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PRESENTACIÓN 

La revista Amazonía peruana N.° 39 aparece en un momento histórico 
muy complicado y crítico para nuestra frágil y escasa democracia. Todo indica 
que, con el nuevo gobierno que presidirá Keiko Fujimori, se profundizarán 
las tensiones entre el Estado y los pueblos indígenas. La agenda política y 
los derechos de los pueblos indígenas en relación al territorio, la autodeter-
minación, la naturaleza, la educación intercultural bilingüe (EIB), la salud, 
la participación política, los pueblos indígenas en situación de aislamiento 
y contacto inicial (PIACI), etc. no solo no serán tomados en cuenta, ahora, 
más que en otros tiempos, serán un obstáculo para el crecimiento económico 
y el modelo de desarrollo que promoverá el Estado.

Frente a este escenario, la revista Amazonía peruana propone, desde la 
academia, un conjunto de estudios que visibilizan y contribuyen a entender 
el cuidado de la naturaleza, los territorios, el género, el buen vivir, la EIB, 
etc. como dimensiones fundamentales para construir nuevas relaciones y 
nuevas formas de ver el mundo. Consideramos que así contribuimos a 
los procesos de resistencia y las iniciativas que cuestionan el modelo de 
desarrollo vigente. 

Los artículos de este número trazan un panorama de las tensiones y los 
desafíos que enfrentan los pueblos indígenas amazónicos en estos tiempos. 
Los textos se organizan en varias secciones temáticas que articulan resistencia, 
género y buen vivir; EIB e interculturalidad; áreas de conservación; medios 
de comunicación y violencia, y Estado y políticas públicas. Estos artículos 
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adquieren mayor relevancia en un momento en que la Amazonía peruana, 
particularmente los pueblos indígenas, enfrentan nuevas y mayores amena-
zas extractivas, economías ilegales, una institucionalidad estatal ambiental 
cada vez más débil y, al mismo tiempo, impulsan procesos de resistencia y 
propuestas en espacios nacionales e internacionales.

La primera sección abarca cuatro artículos que analizan la resistencia 
indígena desde las perspectivas de género, el cuidado, la salud y el litigio 
ambiental. El primero analiza las tensiones que emergen en la implemen-
tación del enfoque de género en proyectos de adaptación climática en la 
provincia de Atalaya, región Ucayali, entre 2023 y 2025. El artículo examina 
los costos del liderazgo femenino indígena, la fragilidad institucional del 
enfoque de género y el cuidado como condición de posibilidad para pensar 
transiciones socioecológicas justas. Así pues, constata que las mujeres indí-
genas no son beneficiarias pasivas, sino actoras que negocian y reconfiguran 
marcos institucionales desde sus prácticas de cuidado. El cuidado no es un 
componente adicional a incorporar en los proyectos, por el contrario, se 
trata de una condición de posibilidad para cualquier horizonte de transición 
socioecológica justa.

El segundo texto recoge las voces de jóvenes awajún para explorar las 
dimensiones del bienestar a través del concepto de Tajimat Pujut (Buen 
Vivir). A pesar de crecer en mayor contacto con la ciudad y la tecnología, 
estos jóvenes mantienen sus anhelos orientados por valores ancestrales: las 
relaciones sociales, el cuidado de la naturaleza y los conocimientos de sus 
antepasados. El estudio contribuye a visibilizar las reflexiones y frustracio-
nes de un sector que no ocupa el centro de las políticas públicas. El tercer 
artículo realiza una revisión narrativa del impacto de la COVID-19 en 
la salud materna y perinatal en la Amazonía peruana entre 2020 y 2025, 
documentando el incremento de la morbimortalidad, las barreras geográfi-
cas e idiomáticas, serias limitaciones estatales, alteraciones en la calidad de 
la atención obstétrica, la reducción de controles prenatales y la necesidad 
urgente de priorizar la atención intercultural en comunidades indígenas y 
zonas rurales.

Completa esta sección, un artículo sobre el histórico fallo del Juzgado 
Mixto de Nauta, en marzo de 2024, que reconoció al río Marañón como 
titular de derechos, a partir de la demanda interpuesta por la Federación 
de Mujeres Kukama Huaynakana Kamatahuara Kana. El texto sitúa el 
fallo en una trayectoria histórica de larga duración, identificando cinco 

12



Amazonía Peruana

formas del dispositivo de sujeción mediante las cuales el orden dominante 
ha gestionado la subalternidad indígena desde el período colonial hasta 
el presente. El resultado es que el fallo de 2024 abrió una fisura en ese 
dispositivo al incorporar la ontología kukama como fundamento jurídico 
vinculante y que el liderazgo femenino que lo hizo posible constituye una 
inversión de la posición históricamente asignada a las mujeres kukama por 
el modelo extractivo.

