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La relacion de la Iglesia catdlica y las Iglesias
evangélicas con las organizaciones indigenas
en la Amazonia peruana: la experiencia del
pueblo achuar

Oscar Espinosa”

Resumen

En este articulo se analiza la relacién entre el movimiento indigena amazénico y las Iglesias catélica y
evangélicas, centrandose en el caso de las organizaciones del pueblo achuar en el Perd. En la primera
seccién se hace una presentacion de los origenes y el desarrollo del movimiento indigena en la
Amazonia peruana. En las siguientes dos secciones se discuten las propuestas de la Iglesia catdlica y de
las Iglesias evangélicas, especificamente la experiencia del Instituto Lingtifstico de Verano en relacién
con las comunidades indigenas y la formacién de lideres. En la Gltima seccion se estudia el caso de la
relacién entre ambas Iglesias y las organizaciones indigenas achuar.

Palabras clave: Amazonia, Pert, achuar, Iglesia catdlica, Instituto Lingtiistico de Verano, movimiento
indigena

La relation de I'Eglise catholique et des Eglises évangéliques avec les
organisations indigenes de I’Amazonie péruvienne : I'expérience des
Achuar

Résumé

Cet article analyse la relation du mouvement indigéne amazonien avec I'Eglise catholique et les églises
évangéliques et en particulier avec les organisations achuar au Pérou. Dans la premiére section, on
décrit les origines et le développement des organisations indigenes de I’Amazonie péruvienne. Les
deux sections suivantes présentent les projets de I'Eglise catholique et des Eglises évangéliques en

* Profesor principal del Departamento de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Catélica del
Pert (PUCP). E-mail: oespinosa@pucp.edu.pe



Oscar Espinosa

mettant 'accent sur I'expérience de I'Institut Linguistique d’Eté avec les communautés indigenes et la
formation des leaders. Dans la derniére section on analyse le cas de la relation entre les deux projets
religieux et les organisations achuar.

Mots-clés : Amazonie, Pérou, Achuar, Eglise Catholique, Institute Linguistique d’fté, Mouvement
indigéne

The relationship of the Catholic and Evangelical Churches with the
indigenous organizations of the Peruvian Amazon region: the Achuar
case

Abstract

This article discusses the relationship between the Amazonian indigenous movement, especially
Achuar indigenous organizations, with the Catholic and Evangelical Churches associated to the
Summer Institute of Linguistics (SIL). In the first section it presents the origins and development of the
indigenous organizations in the Peruvian Amazon region. The following sections develop the positions
and plans of both the Catholic church and the SIL for their work with indigenous communities and
leadership formation. The last section is devoted to discuss the relationship of both churches with the
Achuar indigenous organizations.

Keywords: Amazon, Peru, Achuar, Catholic Church, Summer Institute of Linguistics, indigenous
movements

Desde sus origenes, las Ciencias Sociales han mostrado un interés por estudiar las
mudltiples y complejas relaciones que hay entre religion y politica. Un ejemplo de
ello es el interés de Max Weber por estudiar no solo la relacién entre protestantismo
y capitalismo (Weber, 1992), sino también tipos de liderazgo relacionados con
la religion (Weber, 1968; 1993). En el caso de las sociedades indigenas de la
Amazonfa, también existe una larga tradicion de estudios que han tratado de
entender no solamente las creencias y practicas indigenas que se podrian calificar
como «religiosas», sino de manera mas explicita, la relacién entre las sociedades
indigenas y las Iglesias cristianas; una relacién que se remonta a varios siglos atrds,
desde la llegada de los primeros europeos a la regién hasta la actualidad (Sullivan,
1988; Bottasso, ed., 1989; Dussel, 1992; Vickers, 1998; Montero, ed., 2006;
Vilaga & Wright, eds., 2009; etc.).

1 Muchos etnélogos trabajando en la regién amazénica han mostrado interés por este tema desde
inicios del siglo XX, como Nimuendaju (1914), Preuss (1994 [1923]), Karsten & Westermarck (1926),
Tessmann (1928), Goldman (1940), Murphy (1958), Fock (1963), Reichel-Dolmatoff (1968), Weiss
(1975), Roe (1982), Regan (1987; 1993), Baer (1994), Wright (1998), etc. Este interés ha continuado
en el siglo XXI, como se puede apreciar en los trabajos de Gow (2006; 2009), Capiberibe (2007),
Opas (2008; 2016), Vilaga (2002; 2016), Capredon (2016), entre muchos otros.
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Estas relaciones entre las sociedades indigenas y las Iglesias cristianas han sido
reducidas, en muchos casos, a relaciones de etnocidio o imposicién cultural
(Bonilla, 1969; Barabas, comp., 1994; Barabas, 1995; Abad Gonzélez, 2003,
etc.). Sin embargo, la historia de las Gltimas décadas muestra una diversidad de
situaciones en que la impronta de las distintas Iglesias sobre los pueblos indigenas
se expresa de forma mas compleja y variada, generando nuevos fenémenos que
van atrayendo la atencién de la Antropologia, como, por ejemplo, en la manera de
entender el cuerpo, en las relaciones de género y parentesco, en la relacién con el
Estado, la economia de mercado o las reivindicaciones ambientalistas (Kensinger,
1997; Feather, 2000; Uzendoski, 2003; Opas, 2008; Gow, 2009; Grotti, 2009;
Kapfhammer, 2009; Gémez Soto, 2010; La Serna, 2012; Lebner, 2012; Arellano-
Yanguas, 2014; Espinosa, 2015; etc.).

Por lo tanto, este articulo se centra en la relacién entre el movimiento indigena y
las Iglesias catdlica y evangélicas. Este tema ha merecido ya la atencion de distintos
estudios realizados en diversas partes de América Latina (Stoll, 1982; Siller, 1988;
Cleary & Steigenga, eds., 2004; Trejo, 2009; etc.) y de manera especifica, también,
en varios paises amazénicos, como Brasil (Adriance, 1991; 1995; Peixoto, coord.,
1997; de Carvalho, 2002; Suess, 2002; Peres, 2003; Lebner, 2012; Belleau,
2014; etc.), Ecuador (Salazar, 1989; Bottasso, 1982; Taylor, 1996; Rubenstein,
2001; Guamadn, 2006; Meiser, 2015; etc.), Colombia (Stoll, 1981b; Jackson,
1984; Oostra, 1991; Cabrera, 2007; 2015; Pineda C., 2011; etc.) y Perd (Morin,
1992; La Serna, 2005; 2012; Arellano-Yanguas, 2014; Espinosa, 2016; etc.). En
el caso peruano, se discutird con mas detalle la relacién de estas Iglesias con las
organizaciones indigenas del pueblo achuar.

1. LAS ORGANIZACIONES INDIGENAS DE LA AMAZONIA PERUANA

El movimiento indigena amazénico corresponde fundamentalmente a la actividad
de las organizaciones indigenas que fueron creadas a partir de mediados de los
afos sesenta del siglo pasado. Estas «nuevas» organizaciones aparecieron en
la Amazonfa peruana —y también en el resto de paises amazénicos— en un
contexto de intensificacion de la expansion del Estado y de colonizacién interna
que se acentud entre las décadas de 1940 y 1960. En este nuevo escenario, los
indigenas amazoénicos tuvieron que cambiar la manera de defender sus tierras
y sus culturas. En este caso, debian seguir las reglas de juego que los Estados
nacionales les imponfan, como, por ejemplo, cumplir con una serie de requisitos
formales para poder ser reconocidos como sujetos politicos y juridicos. En el caso
peruano, este proceso de reconocimiento formal y de inscripcion legal se dio tanto
a nivel comunitario como a nivel federativo. Por ello, la forma que adquieren las
nuevas organizaciones indigenas amazoénicas es bastante similar —en términos de
estructura— a la de los sindicatos u otras organizaciones sociales y campesinas
(Espinosa, 2004).

