
de palmeras como el pijuayo, pona o huasai (Euterpe edulis).
La cuerda (r/sbi) se elabora a partir de la corteza de un arbol
cético, shinri (Cecropia ficifolia), o bien de nylon en tiempos
recientes. Este tipo de arco se emplea para pescar en canales
de agua blanca, especialmente en el Alto Ucayali, donde los
pescadores disparan flechas hacia las aguas turbulentas sin
poder ver los peces.

» Rayachopa. Se emplea una lanza de 1 a 1.5 m, elaborada de
cafiabrava para capturar peces mas grandes como el coyaparo,
main, payariy tsisman.

> Sesniya. Este utensilio, sefialado por Tessmann (1998), es una
flecha o lanza de dos o tres puntas, hecha con el estipite de la
palmera y se emplea para pescar el boquichico.

» Maudzo. Descrito por Tessmann (1998) como una lanza con
siete puntas hechas del estipite de palmera, se conoce también
como mabocho. De 1.5 metros de largo, tiene puntas metalicas,
usadas para pescar peces de tamano mediano como boe, coya,
maque, y otros. En la actualidad, las puntas de madera de
palmera se han reemplazado por puntas metalicas.

» [Ipoafi: Estalanza de 2 o0 3 metros de largo se utiliza para pescar
peces grandes como el Siluriformes (incluyendo ipo ehua,



banhuin, y piro) y las rayas (ihui). Esta hecha generalmente de
espintana o /poat/ jihui.

> Tsacati Este término tiene dos significados. En primer lugar,
refiere la accion de pescar peces pequefios 0 medianos con un
arpon. En segundo lugar, designa un tipo de lanza con asta de
isana y una punta que se suelta con un fierro de dos alas. Se
utiliza especialmente para pescar tortugas acuaticas (como
charapa y taricayas) y peces grandes como la gamitana.

> Wurapoko. Descrito por G. Tessmann (1998), Este arpon se
compone de tres partes: un asta de madera, una pieza pequena
de madera y una punta metadlica con pulas, que se ensamblan
con una cuerda de algodon. El wurapdko se empleaba para
pescar el paiche y otros peces grandes, y es conocido como el
término antiguo para el chicaro.

> Chicaro. Este arpon se compone de tres partes: un asta de
madera robusta de aproximadamente tres metros, una punta
metalica con dos puas, y un flotador hecho de madera de balsa
0 mossho (Ochroma pyramidale). Al clavarse en el pez, la punta
se desprende, y el flotador ayuda a localizarlo y recuperarlo. El
chicaro se utiliza para pescar paiche, vaca marina, lagartos y
grandes peces de las familias Pimelodidae y Characidae, y se
considera la herramienta de pesca mas preciada. Aunque el
wurapoko y el chicaro tienen una estructura similar, el chicaro
moderno tiene un flotador independiente, lo que facilita su
fabricacion, aunque también puede generar problemas si la
cuerda se enreda (Tournon, 2002).

Pesca del paiche

La pesca del paiche (Arapaima gigas) es una actividad
arriesgada pero rentable, ya que el paiche se comercializa bien en
Pucallpa. Es practicada por especialistas llamados huamemis o
paicheros. Esta pesca se asemeja mas a una caza, similar a la de los
cetaceos. El pescador se lanza solo en una canoa pequefia de 3-4
metros, con su chicaro preparado. El paiche aparece en la superficie
para respirar, y el pescador debe prever donde aparecera a
continuacion. Después de lanzar el arpdn, el paiche huye, lo que puede
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volcar la canoa. A veces, el paiche protege a su cria, lo que lo
convierte en un pez excepcionalmente agresivo. Esta actividad esta
rodeada de creencias y rituales, como el sobado de la canoa con jison
nonti lmaste (Oxycaryum cubense) antes de salir a pescar (Tournon,
2002).

Redes

En las comunidades riberenas shipibo-konibo se utilizan
principalmente dos tipos de redes para la pesca:

e Anirica: Es la red trampera, captura a los peces atrapandolos
por las agallas o por sus bigotes. Su tamano oscila de los
cincuenta a los cien metros de largo y de los veinte a treinta de
alto. Normalmente se coloca en los lagos, a profundidades de
entre 2y 5 metros.

e Masshco rica. Es la tarrafa, una red de tamano reducido que se
sujeta por un lado con una cuerda, mientras que del otro se
mantiene con un peso de piedras o plomos. Al ser lanzada al
aire, la red se abre en forma codnica, con didametro y altura
cercanos a los cinco metros. Su utilizacion ha aumentado en
las comunidades. (Tournon, 2002).

Redes en la antigliedad

No hay evidencia clara sobre el uso de redes en tiempos
antiguos en el Ucayali. Los franciscanos mencionan anzuelos y
arpones, mas no aluden a las redes. En sus relatos, destacan la
destreza de los pescadores al utilizar anzuelos y arpones: "Se
fabrican sus cuerdas y sogas para la pesca, en la que emplean
anzuelos y arpones que tiran con tal destreza, que raro es el pez que
se les escapa" (Amich, 1988, p. 250).

Trampas utilizadas en la pesca

e Trampa tapasho: son construcciones elaboradas a base de
canas o ramas dispuestas verticalmente, separadas por tres p
cinco centimetros, y atadas con soguillas de tamshi. Se colocan
a lo largo de los canales y son utiles para capturar peces que
siguen las corrientes de agua que fluyen del Ucayali hacia las
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cochas y tahuampas, o viceversa, durante las épocas de
crecida y bajante.

e Trampa pari: Esta trampa se usa para capturar al paiche
(Arapaima gigas). El pescador se posiciona cuidadosamente
sobre una plataforma de palizada y emplea un arpén para
atrapar al pez. Este método esta principalmente destinado a la
captura de grandes especies como el paiche (Tournon, 2002).

Ictiocidios (pesca con venenos)

En la pesca también se emplean venenos o ictiocidios, los
cuales provienen de diversas especies de plantas como el barbasco,
huarahuasco, huaca, marash, y catahua. Es especialmente comun en
areas de agua mas pequefia, como cochitas, quebradas y canales.
Este método es mas utilizado en las regiones interfluviales, donde los
cuerpos de agua son mas pequefios y controlables (Tournon, 2002).

Pesca en charcos

En algunas ocasiones, la mano es el Unico instrumento
utilizado para pescar. La merma de los niveles de agua en las cochas
crea lo que los pescadores llaman acarishca o “corral de peces”, y
ofrece oportunidades para recoger peces atrapados en el lodo o que
intentan escapar hacia los rios. Los peces que se encuentran en estos
charcos, principalmente de las familias Loricariidae, Callichthyidae y
Erythrinidae, se pueden atrapar con las manos o picar con el arpon
[poati. Este tipo de pesca suele ser colectiva y se conoce como una
pesca "milagrosa”.