La segunda sección presenta cuatro artículos dedicados a la EIB y al 
enfoque intercultural en el ámbito cultural. El primero ofrece un balance 
actualizado del surgimiento y desarrollo de la política de la EIB en el Perú 
desde la década de 1980, identificando sus principales limitaciones —desde 
la escasez de docentes formados hasta la persistencia de una visión instru-
mentalista de las lenguas originarias— y proponiendo lineamientos para 
su fortalecimiento desde una perspectiva descolonizadora que trascienda la 
enseñanza en lenguas y apunte a un proyecto político-pedagógico basado 
en el reconocimiento, la justicia y la equidad. El segundo analiza el diálogo 
de saberes a partir del caso Formabiap, evidenciando que se pueden desa-
rrollar propuestas educativas alternativas sustentadas en pedagogías bioso-
ciales estrechamente vinculadas a su territorio y que la pérdida lingüística 
está estrechamente entrelazada con la pérdida de saberes vitales para la vida 
en comunidad. El trabajo muestra que el conocimiento indígena no puede 
reducirse al espacio escolar, sino que surge de la relación dinámica entre 
personas, ecosistemas y memorias colectivas. 

El tercer artículo narra, con voz propia, las historias de vida de la 
primera generación de docentes EIB matsigenka del Manu, inscribiendo 
esa experiencia en el proceso más amplio del desarrollo nacional de la EIB 
y analizando cómo el movimiento indígena regional impulsó la escola-
rización y la EIB como estrategia de continuidad cultural. Finalmente, 
se plantean reflexiones de los docentes matsigenkas formados durante el 
primer lustro de la segunda década del siglo xx. El cuarto texto examina 
el Museo de Culturas Indígenas Amazónicas como dispositivo de pro-
ducción de conocimiento y herramientas de política cultural, concluyendo 
que, si bien reconoce la diversidad amazónica, su narrativa museográfica 
predominante sitúa a los pueblos indígenas en una temporalidad pasada 
y reproduce jerarquías epistémicas que despolitizan sus identidades, con 
limitada visibilidad de su agencia contemporánea, sus territorios y sus 
conflictos socioambientales.

13
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La tercera sección aborda las áreas de conservación natural desde dos 
perspectivas complementarias. El primer artículo describe la forma en que se 
tutela la intangibilidad territorial de la Reserva Indígena de Murunahua, los 
instrumentos legales que la sostienen e identifica los derechos que estarían 
siendo vulnerados a los PIACI que la habitan, en un escenario donde el 
vínculo entre estos pueblos y su territorio abarca dimensiones espirituales, 
culturales, identitarias y de supervivencia. El segundo texto analiza los factores 
que explican el éxito del Área de Conservación Regional Maijuna Kichwa 
(Loreto), destacando el modelo de gobernanza compartida construido entre 
el Gobierno regional, organizaciones de la sociedad civil y las federaciones 
indígenas Maijuna y Kichwa, que impulsaron su creación mediante el pri-
mer proceso de consulta previa del país orientado a este fin. Este modelo 
ha logrado institucionalizar tanto los objetivos estratégicos de conservación 
como las acciones operativas de vigilancia y uso sostenible de los recursos, 
constituyendo una referencia para el debate sobre gobernanza ambiental en 
contextos de debilidad estatal ambiental.

La cuarta sección reúne dos artículos sobre medios de comunicación 
y violencia en la Amazonía que dialogan entre sí a través de décadas. El 
primero examina la cobertura periodística de los asesinatos de dos comu-
nicadores amazónicos durante el año 2025, ocurridos en un contexto de 
intensificación de la violencia asociada a economías ilegales y débil presencia 
estatal. El estudio identifica cómo los medios nacionales desplazaron el 
móvil profesional hacia marcos de inseguridad ciudadana y crónica policial, 
omitiendo sistemáticamente los conflictos territoriales de fondo. En con-
traste, los medios locales amazónicos sostuvieron narrativas más persistentes 
y contextualizadas, incorporando memoria colectiva y presión institucional 
que resaltaron la dimensión investigativa y socioambiental de las víctimas.

El segundo artículo desplaza la mirada al pasado para analizar cómo 
la prensa escrita —Caretas, Oiga, El Comercio y La Prensa— cubrió el en-
frentamiento entre el pueblo matsés y expedicionarios en 1964, durante el 
gobierno de Belaúnde. El análisis muestra cómo el lenguaje periodístico 
contribuyó a construir una representación del indígena amazónico asociada a 
la violencia y el atraso, en un momento en que el Estado peruano impulsaba 
la colonización de la selva como proyecto modernizador. Ambos artículos, 
separados por más de seis décadas, revelan una continuidad lamentable en 
los mecanismos de silenciamiento simbólico que operan sobre los pueblos 
y los territorios amazónicos.