Es importante sefnalar, ademds, que estas organizaciones fueron creadas para
representar los intereses indigenas y para negociar principalmente con el Estado
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y, de manera secundaria, con otros sectores sociales (empresas, Iglesias, colonos,
etc.). Desde sus origenes, entre los principales objetivos expresados por estas
organizaciones se encuentran el derecho a las propias tierras o territorios, el
derecho a poder vivir y expresarse en su propia cultura e idioma, el acceso a
servicios de educacién y salud basicos y adecuados a sus propias necesidades
culturales y geogréficas, entre otras demandas.

Se podria afirmar que las organizaciones indigenas se constituyen en actores
politicos y sociales precisamente a partir de esta relacion de interlocucién y de
demanda al Estado. En efecto, ellas orientan su accién y su discurso principalmente
a negociar con este, antes que posicionarse como instancia de direccién para sus
propios pueblos. En otras palabras, las federaciones indigenas contemporaneas no
pretenden, como principal objetivo, convertirse en instancias de autogobierno,
sino, més bien, defender los intereses indigenas en la negociacién constante con
el Estado y con otros actores politicos y sociales.

Esta negociacion con el Estado se ha visto reforzada, ademas, por el rol que este
ha asumido con respecto a los pueblos indigenas y sus organizaciones. Desde
la época del gobierno militar del general Velasco Alvarado (1968-1975), el
Estado peruano se ha convertido en interlocutor primordial de las organizaciones
indigenas en la medida en que controla los principales recursos, bienes y servicios
que los indigenas demandan. Sin embargo, la debilidad de las instituciones
indigenistas del Estado peruano (a diferencia de paises como Brasil o0 México), la
ausencia o deficiencia de adecuadas politicas para con los pueblos indigenas y la
discriminacion y marginacion secular que han sufrido estos pueblos amazénicos
en la historia del pais han generado, en muchas ocasiones, que el Estado sea
considerado como una especie de «patrony» (Espinosa, 2004).

Esta relacién se complica atin mas, en la medida en que el Estado ha cumplido
un rol central en el surgimiento de dichas organizaciones. Efectivamente, desde
fines de los afos sesenta y principios de los setenta, el Gobierno peruano, a través
del SINAMOS (Sistema Nacional de Apoyo a la Movilizacién Social), promovié
la creacion de organizaciones entre los indigenas amazénicos para que negocien
directamente sus intereses con el Estado. Hay que precisar que la propuesta del
SINAMOS tenia un cardcter clasista, por considerar a los indigenas amazénicos
fundamentalmente como productores agrarios. En otras palabras, se proponia que
las comunidades indigenas de la Amazonia se organizaran en Ligas Agrarias y que
estas, a su vez, se asociaran a las Federaciones Departamentales Agrarias, siendo
su maxima instancia representativa la Confederacién Nacional Agraria (CNA). Sin
embargo, los propios lideres indigenas no aceptaron este tipo de organizacién
clasista-agraria, como si ocurrié en los Andes peruanos, y terminaron optando por
la conformacién de organizaciones basadas en criterios étnicos?.

Es importante resaltar, pues, el rol cumplido por los propios indigenas en el proceso
de creacién de sus organizaciones. Si bien es cierto —tal como se ha sefialado—

2 Evidentemente, esto no niega el aporte de activistas y asesores externos en este proceso. Sin
embargo, desde la narrativa de los propios lideres indigenas, el énfasis estd puesto en su propio
protagonismo. Para mayor detalle sobre esta discusion, véase Espinosa (2004).
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que las organizaciones indigenas se formaron siguiendo los patrones sugeridos
por el Estado, esto no niega el aporte que realizaron numerosos lideres, muchos
de los cuales habian ganado experiencia politica de negociacion con el Estado ya
sea por haber viajado a lugares lejanos, visitado o vivido en ciudades, o por haber
participado en distintas organizaciones campesinas o sindicales (Ferndndez, 1986;
Espinosa, 2004; Veber, ed., 2009; Chaumeil, 2016).

Simultdneamente a la aparicién de las nuevas organizaciones, se estaba
produciendo en la Amazonia la redefinicién de formas tradicionales de liderazgo
y la aparicién de una nueva generacién de lideres indigenas. El uso del término
«liderazgo tradicional» hace referencia a las formas de liderazgo predominantes
en décadas anteriores, es decir, al tipo de liderazgo que se estableci6 en la regién
amazénica a lo largo del siglo XIX y principios del siglo XX, y que tenia al «jefe» o
«curaca» como principal figura de autoridad local (Espinosa, 2004). Sin embargo,
al igual que en el caso de las organizaciones indigenas contemporéneas, los
curacas cumplian principalmente un rol de intermediacion con agentes fordneos
—como los misioneros, patrones extractivistas o funcionarios estatales— y no un
rol de autogobierno al interior de la comunidad, aldea o grupo local indigena.

Hacia mediados de los anos setenta, la autoridad del curaca se encontraba
fuertemente cuestionada, sobre todo a partir de la apariciéon de nuevas figuras
promovidas por el Estado mismo, como los jefes de comunidad, tenientes
gobernadores o agentes municipales, o por los profesores bilingties. En todos estos
casos, la autoridad de dichos nuevos lideres residia precisamente en su capacidad
de intermediacién con el Estado —asi como con otros actores externos— y en
su conocimiento de la sociedad peruana moderna. Entre las habilidades de
estos nuevos jefes se puede incluir un mejor manejo del idioma castellano, la
lectoescritura, el conocimiento del aparato juridico estatal, la experiencia urbana
y, en muchos casos también, la experiencia obtenida a través de la participacion
en organizaciones campesinas o incluso sindicales, como el Sindicato Unico de
Trabajadores en la Educacion del Pert (SUTEP), por ejemplo (Espinosa, 2004).

En su mayoria, estos nuevos lideres fueron formados por los misioneros catdlicos,
adventistas o evangélicos vinculados al Instituto Lingtiistico de Verano (ILV).
En muchos casos, ademds del aprendizaje del castellano, estos lideres habian
adquirido también una serie de habilidades organizativas en su contacto con los
agentes misioneros. En otros casos, algunos antropdlogos, abogados y activistas
peruanos y extranjeros también contribuyeron a la formaciéon de estos nuevos
lideres y de sus organizaciones, y algunos han permanecido vinculados a estas
como asesores (Espinosa, 2004; 2011).

Un aspecto fundamental a tomar en cuenta para entender el rol cumplido por
esos nuevos lideres radica en el lugar marginal que los pueblos amazénicos han
ocupado siempre en la sociedad peruana y, al mismo tiempo, en el nimero
relativamente reducido de la poblacién indigena amazénica en relacion con la
poblacién peruana total. En este sentido, resulta dificil pensar que estos lideres,
por si mismos, hubieran podido contar con los recursos necesarios —humanos,
organizativos, econémicos— para poder negociar adecuadamente con el Estado
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o con ciertos grupos de poder de la region. Para estas negociaciones se hacia
necesario contar con personas o instituciones aliadas que los apoyen. Sin embargo,
muchas veces estos aliados han sido vistos como los auténticos gestores de las
organizaciones indigenas o sus apoyos han sido interpretados como imposiciones
provenientes de fuera. En ambos casos, este tipo de argumentacién ha sido
utilizada para cuestionar o deslegitimar a las organizaciones indigenas o sus
lideres. Es importante anadir que interpretaciones de este tipo no solamente han
distorsionado lo que ha ocurrido en realidad, sino que pueden ser discriminativas,
en la medida en que suponen que los indigenas son seres pasivos, sin iniciativa,
dependientes de otros, torpes o incapaces de valerse por si mismos.