Aunque la pesca en los charcos puede ser exitosa, también
conlleva riesgos. Los predadores, como el neron (Synbranchus
marmoratus), el huame rano (Lepidosiren paradoxa), la anguila
eléctrica (Gymnotidae), y especialmente la anaconda (ronon ehua),
también se ocultan en estos charcos. Estos animales pueden
sobrevivir en el lodo o bajo plantas acuaticas durante la merma, lo
que representa un peligro para los pescadores que buscan recolectar
peces (Tournon, 1988).
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Técnicas para llamar a los peces

Los pescadores shipibo-konibo emplean una serie de métodos
para atraer a los peces, los cuales implican sonidos y movimientos en
el agua. A continuacion, describiremos algunas de estas técnicas:

> Golpear el agua con el remo: Es una practica comun ver a los
pescadores golpear el agua con el remo para atraer a las
piranas (jatsan ati). Este tipo de llamado puede ser utilizado
para otras especies de peces.

> Hacer ruido con el anzuelo: Mientras se esta en una canoa en
aguas profundas, se puede hacer ruido con la barandilla del
anzuelo para atraer peces como pirafas, zungaros y sabalos.
Ademas, se puede golpear el agua con las manos para pescar
corvinas, motas y manitoas.

» Llamado con un beso: Cuando el pescador se encuentra sobre
un gramalote o guamas, en aguas poco profundas, se puede
hacer un beso cerrado con los dientes y mover la lengua para
llamar a los peces. Este método atrae especies como
acarahuasu, bujurqui, anasshu y huasaco

> Silbidos suaves: En algunas ocasiones, estando en un arbusto
a 2 o 4 metros de altura, el pescador emite un silbido suave,
similar a un canto triste, que es transmitido a través del agua.
Este sonido atrae a peces como tucunaré, sabalo, acarahuasuy,
arahuana, boquichico y hasta tortugas taricaya.

El silbido del pescador tiene un efecto atractivo en los peces,
quienes se agrupan alrededor del pescador después de
escuchar el llamado. Segun el relato, los payaris (arahuana)
son los primeros en responder al sonido, comunicandose entre
ellos, lo que provoca que se retnan en grandes cantidades,
facilitando su captura.

El pescador utiliza este silbido para atraer a otras especies
como el tucunaré y el acarahuasu, y una vez que se ha
capturado una cantidad suficiente, los peces dejan de
responder y se retiran a otros lugares (Tournon, 2002).



Conservacion del pescado

Los peces se conservan mediante ahumado o salazon. Para
consumo diario o durante viajes, los pescados se someten a un
ahumado rapido, lo que permite que duren algunos dias.
Especificamente, las carachamas se ahuman para ser llevadas en los
viajes. En cambio, las tortugas acuaticas se salan, pero no se ahuman.

Para los peces de alto valor comercial, como el paiche y la vaca
marina, se aplica un proceso de salazén y secado al sol, lo cual
permite que el pescado se conserve durante mas tiempo,
especialmente en el verano (Tournon, 1988, 2002).

9. Los seres del agua

Bufeo o delfin (coshoshca)

El bufeo, también conocido como delfin (coshoshca), es
considerado el superpredador en el mundo acuéatico. Este ser tiene
una gran capacidad para transformarse en humano, lo que le otorga
poderes de seduccion, ademas de asociarse con practicas de brujeria
que pueden ser peligrosas (Tournon y Reategui, 1988). Segun la
tradicion shipibo-konibo, los brujos humanos emplean espinas de
chonta o pequenas plumas como virotes, los cuales pueden ser
retirados por otros brujos o chamanes, llamados yobe u onanya'y
meraya. De forma similar, se cree que los bufeos emplean los
caneros, unos peces parasitos que causan hemorragias al penetrar
en los orificios naturales de otros vertebrados, como virotes. Estos
peces incluyen especies como Urinophilus erythrurus, Vandellia
plazaiiy otras del género Trichomycteridae.

Un relato del P. Alcantara (1899-1900) ilustra el choque entre
dos concepciones del mundo. El sacerdote intentd convencer a los
indigenas de pescar bufeos para extraer su aceite, utilizado en el
alumbramiento, pero fracasé en su intento. Los indigenas temen que
matar al bufeo impida la pesca de la vaca marina, ya que creen que
existe una interdiccion en torno a estos animales. A pesar de los
intentos del Padre, la tradicion persiste entre los shipibo-konibo,
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mientras que los pescadores mestizos matan a los bufeos cuando se
meten en las redes (Alcantara, 1899-1900).

Ademas de su fama como superpredador, los bufeos son
conocidos por su capacidad de inseminar a las mujeres a distancia
mientras se banan, lo que da lugar al nacimiento de ninos de piel muy
blanca. El Padre Alcantara relata un caso en el que bautizd a un nifio
rubio de una mujer infiel, cuya apariencia se consideraba un signo de
que los bufeos eran responsables de su concepcion. Este fenomeno
fue interpretado como una creencia popular que reflejaba la
desconfianza hacia los extranjeros (Alcantara, 1899-1900). Los
indigenas de la region se refieren a estos niflos como coshoshca
yoshin baguebo, o "nifios del espiritu del bufeo". Seglin la
interpretacion de U. Reategui (1983), esta creencia esta relacionada
con el temor de los nativos hacia los forasteros, aunque también se
encuentra vinculada a mitos mas antiguos.

Resulta interesante las palabras de Clara Cardenas al
respecto:

«Con el nombre nativo de cushushca se conoce a los
delfines de rio, los cuales se cree pueden convertirse en
humanos. Existe la creencia de que estos mamiferos,
conocidos también con el nombre de bufeo cuando son
machos se roban a las mujeres atraidos por su sangre
menstrual y los bufeos hembras roban a los hombres.
Existen dos clases de bufeos, los grisaceos y los
colorados, de estos Ultimos afirman que se convierten en
gringo, quien enamora a una mujer y la deja embarazada,
naciendo luego seres deformados, asi explican los
nacimientos de nifios contrahechos y asi explican en San
Pablo de Sinuya (bajo Ucayali) el nacimiento de un albino»
(p. 138)

Las creencias sobre el bufeo son comunes entre los habitantes
riberefios de la region amazdnica, tanto entre los pueblos originarios
como los mestizos del Pert y los "caboclos" de Brasil. Segln estas
creencias, el delfin, o bufeo, tiene la capacidad de cautivar a las
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mujeres de las comunidades riberefas y de ser el padre de nifos cuya
identidad paterna se desconoce. Se cuenta que, en las primeras horas
de la noche, el delfin se transforma en un joven apuesto, de piel
blanca, alto, fuerte, habil para bailar y gran bebedor. Este joven asiste
a celebraciones y encuentros, siempre cumpliendo con las citas que
promete. Al llegar el amanecer, se sumerge nuevamente en el agua'y
regresa a su forma de delfin.