Esta Gltima observacion pone en evidencia la complejidad de las organizaciones
indigenas amazénicas. Efectivamente, hemos venido hablando de estas o de los
lideres indigenas como si todos fueran iguales. En realidad, lo que existe hoy en dfa
es una gama amplia de organizaciones, situaciones y posiciones. En la Amazonia
peruana no solamente podemos distinguir entre las dos grandes confederaciones
u organizaciones indigenas de nivel nacional —la Asociacién Interétnica de
Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP) y la Confederacion de Nacionalidades
Amazénicas del Perti (CONAP)—, sino que existe también una gama amplia de
tipos de organizacion indigena que se diferencian por su conformacion, objetivos,
trayectoria, tamano, estatutos, etc.

2. LA IGLESIA CATOLICA, LAS COMUNIDADES !NDiGENAS Y SU
PROPUESTA DE FORMACION DE LIDERES POLITICOS

En la segunda mitad del siglo XX, la Iglesia catdlica vivié profundos cambios.
Seglin el historiador Jeffrey Klaiber (1988), el periodo que va de 1955 a 1975 ha
constituido el kmomento més decisivo» de la historia de la Iglesia catélica peruana
en la época moderna. En estos anos, distintos grupos al interior de esta Iglesia en
el Per(, asi como en otras partes de América Latina, comenzaron a replantear su
rol social en el contexto de la situacién que atravesaban las grandes mayorfas.
Este nuevo acercamiento a la realidad implicaba la revision profunda de su
reflexion teoldgica, asi como de sus creencias y practicas religiosas. Sin embargo,
a diferencia de otras épocas, esta posicion mds progresista fue respaldada por
instancias oficiales de la Iglesia en la segunda mitad de la década del sesenta.
Este proceso de cambios en la Iglesia catélica latinoamericana se daba, ademas,
en el contexto de la Guerra Fria. Para muchos sectores de la Iglesia catélica, de
lo que se trataba era de resolver los problemas de pobreza e injusticia social sin
tener que recurrir a una revolucion comunista, como ya habia ocurrido en Cuba
(Espinosa, 2016).

Durante la década de los anos sesenta, un grupo de activistas e intelectuales
catdlicos comenzaron a desarrollar una nueva corriente de pensamiento teolégico
que pasé a ser conocida mundialmente como la «Teologia de la Liberaciény.
Este grupo fue inspirado por diversas teorias teolégicas europeas desarrolladas
durante el siglo XX, y también movido por la situacién de pobreza e injusticia que
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enfrentaban las grandes mayorias de América Latina, tanto en las zonas rurales
como entre la creciente poblacion urbana marginal. Para los seguidores de este
movimiento, Dios no aceptaria la situacién de pobreza e injusticia existente en el
mundo y, por lo tanto, los auténticos cristianos tendrian que comprometerse en la
accion politicay social para lograr una transformacién de la sociedad (Klaiber, 1988;
Smith, 1991; Hinkelammert, 1997). Para la Teologia de la Liberacién, la «praxis»
cristiana es igual o mas importante que las creencias cristianas, de tal manera que
es mas valioso ser un cristiano «ortopractico» que uno «ortodoxoy, es decir, es mas
importante «actuar» que «creer» correctamente. Desde esta perspectiva, «Dios no
dice qué es lo que se debe hacer. La voluntad de Dios es la de liberar a los pobres,
pero el camino de la liberacion tiene que ser buscado. Aquello que Dios quiere
tiene que buscarse a partir de un andlisis fino de la realidad» (Hinkelammert,
1997: 27). Para la Teologfa de la Liberacion, los cristianos deben, antes que nada,
analizar sus condiciones histéricas y sociales para luego poder transformar estas
condiciones y acceder a una vida digna y con justicia social. Este proceso se ha
condensado metodoldgicamente bajo la férmula: «ver, juzgar, actuars.

Para este movimiento teoldgico, la liberacion es, ademads, una tarea colectiva.
Los cristianos tienen que unirse vy, al igual que los primeros discipulos de Jess,
agruparse en pequeias comunidades. Asi, desde fines de la década de los sesenta,
se han creado en América Latina cientos de estas comunidades, conocidas como
«comunidades cristianas de basex». Estas comunidades constituirian, desde esta
perspectiva, no solo el espacio ideal para compartir creencias, sino, sobre todo,
para analizar juntos la sociedad y organizarse para actuar politicamente. Asimismo,
estas comunidades se convirtieron en lugares donde sus miembros podian
desarrollar distintas habilidades intelectuales y de liderazgo, como la adquisicion
de herramientas para el analisis social critico, habilidades para la expresion oral y
escrita, dotes organizativas y una mejor autoestima (Mariz, 1995). Sin embargo, el
impacto de la Teologfa de la Liberacion en las comunidades indigenas amazénicas
fue menor al que tuvo en otras regiones de América Latina, ya que, segun el te6logo
brasilefio Paulo Suess (1983), esta corriente religiosa no abordaba adecuadamente
la situacion de los pueblos indigenas en tanto sociedades culturalmente distintas,
sino que mds bien subordinaba las demandas étnicas a las econémicas o de clase.

Junto con las ideas de la Teologia de la Liberacién, los misioneros catélicos
trabajando con comunidades indigenas comenzaron a promover una nueva
manera de entender la idea de «misién». A diferencia del sentido tradicional, el
nuevo concepto de «misién» no buscaba principalmente la conversion y bautismo
de pueblos «paganosy, sino el vivir con las comunidades indigenas, aprender de
sus culturas y acompanarlas en sus luchas3. Seglin Luis Castonguay, se tenia que
cambiar la idea colonial de que misién significa «sumision» (Castonguay, 1973: 30).

3 Esta propuesta llevé a acufar y discutir el concepto teoldgico de «inculturaciéon» que empezé a
desarrollarse durante la segunda mitad del siglo XX, no solamente para el caso de la regién amazénica
o para América Latina, sino también en otros continentes como Asia o Africa, y que después ha
derivado en la llamada «teologia intercultural» (Luzbetak, 1988; Schreiter, 1992; Irarrdzaval, 2000;
Ustorf, 2008; Cartledge & Cheetham, eds., 2011, entre otros).
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El antropélogo jesuita Jaime Regan, a su vez, recoge dos testimonios de misioneros
que se encontraban trabajando en la Amazonia peruana. Uno de ellos reconocia
que habfa «impuesto sus criterios sin escuchar las necesidades o deseos [de los
indigenasl» y anadia: «he impuesto mi cultura e ignorado la suya, sus mitos, sus
valores que son diferentes a los mios»; y el otro reconocia: «nuestra fe es algo
importado, occidental, y destruye [a los indigenas] fisicamente, psicolégicamente
y culturalmente» (Regan, 1993: 381-382). Finalmente, el misionero canadiense
Juan Marcos Mercier concluia que lo que Dios quiere es el respeto a la diversidad
cultural y no la imposicién de la cultura occidental; para él, los pueblos indigenas
«tienen el derecho a ser diferentes» (Mercier & Villeneuve, eds., 1974: 89).

Por la misma época, en 1971, un grupo de antropdlogos latinoamericanos
que venian trabajando por anos con las sociedades indigenas se reunieron en
Barbados con motivo del «Simposio sobre conflictos interétnicos en América del
Sur. El objetivo de este evento era discutir la situacién de los pueblos indigenas
en el contexto de la expansion de los Estados y de la economia de mercado
en sus territorios tradicionales. El resultado de esta reunién fue la «Declaracion
de Barbados» que describe y critica el rol jugado por el Estado, las Iglesias y la
Antropologia en esta historia de dominacién. Este encuentro y su declaracion
tuvieron un fuerte impacto entre algunos misioneros catélicos que aceptaron el
desafio de repensar su relacion y sus practicas con los pueblos indigenas. Sin
embargo, otro sector de misioneros catélicos se sintié ofendido por las denuncias
hechas; mientras que los misioneros evangélicos, especialmente los vinculados
al ILV, rechazaron casi en su totalidad la Declaracién de Barbados, ya que no
consideraban su labor como contraria a los intereses de los pueblos indigenas vy,
por lo tanto, no debian ser objeto de las criticas hechas en este encuentro (Stoll,
1985: 209).

Estas nuevas ideas teoldgicas llegaron a la Iglesia catélica amazénica junto con
ideas novedosas y criticas desarrolladas en la Antropologia y las Ciencias Sociales.
En marzo de 1971, en la ciudad de Iquitos se llevé a cabo una reunion en la que se
encontraron varios obispos y misioneros provenientes de cinco paises amazénicos
(Bolivia, Colombia, Ecuador, PerG y Venezuela) con antropélogos, soci6logos,
médicos y lideres indigenas para discutir y reflexionar sobre su quehacer en la
region (Luna, 1991; Marzal, 1995). Desde entonces, varios grupos de misioneros
catélicos optaron explicitamente por la formacién de lideres indigenas y el apoyo
a sus organizaciones y a sus luchas reivindicativas por sus derechos ante los estados
amazonicoss.

4 Este evento fue promovido por el «Programa para combatir el Racismo» del Consejo Mundial de
Iglesias y por el Departamento de Etnologfa de la Universidad de Berna, Suiza.

5 Para un mayor detalle sobre estos cambios en las practicas de los misioneros catélicos en relacién con
los pueblos indigenas amazénicos, véanse Castonguay (1973), Mercier & Villeneuve (eds., 1974),
Salazar (1989), Bottasso (1982), Adriance (1991), Suess (2002), Belleau (2014), Espinosa (2008;
2015; 2016), entre otros.
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3. LAS IGLESIAS EVANGELICAS VINCULADAS AL INSTITUTO
LINGUISTICO DE VERANO, LAS COMUNIDADES INDIGENAS Y LA
FORMACION DE LIDERES RELIGIOSOS

El Instituto Lingtifstico de Verano (ILV)6 ha cumplido un rol fundamental, tanto en
la historia de las Iglesias evangélicas en la region amazénica, como también en
relacién con las organizaciones indigenas que alli existen. El ILV fue fundado en
1936 por el ministro William Cameron Townsend para poder ingresar a los paises
latinoamericanos, ya que en muchos paises no aceptaban su proyecto original,
y més explicitamente religioso, de traducir la Biblia a todos los idiomas a través
del Wycliffe Bible Translators (WBT)7. Desde entonces, Townsend ha ingresado
a diversos paises con su doble proyecto: el «cientifico», a cargo de lingtiistas del
ILV y vinculado a la Universidad de Oklahoma, y el proyecto religioso, a cargo
de misioneros evangélicos. En el caso de la Amazonia peruana, por ejemplo,
el ILV mantuvo una relacion estrecha, primero, con la South American Mission
(0 Mision SAM), y sobre todo con la Swiss Indian Mission (0 Mision SIM), cuyo
Instituto Biblico fue fundado con el apoyo del mismo Townsend en un lugar
proximo a la base principal del ILV en Yarinacocha, cerca de la ciudad de Pucallpa
(Marin Gonzalez, 1989). Segln Stoll (1981a), la misién SIM, que se encargaba
de la formacion de pastores indigenas, tenia la reputacion de ser mds estricta y
dogmatica que el ILV.

A diferencia de los misioneros catélicos que buscaban la formacién de lideres y
de organizaciones politicas, las Iglesias evangélicas han estado centradas en la
formacion de agentes religiosos y pastores locales y, posteriormente, de maestros.
Es importante indicar, sin embargo, que muchos de estos lideres religiosos
indigenas formados por estas Iglesias evangélicas luego se convirtieron en lideres
politicos, tal como se verd mas adelante. No obstante, oficialmente las Iglesias
evangélicas desconfiaban de las organizaciones indigenas. Asi, Stoll cita a un
miembro del ILV que trabajaba en Colombia, quien, en una entrevista, le indicé
que los movimientos indigenas como el CRIC o el CRIVAS destruirian las culturas
nativas més rapido que otras instituciones (Stoll, 1981b: 71).

El caso del ILV es particularmente especial en la medida en que el proyecto original
de Townsend, de caracter religioso, tuvo que ser complementado con el proyecto
lingtiistico y de formacién de maestros a partir de su negociacién con los Estados.
En el caso peruano, dos afos después de su primera visita, Townsend firmé un
convenio con el Gobierno que incluia hacerse cargo de la educacién escolar de

6 También conocido, en muchas partes, por su nombre original en inglés: Summer Institute of
Linguistics (SIL).

7 Luego de varios anos de intentar convertir a los indigenas mayas de Guatemala y de venderles biblias
en castellano, Townsend llegé a la conclusion de que deberia traducir la biblia o, por lo menos, el
Nuevo Testamento, a los diferentes idiomas indigenas. Fue entonces que fundé el proyecto del WBT
y poco después el ILV (Hvalkof & Aaby, eds., 1981: 9).

8 Se refiere al Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC) fundado en 1971 y al Consejo Regional
Indigena del Vaupés (CRIVA) fundado en 1973.
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los ninos y nifas indigenas en la selva amazoénica. Ante este compromiso, que
no correspondia a sus objetivos religiosos iniciales, Towsend opté por formar a
maestros indigenas para que se hicieran cargo de esta tarea. Asi, en 1952, se
cred el Instituto Superior Pedagoégico Bilingtie de Yarinacocha (ISPBY). Durante
varias décadas, el ILV asumid la formacién de maestros bilinglies indigenas hasta
que pudo transferir esta tarea al propio Estado peruano unas décadas después
(Larson et al., eds., 1979; Instituto Lingtistico de Verano [ILV], 1986; Trudell,
1995; Davis, 2002; Aikman, 2003)9.

Para el ILV, el rol de los maestros bilinglies iba mas alla de la dedicacién a la
docencia. Estos deberfan ser una especie de agentes multifuncionales y lideres
comunales encargados de contribuir a la resolucién de conflictos, asesorar a las
autoridades locales, promover la higiene y la salud preventiva, supervisar la limpieza
y mantenimiento de los campos de aterrizaje para las avionetas del ILV e, incluso,
administrar pequenas tiendas (Larson et al., eds., 1979: 255 y ss.). Para ello, el ILV
ofrecfa a los maestros indigenas, en sus instalaciones de Yarinacocha, cursos y talleres
sobre proyectos agropecuarios para que pudieran replicarlos en las comunidades
donde trabajaban (Shell, 1979: 136). Desde 1964, se introdujeron también clases
de desarrollo comunal e instruccién premilitar; asimismo, se les capacitaba en temas
de salud y, de manera especial, en temas de limpieza e higiene (Stoll, 1985: 237).