Las nutrias

En la Amazonia, existen dos especies de nutrias: la mas grande,
conocida como Pteronura brasiliensis o "lobo", y la mas pequefa,
Lutra longicaulis, denominada "bonsin".

La Pteronura brasiliensis, que puede alcanzar los dos metros
de largo, es un animal de gran poder y se le asocia como animal brujo
(Tournon, 1990). Su imponente tamafio y sus gritos caracteristicos han
generado historias sobre su capacidad para transformarse en
humano (Tournon, 2002). Ademas, se le considera un ser seductor,
pero en suehos.

Anaconda, ronon ehua

En las creencias de los pueblos riberefos, se considera que las
anacondas (Eunectes murinus, Boideae) o ronon ehua poseen un
poder similar al de los lobos y pueden influir en las personas. Se cree
que la anaconda tiene la capacidad de embrujar a las mujeres,
especialmente cuando se bahan en el agua durante su flujo menstrual
(CILA, 2012).

Por ejemplo, Tournon (2002) relata un caso en el que una mujer
de 51 afios fue victima de un "embrujo" de la anaconda. Segun la
historia, la anaconda la "virote6" (empled su poder para causar dafio)
después de que la mujer matara una huangana en la orilla del agua.
La mujer sufrio dolores en el cuerpo, cabeza y panza, y experimento
hemorragias. Los médicos vincularon sus sintomas con la
menopausia, pero un onanya diagnostico que el malestar provenia de
un embrujo causado por la anaconda. La mujer habia sofiado con una
hemorragia y también habia tomado la planta conocida como piri piri.
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Otro caso resulta bastante esclarecedor. Un hombre de 38 anos se
enfermo después de comer algo asociado con la anaconda. Este
también tuvo un suefio relacionado con un barranco que lo cubria, lo
que podria interpretarse como un suefio de "hundimiento", similar a
la forma en que la anaconda mata a sus presas por constriccion y
ahogamiento (Tournon, 2002).

Asi pues, los animales que en la region son vistos como
"brujos"” suelen compartir rasgos propios de depredadores, tanto en
habitats acuaticos como terrestres. No obstante, de acuerdo con los
especialistas, especies como los bufeos y las nutrias no representan
un riesgo para los seres humanos. (Garcia-Rivero, 1993; Tournon,
2002).

6. El mundo acudtico como transposicion del
terrestre

En el vasto mundo acuatico de la Amazonia, existe una rica
fauna de espiritus acuaticos, entre los que se destaca el roniny sus
diversas manifestaciones. El an/ ronin, por ejemplo, es omnipresente,
rodea con su inmenso cuerpo todo el disco terrestre. Este espiritu
acuatico, en sus multiples formas, ocupa un lugar central en las
creencias de los pueblos riberefios (Tournon, 2002).

Los chamanes meraya, en sus sesiones con ayahuasca, tienen
la capacidad de comunicarse con los chai coni o inin jonibo
(literalmente "cufados/perfumados/personas"), seres acuaticos que
viven en una dimension paralela a la de los humanos terrestres. Estos
seres acuaticos, conocidos también como yacuruna entre los
mestizos, pueden habitar bajo el agua y, a través de su comunicacion
con los meraya, ensenan secretos como los de la pesca, los cantos y
proporcionan conocimiento sobre los espiritus, tanto del bosque como
del agua (Cardenas, 1989).

Cada elemento del entorno terrestre tiene su contraparte
acuatica en este sistema de creencias. Asi, por ejemplo, la cintura
corresponde a la boa negra; el asiento a la tortuga charapa; la gorra
a la raya; la hamaca a la boa amarilla; el zapato a la carachama; la
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canoa al lagarto; el bote al yacuruna; el perro doméstico a la nutria
bonsin; el perro guardian a la nutria neino; el mensajero al ave chicua;
los perfumes al piri piri; el peine al pez palometa; el papel de bafio a
la corteza de capirona; la almohada a la tortuga motelo, y el remo a la
raya o ihuin (Tournon, 2002).

Este sistema simbdlico y espiritual refleja la profunda conexidon
entre los habitantes de la region amazdnica y el mundo acuatico que
los rodea, fusionando lo natural con lo espiritual, en una relacion que
trasciende lo fisico y lo terrenal (CILA, 2012).

Los animales que enferman sin ser comidos

El ronin, la yacumamo o boa gigante mitica, es un ser que no
debe ser comido, pero cuya presencia puede causar enfermedades
cuando entra en los suenos de los shipibo-konibo. De acuerdo con
Tournon y Reategui (1988), otros animales que no deben ser cazados
ni consumidos incluyen el ochiti (perro), el bufeo, el cape (lagarto), y
el neino (nutria), todos considerados portadores de poderes
espirituales similares a los de los hombres. Estos animales son vistos
como poseedores de espiritus caya y, por tanto, se asocian con la
misma capacidad de hechiceria que los brujos, conocidos como yobe.
Ademas de estos animales, los carnivoros mas pequefios como las
ratas y los ratones también caen bajo estas creencias. Curiosamente,
los shipibo-konibo no comian lagartos hasta hace pocos afios,
practica que si era comun entre los mestizos riberefios.

Los misioneros intentaron, sin éxito, que los nativos cazaran
bufeos para obtener su grasa y utilizarla para la iluminacion, pero
este acto contradecia la creencia que los habitantes locales tienen
sobre estos animales. En la tradicion, se evita todo contacto o
acercamiento con la nutria y, de la misma manera, con el bufeo. En
contraste, los tigres no estan sujetos a estas estrictas interdicciones
y, de hecho, se cazan; ademas, existen plantas como el /no pabigui que
facilitan su captura (Garcia-Rivero, 1993; FUCSHICO, 1998).

Los bufeos, nutrias, anacondas y tigres son considerados seres
con espiritus equivalentes a los de los humanos, con poderes
similares a los de los brujos. En las respuestas de la comunidad, el
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yotoa (hechizo) causado por estos animales se considera muy
peligroso, y las victimas de estos embrujos buscan la ayuda de los
onanya o meraya (Cardenas, 1989).

En la cosmovision de los shipibo-konibo, el agua, representada
por la madre del agua, desempena un papel crucial al mantener el
nivel del rio para evitar que se seque. Ademas, el agua es considerada
una fuente de poder, y se debe tener especial cuidado al navegar por
el rio, ya que esta habitada por seres con los que los shipibo-konibo
mantienen una relacion constante y respetuosa. Esta interrelacion
con los seres acuaticos es fundamental, ya que la pesca es una de sus
principales actividades, y el respeto hacia estos seres, como el lobo
de rio, es esencial. De no existir este respeto, podrian surgir
consecuencias negativas, como enfermedades.