En este sentido, mds que maestros, se trataria de una especie de «misioneros» del
desarrolloy la civilizacién moderna, ya que también debian ensenar a la gente cémo
vivir y comportarse, qué productos cultivar, cémo criar ganado, cémo insertarse en
el mercado, etc. El intelectual peruano Efrain Morote Best (1957) describe una
imagen idilica de los maestros bilingties volviendo a sus comunidades cargados de
objetos maravillosos: cerdos, gallinas, pavos, patos, semillas y plantas de arboles
frutales, motores para lanchas, escopetas, victrolas, linternas eléctricas, bicicletas,
ropa, medicinas y, junto con todo esto, un buen lote de libros, cuadernos, lapices
y cartillas... En adelante, el maestro bilinglie es un consejero del grupo. A él se lo
mira como al «simbolo de la civilizacién que avanzay. Pero, ademas, los propios
directivos del ILV defendian su presencia en el Perd, sobre todo en los momentos
en que se vefan en peligro de ser expulsados, argumentando su contribucién al
desarrollo de la regién amazénica. Asi, por ejemplo, en 1977, el entonces director
del ILV en el pais, Lambert Anderson, sefialé en una entrevista concedida a David
Stoll que las prioridades de su labor en el Peri eran la publicacion de cartillas
bilingties y el desarrollo comunitario (Stoll, 1985: 89).

El tipo de liderazgo de los maestros al interior de las comunidades fue, sin
embargo, un asunto de debate entre los miembros del ILV. Para un sector, mas
bien hegemonico, se trataba de «establecer un lider autoritario», que incluso

9 Desde sus inicios, el ILV se plante6 la formacién de maestros bilinglies para toda la region
amazénica. Asi, por ejemplo, en el primer curso realizado con este fin en el afio 1952 participaron
maestros pertenecientes a 6 pueblos indigenas diferentes (Larson et al., 1979). Para 1958, el ILV ya
habfa formado a 69 maestros pertenecientes a 14 pueblos indigenas distintos (Morote Best, 1959)
y para 1969 eran aproximadamente 300 maestros de 19 pueblos indigenas diferentes (Osterling &
Martinez, 1983: 349).
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«considerara sus pertenencias como propiedad privada, y esto en nombre de la
humildad “cristiana’» (Stoll, 1985: 186). Para otro sector mas critico, los maestros
no deberfan ser los lideres comunales principales, sino que deberian compartir
el liderazgo con otros miembros de la comunidad para evitar convertirse en
«patronesy (Stoll, 1985: 233). Y en otros casos, la preocupacién del excesivo rol
de liderazgo surge del tiempo que muchos maestros dedican a las actividades
comunales. Como senala otro directivo del ILV, como en la comunidad se sabe
poco «del modo de hacer frente al mundo externo, el maestro considera que
debe dirigirlos y ayudarles a tomar decisiones comunales hasta que puedan
hacerlas sin su asesoramiento. Estas presiones hacen que los maestros muchas
veces se dediquen a satisfacer las necesidades de la comunidad, en perjuicio de
la preparacién de lecciones y de otras actividades relacionadas con la ensefanza»
(Larson et al., eds., 1979: 245-246).

Finalmente, estos maestros también deberian ser lideres cristianos. Segiin Morote
Best (1957), el maestro bilingtie formado por el ILV era un «hombre frugal,
temperado y abstinente, poseido por una misién apostdlica cristiana». Y por ello
debia seguir «instrucciones para convertir a la propia familia y a los vecinos en
pobladores cristianos» (Stoll, 1985: 185). Asi, la tarea educativa y la religiosa
iban juntas, asi como en el proyecto original de Townsend lo hacian el trabajo
lingtiistico y el religioso. En ambos casos, ningln sector buscaba promover un
liderazgo politico.

Sin embargo, mas alla de las intenciones de los propios miembros del ILV, terminan
formando a muchos maestros como lideres politicos. A ello contribuyé no solo la
educacién formal y el manejo del idioma castellano, sino también un conjunto
de actividades que permitia a los jévenes maestros la adquisicion de diferentes
habilidades intelectuales y de liderazgo. Asi, por ejemplo, desde 1957 y durante
varios afos se organizaban asambleas de estudiantes, se promovia la eleccién de
representantes del «Municipio Escolar» y se organizaban comisiones, cada una
con responsabilidades mas especificas y concretas (Shell, 1979: 136). Morote
Best enumera algunos de los temas que se trabajaban en las asambleas y talleres
en los cuales se discutia cémo ayudar mejor a sus pueblos, cémo mejorar las
escuelas o cémo contribuir a la solucién de dificultades en la comunidad. Segtn
Morote Best, cada una de estas comisiones contaba con un Libro de Actas, de tal
manera que, en cualquier momento, se podian revisar los problemas planteados
y resueltos (Morote Best, 1959: 24-25).

Ademas, el hecho de encontrarse con personas provenientes de otras comunidades,
pueblos y regiones de la Amazonfa con quienes se comparten experiencias
y problemas comunes, contribuye también a la formacién de habilidades de
liderazgo (Shell, 1979: 118). Seglin Mariz (1995), este conjunto de practicas y
experiencias ha permitido que los jévenes maestros indigenas tengan una mejor
comprensién de su situacion como indigenas, asi como de los procesos nacionales
e internacionales y, por lo tanto, los ha preparado como lideres politicos. Pero,
ademas, como sefala Jean-Pierre Chaumeil, este tipo de «especializacién» permite
a estos nuevos lideres moverse entre dos mundos; y asimismo, al contar con un
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sueldo, les otorga una cierta autonomia financiera que les posibilita, quizas por
primera vez, pensar la politica —o lo politico— como una «carrera» autbnoma
y/o una posibilidad de realizacién personal (Jean-Pierre Chaumeil, comunicacion
personal, 2017).

4. ENTRE TENSIONES Y CONFLUENCIAS: LA EXPERIENCIA DE LAS
ORGANIZACIONES ACHUAR EN EL PERU

A inicios de la década de 1980, las comunidades achuar peruanas comenzaron a
crear sus propias organizaciones. La primera de ellas fue la Organizacion Achuar
Chayat (ORACH), fundada en 1984, que agrupaba a las comunidades achuar
evangélicas ubicadas en el rio Huasaga. Para su creacién fue muy importante el
apoyo recibido por parte de la Asociacién Interétnica de Desarrollo de la Selva
Peruana (AIDESEP), la organizacién indigena amazénica de nivel nacional més
importante en el Perd. Poco después, se cre6 también la segunda organizacién
achuar histérica, Achuarti IrGntramu (ATI), que agrupaba a las comunidades
catélicas ubicadas en los rios Huitoyacu, Manchari y en los afluentes del rio
Morona. La expresién achuarti irintramu, en lengua achuar, significa «nosotros los
achuar, unidos». Por sus origenes, entonces, las comunidades achuar afiliadas a
la ATl han estado mas vinculadas a la Iglesia catdlica, mientras que las agrupadas
en la ORACH lo estaban a las Iglesias evangélicas y al Instituto Lingiistico de
Verano. Existe una tercera organizacion achuar histérica, la Federacion de
Comunidades Nativas del rio Corrientes (FECONACO), creada en 1991, pero
que histéricamente se ha mantenido més a distancia de la ATl y de la ORACH,
probablemente por estar ubicada en una provincia distinta y, ademas, por incluir
también a comunidades urarinas y kichwa amazénicas.

La presencia evangélica entre los achuar peruanos se remonta a 1964 con la
llegada del misionero y lingtiista Gerardo Fast del ILV. En poco tiempo, Fast logr6
congregar en la comunidad de Rubina aproximadamente al 50% de la poblacién
achuar que vivia dispersa a lo largo del rio Huasaga, llegando a juntar en una
sola comunidad a mds de 500 personas. Sin embargo, el gran tamafo de dicha
comunidad motivé a que, en los anos siguientes, la poblacién achuar se fuera
reubicando en distintas comunidades de la zona (Uriarte, 2007: 142). En el lado
ecuatoriano, el ILV comenzé su trabajo con comunidades indigenas amazénicas
a partir de 1952; sin embargo, no tuvo presencia entre los achuar, aunque si
entre sus vecinos los shuar. En Ecuador, el ILV trabajé muy de cerca con la Uni6n
Misionera Evangélica (Gospel Missionary Union) para la traduccién del Nuevo
Testamento a la lengua shuar (Stoll, 1985; Meiser, 2015). En general, el ILV no tuvo
mucho éxito entre los shuar ni los achuar del Ecuador debido a la fuerte presencia
de las misiones catdlicas salesianas?o. El trabajo del ILV con el pueblo achuar se

10 El ILV, por otra parte, si tuvo una fuerte presencia entre otros pueblos indigenas amazénicos del
Ecuador, como los waorani, cofan o siona-secoya (Stoll, 1985).



La relacién de las Iglesias catdlica y evangélicas con las organizaciones indigenas en la Amazonia peruana

dio propiamente en el territorio peruano a partir de la llegada de Gerardo Fast,
aunque también ha cumplido un rol importante la Misién Suiza (SIM) a través de
sus «Escuelas Tribales de la Biblia», una de ellas ubicada precisamente entre los
achuar peruanos (Marin Gonzalez, 1989).

Por su parte, la presencia catélica, desde inicios del siglo XX, fue mas bien
esporddica y dependia de las visitas que hacian unos equipos itinerantes de
misioneros pasionistas que llegaban a la zona desde Yurimaguas (Arrien, 1993). La
presencia mas estable de la Iglesia catélica entre los achuar comenzé en 1958, del
lado ecuatoriano, con la creacién de la mision salesiana de Taisha. Sin embargo,
es recién a partir de 1961, con la llegada del sacerdote italiano Luis Bolla™,
que se comienza a intensificar esta relacién (Meiser, 2015)12. En el caso de las
comunidades achuar del lado peruano, también va a ser el padre Bolla quien
cumpla un rol clave. Este religioso comenzé su trabajo misionero con los achuar
peruanos en 1984.

La primera organizacion achuar que se cre6 fue, como ya se mencion6, la ORACH,
en 1984, luego de varios afios de discusiones y negociaciones. Segtn los dirigentes
achuar, en esa época, «la gente no sabia cémo organizarse» (Jempet y Chiimap
Mashurah, comunicacién personal, 2007). No hay que olvidar que tradicionalmente
existia mucha rivalidad y un sistema de vendetta entre las distintas familias o grupos
locales achuar’3 que generaban una permanente actitud de desconfianza ante la
posibilidad de trabajar juntos desde una Gnica organizacién comun.

Las primeras comunidades en participar en la creacién de la ORACH fueron las de
Washientsa, Rubina y Tsekuntsa, todas ellas ubicadas en el rio Huasaga. Para ello
se invit6 a las autoridades comunales y se reunieron en Tsekuntsa, donde le dieron
también el nombre a la nueva organizacién. Chayat, la denominacién elegida, fue
el nombre de un jefe achuar «fuerte, guerrero y trabajador» (Jempet y Chimap
Mashurash, comunicacién personal, 2007).

Para la creacién de la ORACH fue clave el rol de Benjamin Chumpi, lider wampis,
quien llegé en 1979 como profesor a la zona, proveniente del rio Santiago. El ya
habia tenido cierta experiencia con el Consejo Aguarunay Huambisa antes de llegar

11 El padre Bolla fue bautizado como Yankuam” o Yankuam’ jintia, que significa «camino» o «camino
del crepisculo», ya que caminaba permanentemente visitindolos de un lugar a otro.

12 Seglin Anna Meiser (2015: 73), propiamente se estabiliza la relacién entre la misién salesiana y los
achuar ecuatorianos a partir de 1971, luego de diez anos de presencia y actividad del padre Bolla.

13 Los especialistas (Taylor, 1985; 2006; Descola, 1993; Mader, 1999; Bolla, 2003; Uriarte, 2007; Pozo,
2017) reconocen dos formas tradicionales de enfrentamiento entre los pueblos jibaros o de lengua
chicham, como prefieren hoy llamarse: el «intra-tribal» y el «inter-tribal». El primero corresponde a
lo que estos especialistas llaman vendetta, mientras que el segundo es calificado propiamente como
«guerra». Como sefala Erik Pozo (2017), los conflictos intratribales usualmente surgian a partir de la
muerte inesperada de una persona (asesinado o muerto por brujerfa), por situaciones de infidelidad
matrimonial o por el incumplimiento en los acuerdos para intercambios econémicos o maritales. En
el caso de las vendettas intratribales, las personas que se enfrentaban hablaban siempre la misma
variacion dialectal, se conocian personalmente, tenfan lazos de parentesco y, en tiempos de paz, se
visitaban ocasionalmente. En estos conflictos, usualmente la venganza de la muerte inicial con otra
muerte ponia término al enfrentamiento.
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al territorio achuar y, basado en esta experiencia, ayudé a los achuar a organizarse
(Benjamin Chumpi, comunicacién personal, 2006). Es importante mencionar
también que Benjamin Chumpi se habia preparado para ser pastor evangélico en
Pucallpa, pero luego se distancié del ILV debido a que, aparentemente, no tuvo el
apoyo necesario para realizar estudios superiores (Bolla, 2015: 102). El profesor
Chumpi fue elegido como primer presidente de la ORACH; segtn algunos lideres
achuar, una de las razones que influyé para su eleccion fue precisamente su
rol previo como misionero evangélico y como maestro bilingtie. En esa época,
ademas, habia un interés muy grande entre las comunidades achuar afiliadas a la
ORACH para que se gestione la creacién de mas escuelas en la zona.

Asimismo, fue importante el rol del ILV en la constitucién de la primera organizacién
indigena en lo que hoy es la provincia del Datem del Marainén, donde se ubican
las comunidades achuar peruanas. En 1969, las comunidades awajin de los rios
Potro y Manseriche habian creado la organizacion ljumbau Chapi Shiwag —mas
conocida como Chapi-Shiwag— con el apoyo de la asociacién «Vecinos Peri,
ligada estrechamente al ILV, aunque algunos anos después se distanciaron de los
evangélicos (Dandler, coord., 1997). Para este momento, varios achuar conocian
la experiencia de sus vecinos awajln, sobre todo por parte de algunos de los
lideres, entre los que también hay que incluir al profesor Chumpi (Benjamin
Chumpi, comunicacién personal, 2006).

Un ano después de la creacion de la ORACH, en el rio Huasaga se cre6 la ATI
en la zona de los rios Huitoyacu, Manchari y Morona, teniendo a la comunidad
nativa de Wisum como su sede, debido a su ubicacién céntrica. El padre Bolla
cumpli6 un rol muy importante en su fundacién, pues ya habia tenido una cierta
experiencia con las organizaciones shuar y achuar del Ecuador en los afios setenta.
Seglin el padre Bolla, una de las primeras cosas que hizo durante su primer afio
en el Perl fue tocar «el tema de formar una organizacién, para que los achuar
antes enemigos se perdonaran y trataran sus problemas. Y asi, poder enfrentar los
tiempos que se les venian encima» (Bolla, 2015: 100).