Por otra parte, el concepto de lo "real" para los shipibo-konibo
no se separa en categorias como "real" y "no real" segln la vision
occidental. Para ellos, todo existe y tiene vida, lo que refleja una
cosmovision integral. En su vida cotidiana, el espacio del agua o Jene,
es vital, ya que todo en la organizacion social y en su subsistencia gira
en torno al rio. La ubicacion de las viviendas, rio arriba o rio abajo,
esta determinada por la cercania a los recursos acuaticos, en especial
los peces, que son fundamentales en su alimentacion.

Ademas, el rio también es un lugar de socializacion, donde
tanto hombres como mujeres realizan sus actividades, como lavar
ropa, bafiarse o pescar, practicas que estan impregnadas en sus
mitos. Para los shipibo-konibo, el agua esta profundamente conectada
con la tierra, pues debajo del agua hay tierra, y debajo de la tierra,
agua.

Este espacio acuatico no solo es una fuente de recursos, sino
que esta protegido mediante practicas que siguen la cosmovision de
los shipibo-konibo. Estas practicas de conservacion estan
relacionadas con los espacios sagrados y garantizan un uso
responsable y respetuoso del rio, asegurando su supervivencia y el
equilibrio de su entorno.
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Espacios sagrados

En la cosmovision shipibo, los espacios sagrados son aquellos
donde habitan seres poderosos como la madre del agua, el ronin
(anaconda), y el akoro (yacuruna). Estos lugares son considerados
muy respetables y temidos, por lo que los shipibo-konibo evitan
asentarse cerca de ellos. Aunque, como pescadores, reconocen su
cercania al agua, estos espacios siguen formando parte integral de su
mundo, pero deben ser respetados y no intervenidos.

Uno de estos espacios sagrados son las cochas virgenes, areas
de abundante vida acuatica donde los seres como el roniny el akoro
protegen a los peces. Los shipibo-konibo no pescan en estas cochas,
ya que hacerlo puede poner en peligro sus vidas. El ronin, considerado
un ser extremadamente poderoso, puede "tragar" a quienes se
acercan demasiado a estas aguas sagradas. Para advertir de su
presencia, el ronin genera ruidos fuertes y remolinos en el agua,
causando temor a los pescadores que intentan acercarse.

Estas cochas no deben ser vistas como lugares abandonados,
sino como centros de reproduccion. EL hecho de que los shipibo-
konibo no pesquen en ellas esta relacionado con el respeto al ciclo de
vida de los peces, que se reproducen alli antes de salir hacia el rio y
las quebradas para alimentar a la comunidad. De este modo, las
cochas virgenes juegan un papel vital en el abastecimiento de peces,
y su conservacion es esencial para la subsistencia de los shipibo-
konibo.

En cuanto a la agua, los shipibo-konibo tienen dos términos
para describirla: jene y ompax. El término jene tiene un valor
simbdlico y se refiere a todo lo que contiene vida, como el rio, las
cochas, las quebradas, y otros cuerpos de agua en movimiento. Por
otro lado, ompax se refiere al agua estancada o la que proviene de
pozos artesanos, como la obtenida en zonas urbanas. La principal
diferencia es que jene tiene vida propia, mientras que ompax no. Solo
el jene es considerado un espacio del mundo, siendo un componente
vital en su cosmovision.
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7. El agua en la cultura shipibo-konibo.
Importancia

La relacion entre el agua y los pueblos originarios de la
Amazonia peruana trasciende lo funcional. Para los shipibo-konibo, el
agua es el alma del universo y el sustento de la vida. No se limita a
ser un recurso natural, sino que forma parte de un entramado
cosmico que conecta a todos los seres, desde los humanos hasta los
espiritus del agua. Este ensayo explora como los shipibo-konibo
conciben el agua como elemento central de su cosmovision, una
fuente vital que combina espiritualidad, sustento y equilibrio
ecolagico.

En la cosmovision shipibo-konibo, el agua, conocida como jene,
no solo es una sustancia que fluye, sino un espacio vivo y vibrante.
Dentro del Jene Nete (mundo del agua), coexisten peces, plantas y
entidades espirituales, todos conectados en un ciclo de
interdependencia. Este espacio no se limita al plano fisico; es un
submundo espiritual habitado por seres protectores como la madre
del agua (ronin) y los yacuruna, quienes cuidan y regulan la vida
acudtica. Las cochas virgenes, por ejemplo, son consideradas
santuarios donde los peces se reproducen, y pescar en ellas es una
transgresion a las normas espirituales y ecoldgicas que podrian traer
consecuencias graves para la comunidad.

El agua es también la base de la subsistencia para los shipibo-
konibo, especialmente a través de la pesca y la agricultura. Las
variaciones estacionales del rio Ucayali, que a veces alcanza hasta
diez metros de crecida, moldean la vida de estas comunidades.
Durante las inundaciones, las tierras fértiles se renuevan,
permitiendo la siembra de platanos, maiz y yuca. Al mismo tiempo, las
aguas ofrecen un ecosistema diverso de peces, esenciales para la
dieta local. Sin embargo, esta relacion con el agua no es simplemente
extractiva; los shipibo-konibo se aseguran de respetar los ciclos
naturales, pescando en tiempos especificos y preservando areas
sagradas donde la vida acuatica prospera.
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Para los shipibo-konibo, el agua es mucho mas que un recurso
material; es un simbolo de la vida interconectada. Seglin su
cosmovision, el agua no tiene fin, y su flujo constante asegura el
equilibrio entre la tierra, los humanos y los seres espirituales. Este
entendimiento se refleja en practicas que promueven el respeto hacia
el rio y sus habitantes, desde rituales chamanicos hasta restricciones
en la pesca. Ademas, el agua es un espacio de socializacion y
transmision de saberes, donde las comunidades se encuentran para
compartir y aprender.

El agua, en la cosmovision shipibo-konibo, no es solo un
elemento indispensable para la vida fisica, sino también un eje
espiritual y cultural. Su flujo simboliza la conexion entre los mundos
material y espiritual, y su manejo sostenible asegura la continuidad
de los ciclos naturales y culturales. En un mundo donde la crisis
hidrica amenaza la existencia de muchos ecosistemas, los shipibo-
konibo nos ofrecen una vision profunda sobre la importancia de
respetar y preservar el agua como fundamento de la vida y el
equilibrio.
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Industrias extractivas y
megraproyectos

Con el arribo de los colonos y la consolidacion de haciendas en
la region, los pueblos indigenas sufrieron una mayor pérdida de sus
tierras ancestrales y vieron restringido el acceso a los recursos
esenciales. Esta realidad afecté gravemente sus modos de vida, la
economia de subsistencia. Ello los impulsd a unirse para exigir el
reconocimiento legal de sus territorios. De esta necesidad surgieron
las primeras organizaciones indigenas, como las de los aguarunas
(awajun), yaneshas, ashaninkas y shipibos. Estas comunidades
optaron por una nueva forma de resistencia, distinta de las revueltas
armadas que habian predominado como respuesta a la colonizacion
(Benavides, 2010; Chirif y Garcia-Hierro, 2007).