Al parecer, algunos lideres achuar del Huitoyacu ya habian estado en contacto
con los lideres del Huasaga y vefan con interés el tema de crear una organizacion.
Segin el padre Bolla, uno de los mas entusiastas era Yampfa Ankuash, uno de
los fundadores de la ATI, pero antes de crear su propia organizacién «habian
prometido adherirse a Bejamin Chumpi, que recién estaba iniciando la
organizacion ORACH» (Bolla, 2015: 100). Sin embargo, cuando Bolla viaj6 a
San Lorenzo para reunirse y coordinar con Chumpi en representacion de los
achuar del Huitoyacu, este le respondié que «todos los achuar debfan participar
en la proxima asamblea de ORACH en Washintsa, siendo él el Gnico presidente
de los achuar» (Bolla, 2015: 102). Bolla tenfa dudas sobre la posibilidad de que
los representantes de todas las comunidades achuar llegaran hasta la comunidad
de Washintsa, no solo debido a las distancias, sino también al hecho de que
todavia estaban presentes en la memoria las recientes vendettas intratribales.
En esa época, como recuerda Bolla, todavia existian tensiones y enemistades
entre algunas comunidades de ambos rios, como la que existia entre Puranchim
y Washintsa, o entre las comunidades de Kuyuntsa y Rubina (Bolla, 2015: 102).
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El tema de las viejas enemistades era muy importante para Bolla, quien desde
sus principios cristianos buscaba promover la paz y el perdén entre los achuar. I
mismo habia sido testigo de numerosas vendettas, tanto entre los achuar peruanos
como entre los ecuatorianos, que habian enlutado a un ndmero muy grande
de familias (Bolla, 2003); por este motivo, uno de sus objetivos para promover
la creacion de nuevas organizaciones era lograr la pacificacion de la zona. Por
ello, al ver que Chumpi, como wampis, no conocia a fondo las rivalidades entre
los distintos grupos o familias achuar, sugiri6 que incluso si se formaba una
organizacion diferente a la ORACH deberian mantener siempre buenas relaciones
y encuentros para defender intereses comunes a todos los achuar (Bolla, 2015:
102), como finalmente ocurrié.

En efecto, en mayo de 1985, los delegados achuar de las comunidades del
Huitoyacu, Manchari y Morona decidieron por mayoria formar una nueva
organizacién: ATl (Achuarti IrGntramu). En esta asamblea, ademds de discutir
los problemas usuales que enfrentan las comunidades indigenas como aquellos
relacionados con el territorio, educacién, salud, etc., se discuti6 también el
tema religioso. En concreto, se acordd respetar la pertenencia religiosa de cada
comunidad, ya sea evangélica o catélica, sin intentar cambiarla. Esta decisién
surgi6 luego del pedido de un pastor evangélico proveniente de la comunidad de
Rubina que queria ingresar a las comunidades catdlicas (Bolla, 2015: 103).

Otra importante diferencia entre la ORACH y la ATl radica en que, desde un inicio,
los lideres encargados de dirigir la primera eran maestros bilingties, mientras que
quienes dirigian la segunda eran lideres mas tradicionales, analfabetos y mayores de
40 afos. Sin embargo, en anos posteriores, en la ATl también comenzaron a elegir
a jovenes que dominaran el castellano y que pudieran salir de las comunidades
para hacer gestiones para defender a su pueblo (Antonio Fachin y José Yampis,
comunicacion personal, 2007). Por supuesto, también existian otro tipo de
diferencias programaticas y de establecimiento de alianzas con organizaciones
fordneas que acentuaban esta diferencia. Asi, por ejemplo, la ORACH encontr6
en la AIDESEP sus asesores y sus vinculos con la cooperacion internacional a un
sector de aliados importante, mientras que la ATI se beneficiaba de sus vinculos
con la Iglesia catélica y las redes que esta tenia entre las ONG nacionales e
internacionales, como, por ejemplo, con el Centro Amazénico de Antropologfa
y Aplicacion Practica (CAAAP), ONG de la Iglesia catdlica peruana que colaboré
activamente en el proceso de titulacion de sus comunidades afiliadas.

Durante muchos afios, la ATl y la ORACH fueron organizaciones rivales. Sin
embargo, a mediados de los afios noventa, comenzé un proceso de acercamiento
y coordinacién que se consolid6 con la creacion de la Federacion de la
Nacionalidad Achuar del Perd (FENAP) que incluy6 también, en un inicio, a la
FECONACO. La creacién de la FENAP se produjo a fines del ano 2000 y significd
un momento clave en la historia del pueblo achuar, ya que por primera vez se
contaba con una federacién que pretendia representar los intereses de todas
las comunidades achuar del Perd. Esta nueva instancia organizativa permitié a
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las comunidades achuar peruanas elaborar su propio plan de vida (Espinosa,
2014)14. Asimismo, luego de la firma de la Declaracion de Paz de Itamaraty en
1995 y del Acta de Brasilia en 1998 entre Per( y Ecuador, la relacion mantenida
entre los achuar peruanos y ecuatorianos permiti6 la realizacion de encuentros
binacionales y la creacion de una instancia comdn: la Coordinadora Binacional
de la Nacionalidad Achuar del Ecuador y Perd (COBNAEP). Seglin Jorge Fachin
y Segundo Wasunt (comunicacion personal, 2007), se traté de un proceso cada
vez mayor de coordinacién y unidad para hacer frente a los problemas comunes
que se enfrentan a ambos lados de la frontera, principalmente ante las amenazas
que suponen las empresas petroleras. Este proceso de unidad significaba, pues,
relativizar las diferencias religiosas y destacar, en cambio, aquellos aspectos en
comin, como el impacto negativo de la presencia de las empresas en relacion con
su territorio y su medio ambiente.

Sin embargo, a pesar de los esfuerzos por promover la unidad de todas las
comunidades achuar peruanas fomentados por la FENAP, no se logré cumplir
a cabalidad con este propésito. A inicios del siglo XXI, comenzaron a aparecer
unas cuantas organizaciones achuar mds pequefas que se desprendian de las
organizaciones achuar histéricas, principalmente debido a la presion ejercida por
las empresas petroleras que buscaban su aceptacion a partir de la negociacién con
instituciones mas débiles y pequenas. Asimismo, esto se debia a otros procesos,
como la bisqueda de un acceso mas directo a bienes y servicios provistos por
los municipios locales y por el Estado, a la limitada capacidad de gestién de las
organizaciones grandes, ademas, por supuesto, de las rivalidades histéricas entre
grupos locales (Espinosa & Arizabal, 2006). Asi, en pocos anos aparecieron cuatro
nuevas organizaciones achuar en las cuencas de los rios Morona y Pastaza: la
Organizacion Shakay Achuar del Morona (OSHAM) creada a inicios del afio
2000, la Organizacién Achuar Irdndramu Kakaramu (ORAIK), en 2001, la
Federacion Achuar Unidos Frontera del Pert (FAUPFE), en 2004 y la Federacion
Achuar del Sintuche y Anaso del Morona (FASAM), en 2005. Por otro lado, la
falta de reconocimiento juridico formal de la COBNAEP tanto por el Estado
peruano como por el ecuatoriano, impidié su desarrollo y continuidad, hasta que
terminé desapareciendo. Estas crisis, sin embargo, no han destruido el trabajo
de acercamiento y unidad por parte de los lideres de la ORACH y de la ATI, que
siguen vinculados bajo el paraguas de la FENAP,