Gracias a la presion ejercida por las comunidades indigenas,
sumada al apoyo de antropdlogos familiarizados con su realidad y a
la disposicion politica del gobierno de Juan Velasco Alvarado, en 1974
se aprobo la Ley de Comunidades Nativas como parte de la reforma
agraria. Esta legislacion marco el comienzo del proceso de titulacion
de tierras comunales y también introdujo una nueva forma de
representacion indigena ante el Estado. Al otorgar personeria juridica
a las comunidades, la ley reconocio oficialmente a sus dirigentes
elegidos en asambleas, fortaleciendo asi su capacidad de gestion y
participacion (Benavides, 2010; Chirif, 2024).

Este proceso dio lugar al surgimiento de lideres indigenas que,
con el respaldo de antropologos y la colaboracion de organismos
internacionales, lograron establecer en 1980 la Asociacion Interétnica
de Desarrollo de la Selva Peruana (Aidesep). Esta entidad reunio a las
federaciones de pueblos indigenas previamente mencionadas y se
centrd en impulsar la formacion de nuevas federaciones en regiones
aun desorganizadas. Su proposito principal fue siempre garantizar la
titulacion y la proteccion de los territorios indigenas, consolidando asi
la defensa de sus derechos colectivos (Chirif, 2024).
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Mas adelante, en 1987 se fundd la Confederacion de
Nacionalidades Amazédnicas del Peru (Conap), en un contexto
marcado por rivalidades entre ambas organizaciones. Aidesep cuenta
con 56 federaciones afiliadas, mientras que Conap también agrupa a
un numero notable de organizaciones. La primera ha centrado sus
esfuerzos en la defensa de los derechos territoriales y culturales de
los pueblos indigenas, mientras que la segunda ha orientado sus
acciones hacia la colaboracion con politicas estatales y sectores
empresariales. A pesar de sus diferencias, han trabajado juntas en
momentos cruciales, como en 2009, cuando unieron fuerzas durante
las protestas indigenas y participaron en la Mesa de Dialogo con el
gobierno tras los tragicos eventos de Bagua (Benavides, 2010).

Asi pues, los impactos ambientales en la Amazonia peruana
estan profundamente entrelazados con las luchas sociales de los
pueblos indigenas por la defensa de sus territorios y su modo de vida.
La presion ejercida por las comunidades frente a la colonizacion y la
explotacion de recursos ha llevado al surgimiento de movimientos
organizativos que, a lo largo de los anos, han logrado avances
significativos en la titulacion de tierras y en la visibilidad de los
derechos indigenas. Sin embargo, estos logros se ven empafados por
los constantes desafios ambientales derivados de la extraccion de
recursos naturales, que afectan tanto al ecosistema como a la salud
y bienestar de las comunidades. La colaboracion entre organizaciones
indigenas y la intervencion del Estado, junto con la influencia de
actores internacionales, han sido claves para enfrentar estos
desafios, aunque la sostenibilidad de sus territorios aun depende de
un equilibrio entre el desarrollo econdmico y la proteccion ambiental.

1. Ecologia, politica y cultura como dimensiones
del agua

Desde una perspectiva antropoldgica, el agua trasciende su
papel como simple recurso, convirtiéndose en un vinculo esencial
entre distintos ambitos de la vida social, a través de su valoracion,
manejo y las reglas que regulan su uso. Su capacidad para entrelazar
diversas esferas la posiciona como un fenomeno social integral,

48



cuyas caracteristicas fisicas se ven influenciadas por su conexion con
el cuerpo humano, el entorno natural y las estructuras sociales
creadas por la comunidad. (Orlove y Caton, 2010). Esto resulta
fundamental, ya que el agua atraviesa y permea casi todos los
aspectos de la vida social, tanto en contextos urbanos como rurales
(Grados-Bueno y Pacheco-Riquelme, 2016; Swyngedouw, 2006).

La naturaleza interconectada del agua permite interpretar su
ciclo como un ciclo hidrosocial, donde los elementos fisicos, sociales,
econdmicos, politicos y culturales se entrelazan de manera
inseparable. Este ciclo se fundamenta en diferentes formas de valorar
el agua, las cuales varian segun el contexto y las estructuras sociales
especificas. En las comunidades amazonicas, las representaciones
sociales del agua destacan la relevancia del sistema fluvial en sus
actividades cotidianas y en su subsistencia. El agua es percibida como
un "elemento vital" que trasciende su funcion en la higiene y el
transporte, al ser también una fuente indispensable de recursos, lo
que la vincula estrechamente al "entorno social" y permite replantear
el ciclo hidrologico desde una vision cultural (Arrieta, 2010;
Swyngedouw, 2006).

Las concepciones simbdlicas y culturales del agua,
particularmente en el ambito mitico, experimentan modificaciones
debido a elementos como la formalizacion de titulos de propiedad, la
valoracion econdmica atribuida por las compaiiias petroleras en sus
acuerdos con las comunidades locales y los cambios derivados de la
urbanizacion. Asi, el agua puede entenderse tanto como un insumo
para la produccion como un derecho humano primordial. Ademas, su
valor puede ser tanto positivo —en términos de supervivencia,
higiene, placer— como negativo —en relacion con inundaciones,
erosion, peligros o enfermedades— (Arrieta, 2010; Grados-Bueno y
Pacheco-Riquelme, 2016)

Este proceso de valoracion del agua tiene un componente
politico intrinseco, ya que estd relacionado con los derechos y
responsabilidades de los actores involucrados. La equidad en el
acceso y distribucion del agua es un tema crucial, especialmente
porque las politicas vinculadas a este recurso no siempre garantizan
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un acceso justo para todos los grupos sociales, considerando factores
como clase, etnia, género o edad. Como resultado, algunos actores
tienen un poder decisional significativo, mientras que otros quedan
excluidos, a pesar de verse igualmente afectados por las decisiones
tomadas (Grados-Bueno y Pacheco-Riquelme, 2016; Orlove y Caton,
2010).

El Estado desempefia un rol crucial en la gestion del agua,
interviniendo a través de la construccion de infraestructuras
hidraulicas, como represas y canales, lo que requiere una significativa
inversion de capital. Sin embargo, con el crecimiento del sector
privado y la sociedad civil, el Estado ha ido perdiendo parte de su
autoridad y control exclusivo sobre la gestion del agua. Esto ha dado
lugar a nuevas formas de gobernanza, como las ONG y las
organizaciones de riego, que proponen alternativas en la
administracion de este recurso (Tropp, 2007).