El proceso organizativo de los achuar en las Gltimas décadas, pues, se ha abocado
fundamentalmente a buscar la unidad, no solo a través de la creacion de la FENAP
y de su propio plan de vida (FENAP, 2003; 2006), sino también a solicitar su
reconocimiento por el Estado peruano como un pueblo o nacién indigena y con
un territorio propio (FENAP 2014; SERVINDI, 2014). Este proceso implica insistir
en aquellos factores que fortalezcan su unidad vy, por ello, reducir aquellos que

14 Durante casi tres afos, las comunidades achuar peruanas llevaron a cabo un largo y laborioso
proceso de trabajo y debate al interior de las propias comunidades y en las asambleas regionales
que culminé con la redaccién de su plan en el ano 2003 (FENAP, 2003; 2006).
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atenten contra esta, como pueden ser las divisiones religiosas. Asimismo, en los
planes de vida y en el Estatuto del Pueblo Indigena Achuar del Pastaza (FENAP,
2003; 2006; 2014) se insiste en la importancia de las tradiciones y creencias
heredadas de sus antepasados.

CONCLUSIONES

La experiencia de las organizaciones achuar podria brindar algunos elementos
que ayuden a comprender mejor el rol jugado por las distintas Iglesias, asi como
los cambios producidos en la relacién entre estas y las organizaciones indigenas a
lo largo de las Gltimas décadas.

En primer lugar, se puede afirmar sin lugar a dudas que tanto la Iglesia catdlica
como las Iglesias evangélicas vinculadas al ILV contribuyeron efectivamente al
surgimiento de las «modernas» organizaciones politicas achuar. Como sefala José
Juncosa para los casos shuar y achuar, la evangelizacion de estas sociedades se
ha caracterizado mds por ser un proceso civilizatorio —en el que se transforma
la vida e instituciones sociales— antes que un proceso de conversién que supone
una transformacion en el ambito religioso o de la cosmovisién (José Juncosa,
comunicacién personal, 2018). En este sentido, el aporte de las Iglesias para la
creacion de las organizaciones indigenas constituye una de las dimensiones de
este proceso civilizatorio.

Esta afirmacion, sin embargo, puede resultar contraria a otras interpretaciones
sobre la relacion entre las Iglesias y las sociedades indigenas amazonicas. Asi, por
ejemplo, autoras como Meiser o Capredon argumentan a favor de la creacién de
auténticas Iglesias indigenas entre los shuar, achuar y baniwa, respectivamente;
mientras que otros estudiosos como Taylor o Guaman corroboran la opinién de
Juncosa. Por ejemplo, Julidn Guaman, estudioso de las Iglesias evangélicas entre
los indigenas ecuatorianos, afirma que «el elemento étnico es mas fuerte que
el elemento cristiano, o protestante o evangélico, que es externo». Anade que
para los indigenas evangélicos primero esta «su identidad, su historia, su memoria
colectiva, sus raices» (citado por Meiser, 2015: 231). En el caso aqui discutido de
los achuar peruanos, el balance entre transformaciones sociales y transformaciones
religiosas —usando los términos propuestos por Juncosa— pareceria inclinarse
hacia las primeras, sobre todo si se analiza con detenimiento los planes de vida de
las comunidades achuar agrupadas en torno a la FENAP,

En segundo lugar, se confirma el interés de algunos sectores de la Iglesia
catélica por la formacién de lideres y de organizaciones politicas. Como se
ha mencionado antes, desde la segunda mitad del siglo XX, estos sectores han
buscado explicitamente el compromiso y la accién social y politica (Klaiber, 1988;
Hinkelammert, 1997). En el caso de la Amazonfa peruana, han sido varios los
misioneros y misioneras catélicas que asumieron el rol de promotores o asesores
de organizaciones indigenas, como Juan Marcos Mercier entre los napuruna y
Gaston Villeneuve entre los shipibo-konibo, entre otros (Mercier & Villeneuve,
eds., 1974; Morin, 1992; Espinosa, 2008). En el caso de la ATI, resulta evidente



Oscar Espinosa

el rol jugado por el padre Luis Bolla, quien desde su llegada a territorio achuar
peruano aposté por la creacién de una organizacion que defendiera los derechos
indigenas. Asimismo, las Iglesias evangélicas y el ILV apostaron por la formacion
de lideres religiosos y por maestros bilinglies, algunos de los cuales, con el
tiempo se convirtieron en los fundadores y lideres de la ORACH. Asimismo, es
importante sefalar que, independientemente de la voluntad de los lideres del ILV,
los evangélicos indigenas optaron también por organizarse.

En tercer lugar, queda claro que el rol de las Iglesias fue mds importante en los
origenes de las organizaciones y durante sus primeros afos de funcionamiento.
Esto puede apreciarse en la asesorfa directa, la formacion de lideres y el apoyo
logistico que las Iglesias brindaban a las organizaciones. Este hecho se corrobora,
ademads, en otros casos, como el de la relacién entre la Iglesia adventista y las
organizaciones ashaninkas analizadas por La Serna (2005) o en el caso de las
organizaciones shipibas estudiadas por Espinosa (2004).

Con el paso del tiempo, sin embargo, el rol y la importancia de las Iglesias en
relacién con las organizaciones indigenas se fueron matizando y diluyendo. Los
lideres indigenas se fueron distanciando de la experiencia o del discurso religioso
mds explicitos, ya sea por haber logrado una mayor madurez y experiencia propia,
o por una bisqueda de mayor autonomia. Otra razén importante que hainfluido en
este devenir hasido el proceso de unificacion de las comunidades y organizaciones
achuar. El enfrentamiento a desafios comunes, como la presencia de las empresas
petroleras, asi como la lucha por ejercer su derecho a la autonomia politica, han
llevado a que las diferencias religiosas entre las comunidades se relativicen ante la
urgencia y necesidad de lograr objetivos mas importantes compartidos por todos
los achuar, sin distincién de creencias.

Esta mayor autonomia frente a las Iglesias, sin embargo, no niega el hecho de
que ciertos sectores del pueblo achuar hayan seguido manteniendo un vinculo
mds estrecho con las Iglesias a las que pertenecen. Este seria el caso de los
ejemplos presentados por Anna Meiser (2015) en relacién con el «cristianismo
indigenizado» entre los shuar y achuar del Perti y de Ecuador. Asimismo, existen
importantes lideres indigenas que han sabido combinar su pertenencia religiosa
con sus roles al interior del movimiento indigena. Este serfa el caso, por ejemplo,
del lider achuar Pitiur, quien ademds de haber cumplido roles importantes en
su organizacion (ATI), también ha ejercido cargos importantes al interior de su
propia Iglesia, en este caso, la catélica (Bolla, 2015). Casos similares se encuentran
en otros pueblos, como el awajin, donde lideres de larga trayectoria e impacto
politico, como Santiago Manuin o Eduardo Nayap, han expresado puiblicamente
su vinculo con sus Iglesias: la catélica en el caso de Manuin y la del Nazareno en
el de Nayap.

Finalmente, es importante sefalar que siguen haciendo falta mas estudios de
caso, asi como también estudios comparativos, que permitan entender mejor
la compleja relacién que existe entre las organizaciones indigenas y las distintas
Iglesias; relacion que, ademas, seguird cambiando con el tiempo.
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