Por esta razon, los diferentes actores involucrados buscan
desarrollar estrategias que consideren sus opiniones y necesidades,
gestionando el agua de manera politica y tratando de conciliar
demandas que a veces son contradictorias, como las de consumo
doméstico, agricultura o industria. El desafio en este contexto
consiste en determinar si la distribucion y organizacion del ciclo
hidrosocial pueden ser mas eficientes y equitativas, ya que el control
del agua no solo depende de su posesion, sino también de aspectos
como su calidad, tipo, cantidad y la estructura organizacional que
regula su uso (Arrieta, 2010; Orlove y Caton, 2010).

Resulta esencial analizar las alteraciones que el agua sufre al
atravesar sistemas expuestos a contaminantes de origen biologico y
quimico, derivados de practicas agricolas, procesos industriales y el
desarrollo urbano (Johnston, 2003). Esta contaminacion ha sido
facilitada por el impulso estatal y privado de proyectos extractivos.
Asi, mientras el Estado promovia la titulacion de tierras para las
comunidades indigenas, también implementaba politicas que
favorecian grandes inversiones en la extraccion de recursos. Aunque
estas politicas resultaban econdmicamente beneficiosas para el
gobierno, causaban perjuicios a las comunidades indigenas mediante

50



impactos ambientales y sociales. La industria petrolera es un claro
ejemplo de este fenomeno (Grados-Bueno y Pacheco-Riquelme, 2016;
Surrallés 2011).

El enfoque inicial sobre los rios de la Amazonia se centro
principalmente en la bioecologia de los peces en las cuencas de los
rios Ucayali y Marafidn, abordandolos desde una perspectiva fisico-
bioldgica. También se han realizado investigaciones sobre los efectos
de los metales pesados en las especies de peces mas consumidas en
la region. Aunque estos estudios proporcionan una base importante
para comprender los impactos ecoldgicos y en la salud humana, es
esencial complementarlos con investigaciones que también examinen
las repercusiones sociales de estos fenomenos (Bendayan, 1992;
Grados-Bueno y Pacheco-Riquelme, 2016; Marques et al., 2013; Tello y
Montreuil, 1992).

Asi pues, el agua emerge como un elemento esencial cuya
importancia trasciende lo meramente fisico, convirtiéndose en un eje
que articula aspectos sociales, politicos y culturales. Las
comunidades amazodnicas la perciben como un recurso vital,
indispensable para su sustento y profundamente arraigado en sus
sistemas de creencias. No obstante, las dinamicas de poder
vinculadas a su gestion revelan tensiones entre los intereses
economicos y la justicia social, particularmente en contextos donde el
Estado y las empresas privadas privilegian la explotacion extractiva.
Esto subraya la necesidad de repensar el ciclo hidrosocial desde una
perspectiva inclusiva, que no solo garantice el acceso equitativo al
agua, sino que también valore su dimension simbélica y cultural como
patrimonio colectivo.

2. Impactos ambientales y proyectos

Entre 2008 y 2009, el Gobierno peruano implementd decretos
legislativos orientados a fraccionar y privatizar tierras indigenas, lo
que generd una oleada de protestas en diversas zonas del pais. Estas
movilizaciones culminaron en el llamado "Baguazo", que trascendio a
nivel regional como un auténtico "Amazonazo", dada la activa
participacion de numerosos pueblos indigenas amazodnicos. La
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reaccion estatal fue una represion violenta que dejo significativas
consecuencias sociales. Como resultado, los decretos fueron
anulados y se aprobo la ley de consulta previa para los pueblos
indigenas. Este proceso evidencid la importancia de asegurar la
consolidacion territorial, reforzar la autonomia y el autogobierno,
impulsar un modelo econdmico sostenible y resistir la presion
ejercida por las industrias extractivas y el agronegocio (Benavides,
2010; Ramos-Cortez, 2021).

Ademas, los pueblos indigenas han adquirido la capacidad de
hacer frente a los desafios internos generados por la fragmentacion
promovida por intereses externos, y han entendido la importancia de
una gestion clara para prevenir la corrupcion. Su lucha continda
enfocada en recuperar y fortalecer sus territorios ancestrales, asi
como en asegurar su derecho a la autodeterminacion (Vargas-
Hernandez, 2005).

En la actualidad, el Gobierno peruano estd promoviendo la
explotacion petrolera en areas empobrecidas de la region de Ucayali,
donde comunidades shipibo-konibo como Pueblo Nuevo del Caco y
Nuevo San Juan no fueron informadas sobre estos planes. Estas
comunidades, que ya carecen de servicios basicos como atencion
médica y agua potable, temen que las actividades extractivas afecten
gravemente sus rios, la pesca y sus costumbres. Segun los informes
de la OEFA y el Ministerio de Energia y Minas, en el Lote 114, ubicado
en territorios indigenas, existen pozos de exploracion que fueron
abandonados en 1976 y 1989, sin haber sido adecuados a los
estandares de seguridad ambiental. Las Ultimas empresas que
realizaron actividades en esta zona fueron Compafia Espafiola de
Petroleo (Cepsa) y Pan Andean Resources, entre 2006 y 2015.
(Salazar-Vega, 2024; Vargas-Hernandez, 2005).

Segun Perupetro (2024), en el pais existen 31 lotes con
potencial para la exploracion, ocho de los cuales estan en la region de
Ucayali. Al comparar esta informacion con mapas de territorios
indigenas protegidos y reportes de la OEFA, Salazar-Vega (2024)
identifico que algunos de estos lotes, que impactan a comunidades
como Pueblo Nuevo del Caco y otras vecinas, incluyen areas con
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pasivos ambientales no solucionados. A pesar de ello, el gobierno esta
ofreciendo nuevamente estos lotes para su exploracion.

En 2023, representantes de Perupetro realizaron una gira
promocional por Reino Unido, Estados Unidos, Canada y Espafia,
participando en eventos como la Offshore Technology Conference
(OTC), que relne a los principales empresarios del sector energético
mundial. En uno de ellos, celebrado en febrero de este ano en
Houston, Perupetro presentdé las oportunidades de explotacion de
hidrocarburos en el offshore peruano, haciendo hincapié en las
posibilidades extractivas en Ucayali, particularmente en los Lotes 126
y 114, que afectan a comunidades shipibo-konibo como Pueblo Nuevo
del Caco y Nuevo San Juan, ubicadas en distritos como Masisea e
Iparia. Estos lotes, junto con el Lote 163 en Campoverde, estan
incluidos en la séptima actualizacion del inventario de pasivos
ambientales aprobado por el Ministerio de Energia y Minas (Minem)
en diciembre de 2023, que documenta 3 264 zonas impactadas por la
actividad petrolera y gasifera sin ser remediadas. Aunque las
actividades petroleras en el Lote 114 nunca llegaron a la fase de
explotacion, se han identificado pozos abandonados que no cumplen
con los requisitos ambientales establecidos (Salazar-Vega, 2024).

Por su parte, las comunidades shipibo-konibo afectadas, como
Pueblo Nuevo del Caco y Nuevo San Juan, no fueron notificadas ni por
el gobierno ni por Perupetro acerca de estos desarrollos. Marco
Rojas, presidente de la Federacion de Comunidades Nativas del
Distrito de Iparia (Feconadip), manifesté que, de igual manera, su
organizacion no estaba al tanto de que el Estado estuviera ofreciendo
nuevamente estos lotes dentro de sus territorios (Salazar-Vega,
2024).

Los miembros mas ancianos de estas comunidades todavia
recuerdan con claridad la llegada de la industria petrolera. Aunque
los trabajos temporales proporcionaron alguna fuente de ingresos
para los hombres de la zona, la pesca sufrié consecuencias negativas.
El constante trafico de embarcaciones motorizadas alejaba a los
peces, y las lanchas rapidas causaban que las pequefas
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embarcaciones de madera utilizadas para pescar se volcaran
(Salazar-Vega, 2024).

Hoy en dia, la inquietud principal se centra en los posibles
efectos que los nuevos contratos de exploracion podrian tener en su
territorio. Les preocupa que la llegada de personas externas, con
habitos diferentes, pueda afectar sus costumbres, que los nifios
abandonen sus estudios para emplearse en la industria petrolera vy,
sobre todo, que estas actividades pongan en riesgo su salud, ya que
no cuentan con una posta médica activa ni con acceso a agua potable.

El lote 114, que Perupetro promociona internacionalmente,
cubre una extension de 770 727 hectareas y atraviesa 33 comunidades
indigenas ubicadas en las provincias de Coronel Portillo y Atalaya, en
Ucayali, y en Puerto Inca, en Huanuco. Aunque las excavaciones se
concentraron en Pueblo Nuevo del Caco, también se vieron afectadas
comunidades cercanas, como Nuevo San Juan, situada a unas tres
horas de viaje por via fluvial (Salazar-Vega, 2024).

Un informe de la Autoridad Nacional del Agua (ANA), publicado
en diciembre de 2023, reporto la existencia de mercurio en la cuenca
del Aguaytia y plomo en el Ucayali, con concentraciones que exceden
los limites establecidos por los estandares de calidad ambiental
(ECA). Segun la ANA, los niveles maximos permitidos de plomo en los
rios de la Amazonia son de 0.0025 mg/L y de mercurio, de 0.0001 mg/L.
Sin embargo, las mediciones en ambas cuencas mostraron valores
que sobrepasaron estos umbrales de manera significativa (Andina,
2023).

Dicho informe senala que, durante el monitoreo realizado entre
el 1y el 4 de agosto de 2023, en la temporada de estiaje, se encontro
presencia de mercurio en nueve de los once puntos evaluados en la
cuenca del rio Aguaytia. Esta deteccion marca la primera infraccion
de los estandares permitidos para el mercurio en la zona. Liliana
Flores Pineda, especialista de la ANA y autora del documento, indicé
que los resultados se han compartido con los actores locales para
analizar las causas, siendo la principal hipétesis que la contaminacion
proviene de la mineria ilegal en el area (SPDA, 2024).
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En enero de 2022, el Tribunal Constitucional (TC) desestimo una
accion de amparo presentada en el 2016 por la comunidad shipibo-
konibo de Santa Clara de Uchunya, en la region de Ucayali. La
comunidad habia solicitado la ampliacion de su territorio y la
anulacion de 222 constancias de posesion, alegando que dichos
terrenos fueron entregados a personas externas y luego vendidos a
empresas como Plantaciones de Pucallpa S.A.C., actualmente
conocida como Ocho Sur P. (Castro, 2022).

EL TC sostuvo que los cuestionamientos sobre la validez de las
constancias de posesion debian resolverse mediante un proceso
judicial con presentacion de pruebas. Segun la entidad, la complejidad
del caso se debia a que muchas personas o entidades que no
participaron en el proceso podrian verse afectadas por la resolucion.
Ocho Sur P. S.A.C. también se opuso, argumentando que otros
titulares de derechos sobre el area en disputa quedarian sin
posibilidad de defenderse, mencionando como ejemplo a Eco Forestal
Ucayali S.A.C. (Ecofusac), que posee una concesion forestal en la
region. Aunque desestimo la demanda, el TC insto a la Direccion
Regional de Agricultura de Ucayali (DRAU) a continuar con el proceso
de delimitacion territorial de Santa Clara de Uchunya, aunque aln no
ha recibido la notificacion de la sentencia. Ademas, el TC destaco la
presencia de graves indicios de danos ambientales en la zona y
sugiri6 que el Organismo de Evaluacion y Fiscalizacion Ambiental
(OEFA) investigara posibles responsabilidades por el deterioro
ambiental (Castro, 2022).

Asi pues, en 2021, el OEFA decidié anular una multa de mas de
9 millones de soles que habia sido impuesta a Ocho Sur P. S.A.C. por
incumplir con los requisitos ambientales, aunque la empresa defendio
su postura alegando que su Programa de Adecuacion Ambiental
estaba aun en proceso. La resolucion fue respaldada por los
magistrados Augusto Ferrero Costa, Manuel Miranda Canales y
Marianella Ledesma Narvaez, mientras que Ernesto Blume Fortini y
José Luis Sardon de Taboada solo desestimaron la demanda sin
abordar otros puntos. Eloy Espinosa Saldafia Barrera fue el unico
magistrado que voto en favor de la comunidad. La defensa legal de la
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comunidad, representada por el Instituto de Defensa Legal, expreso
su desaprobacion hacia el fallo del TC, considerando que no se
alineaba con los estandares internacionales de proteccion a los
pueblos indigenas y que contenia contradicciones en sus
resoluciones. Por su parte, Ocho Sur P. S.A.C. declaro en su pagina
oficial que cumplird con la sentencia y acusé a las ONG
internacionales de generar conflictos entre los vecinos al promover
este caso (Castro, 2022; Forest Peoples Programme, 2022).

Este fallo representa un capitulo decisivo en el conflicto entre
Santa Clara de Uchunya y las inversiones en palma aceitera en
Ucayali, una disputa que se origind en 2010 con la llegada de Dennis
Melka, fundador de Plantaciones de Pucallpa S.A.C., quien esta siendo
investigado por su participacion en la deforestacion de la Amazonia.
En marzo de 2024, el Poder Judicial acepto incluir a las empresas
Plantaciones de Pucallpa S.A.C. y Ocho Sur P. S.A.C. en el proceso
fiscal por actividades ilegales en la zona. Aparte del proceso judicial,
la comunidad enfrenta amenazas a sus lideres, lo que llevo a sus
representantes a pedir la activacion del protocolo para defensores
ambientales, solicitud que fue aceptada por la Comision
Interamericana de Derechos Humanos (CIDH) en 2020. En 2021, se
denuncio que una planta de Ocho Sur P. no incorporo a Santa Clara de
Uchunya en su Estudio de Impacto Ambiental, aunque sus tierras se
encuentran cerca del proyecto agroindustrial. Mientras tanto, el
Gobierno Regional de Ucayali sigue apoyando la expansion de la
produccion de palma aceitera en la region, un cultivo que se considera
"emblematico" desde 2018 (AIDESEP, 2022; Forest Peoples
Programme, 2022).

Ahora bien, dentro de los casos de proyectos e impactos
ambientales, puede mencionarse que, desde 2012, Ocho Sur P.S.A.C.
ha estado involucrada en la adquisicion ilegal y deforestacion de cerca
de 7000 hectareas de tierras no tituladas, con el propdsito de
establecer plantaciones de palma aceitera. A pesar de que solo 218
hectareas han sido formalmente tituladas, las actividades de la
empresa han causado graves impactos ambientales, tales como la
destruccion de habitats naturales, la contaminacion por fumigacion
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con productos agroquimicos y una amplia deforestacion. Este proceso
ha estado acompanhado de actos violentos, impulsados por grupos
armados vinculados al trafico ilegal de tierras, que talan los bosques
y amenazan de muerte a quienes se oponen a sus acciones. La
comunidad local ha experimentado una pérdida significativa de su
forma de vida y enfrenta mayores dificultades para sobrevivir en su
territorio (Garcia-Delgado, 2020).

Por ultimo, vale mencionar que la mineria ilegal sigue poniendo
en riesgo los rios de la Amazonia peruana y al pueblo shipibo-konibo.
Ademas de los informes sobre la presencia de dragas exclusivas para
la extraccion ilegal de oro en Loreto y Amazonas, en la selva
norperuana, ahora también se han reportado dragas en el Aguaytia,
Ucayali. Un reciente informe de la plataforma Monitoreo de Mineria
Satelital con Imagenes de Radar (RAMI), elaborado por Conservacion
Amazonica (ACCA), ha dado a conocer cifras alarmantes sobre la
expansion de la mineriailegal.. En el rio Nanay, que atraviesa la region
de Loreto, se registraron 31 nuevas estructuras mineras en junio de
2023. Ademas, en el rio Aguaytia, ubicado en la region de Ucayali, se
identificaron siete dragas operando ilegalmente. Estas dragas no solo
alteran el curso natural de los rios, sino que también contribuyen a la
contaminacion del agua con metales pesados como el mercurio,
utilizado en la extraccion del oro, lo cual representa un riesgo grave
para la salud humana y la fauna acuatica (Sierra-Praeli, 2024). La
expansion de la mineriailegal en estos rios no es un problema aislado.
Refleja un patron que se ha venido desarrollando a lo largo de los
afos en diversas zonas de la Amazonia peruana. El impacto de estas
actividades es devastador, ya que destruyen habitats naturales,
alteran el ecosistema acuatico y agravan la crisis ambiental en una
de las regiones mas biodiversas del planeta
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3. El pueblo shipibo-konibo y los impactos
ambientales

La Amazonia peruana, con su riqueza natural y cultural
inigualable, se encuentra en una encrucijada critica donde la
explotacion econdmica y la sostenibilidad ambiental entran en
constante tension. A lo largo del documento, se revela como las
comunidades indigenas, guardianes ancestrales de este vasto
territorio, enfrentan los impactos de las industrias extractivas, cuyas
actividades no solo alteran el equilibrio ecoldgico, sino que también
amenazan las tradiciones y modos de vida de los pueblos originarios.

El pueblo shipibo-konibo, uno de los mas afectados por estas
dindmicas, ofrece una perspectiva Unica sobre la relacion entre el ser
humano y la naturaleza. Su cosmovision concibe el agua, los rios y la
tierra como entidades vivas que poseen espiritu y conciencia. El rio
Ucayali, por ejemplo, no es solo una fuente de recursos, sino un ente
sagrado que conecta a la comunidad con sus ancestros y con el
mundo espiritual. Los patrones geométricos que decoran sus tejidos
no solo son expresiones artisticas, sino también representaciones
visuales de sus visiones chamanicas y del flujo vital que perciben en
el entorno natural.

Esta vision contrasta radicalmente con el enfoque extractivista
que prioriza la explotacion del territorio para el beneficio econdmico.
La contaminacion de rios por mercurio y plomo, denunciada en
multiples informes, no solo destruye ecosistemas vitales, sino que
también desgarra el tejido cultural y espiritual de los shipibo-konibo.
La presencia de industrias que degradan su entorno pone en riesgo
no solo su sustento material, sino también su equilibrio espiritual,
fundamental para la preservacion de su identidad.

La historia reciente muestra que la lucha indigena no ha sido
pasiva ni silenciosa. Desde la formacion de organizaciones como
Aidesep y Conap hasta las movilizaciones conocidas como el
"Baguazo", las comunidades amazodnicas han defendido
incansablemente sus derechos territoriales, culturales y sociales.
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Estos esfuerzos han logrado avances significativos, como la Ley de
Comunidades Nativas y la ley de consulta previa. Sin embargo, estos
logros estan  continuamente amenazados por  politicas
gubernamentales que priorizan los intereses extractivos sobre los
derechos de las comunidades y la proteccion del medio ambiente.

La conclusidn es clara: el equilibrio entre desarrollo econémico
y justicia ambiental solo serd posible mediante una gobernanza
inclusiva que priorice la vida sobre el lucro. Es imprescindible
repensar el modelo extractivista que ha dominado la politica estatal y
apostar por un enfoque que valore la sostenibilidad ecoldgica y
respete los derechos colectivos de los pueblos indigenas. La
Amazonia no solo es un reservorio de recursos naturales; es también
un bastion cultural y espiritual cuya preservacion es vital para el
futuro del planeta.

En definitiva, el camino hacia la justicia ambiental en la
Amazonia peruana requiere la accion conjunta de los pueblos
indigenas, el Estado y la comunidad internacional. Solo asi sera
posible garantizar que este territorio, fuente de vida y conocimiento,
se conserve para las futuras generaciones como un espacio de
resistencia, memoria y esperanza. El pueblo shipibo-konibo nos
ensefia que la verdadera riqueza no reside en la extraccion de
recursos, sino en la armonia con la naturaleza y en la proteccion de
un legado espiritual que trasciende generaciones.
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