14
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La quinta y última sección contiene tres artículos sobre Estado y po-
líticas públicas en la Amazonía. El primero analiza el Registro Integral de 
Formalización Minera (REINFO) desde el derecho, evaluando los impactos 
de su continuidad ininterrumpida —de medida transitoria a permanente— 
sobre derechos fundamentales como el derecho al medio ambiente sano, y 
debatiendo si el ordenamiento jurídico cuenta con instrumentos suficientes 
para revertir una situación tan compleja en la coyuntura actual. El segundo 
artículo estudia la capacidad estatal en Madre de Dios entre 2021 y agosto 
de 2025, articulando el análisis del REINFO con el del Mecanismo Inter-
sectorial para la Protección de Personas Defensoras de Derechos Humanos. 
Sus hallazgos son contundentes: la capacidad estatal es profundamente débil, 
explicada por la falta de coerción, la ausencia de respaldo ciudadano, la débil 
coordinación interinstitucional y la corrupción.

El tercer artículo presenta un estudio longitudinal sobre la relación 
entre inversión pública y desarrollo humano en los pueblos awajún y wampis 
de la provincia de Condorcanqui, región Amazonas, durante el período 
2004-2019. Sus resultados son reveladores: la inversión en educación tie-
ne un efecto significativo y directo sobre el índice de desarrollo humano, 
mientras que la inversión en salud presenta resultados paradójicos e inversos 
a los esperados por la teoría, lo que el estudio atribuye a la ausencia de un 
diseño intercultural en la planificación sectorial. El estudio muestra que 
la inversión pública con enfoque intercultural no solo es más justa, sino 
más eficaz.

Cierra la sección de artículos un estudio sobre la Red Eclesial Panama-
zónica (Repam) y uno de sus instrumentos centrales, la Escuela de Derechos 
Humanos. Así pues, la configuración de esta iniciativa que alienta la agencia 
de los pueblos indígenas amazónicos. El artículo evidencia que la Repam 
se establece como un espacio institucional de fortalecimiento de las resis-
tencias indígenas que busca constituirse como alternativa al extractivismo 
desde los territorios.

En este número también presentamos las reseñas de cuatro libros re-
cientemente publicados: El sueño del tigre achuar. Testimonio y recuerdos del 
líder indígena Tomás Maynas Carijano, de Renato Pita Zilbert, por María 
Chavarría Mendoza; Imaginarios Urbanos en la Amazonía Indígena. Historias 
de alteridad, poder y desafío, de Fernando Santos Granero y Emanuele Fa-
biano (eds.), por Piero Chiu; El río infinito de Manuel Cornejo, por Andrea 
Cabel y Amazónicas de Juan Carlos Galeano, por Sergio Luján Sandoval.  
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Finalmente ofrecemos el testimonio de María Victoria Fernández Her-
lan, sobre el Centro de Estudios Teológicos de la Amazonía y Biblioteca 
Amazónica: dos espacios culturales en Iquitos, Perú, y su importancia para 
comprender los procesos históricos y actuales de la Amazonía. 

Sin duda, la Amazonía peruana continúa siendo un espacio de ten-
siones y disputas entre modelos y visiones del mundo; entre políticas del 
Estado y derechos de los pueblos indígenas; entre silencios mediáticos y 
memorias territoriales; entre la fragilidad institucional y la persistencia 
organizativa de los pueblos. La revista Amazonía peruana brinda estas 
investigaciones como contribución al debate académico y público y a la 
construcción de una relación más justa entre el Estado, la sociedad nacional 
y los pueblos indígenas.

Ismael Vega
Director

Revista Amazonía Peruana
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Resumen 
Este artículo analiza las tensiones que emergen en la implementación 

del enfoque de género en proyectos socioambientales en la Amazonía pe-
ruana a partir de una sistematización crítica de la experiencia profesional 
de la autora como especialista en género en un proyecto de adaptación 
climática desarrollado en la provincia de Atalaya, Ucayali, entre 2023 y 
2025. Desde una perspectiva de antropología feminista situada, examina 
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Tania Valenzuela Tipián

los costos y condiciones de la participación de las mujeres indígenas, la 
fragilidad institucional del enfoque de género, las disputas en torno al cui-
dado y su relevancia para pensar debates sobre transiciones socioecológicas 
justas. Los resultados muestran que el enfoque de género puede reducir-
se, en determinados contextos, a una lógica de cumplimiento burocrático 
que invisibiliza las condiciones materiales y relacionales que sostienen la 
participación. Asimismo, evidencian que las mujeres indígenas no son be-
neficiarias pasivas, sino actoras que negocian, cuestionan y resignifican los 
marcos institucionales desde sus propias prácticas. El artículo propone que 
el cuidado no constituye un componente adicional de los proyectos, sino 
una condición fundamental para sostener la vida y cualquier horizonte de 
transformación socioambiental justa.
Palabras claves: género; cuidado; mujeres indígenas; proyectos socioambien-
tales; transiciones justas; Amazonía peruana; ecología política feminista.

Abstract
This article analyzes the tensions that emerge in the implementation of 

gender approaches in socio-environmental projects in the Peruvian Amazon 
through a critical systematization of the author’s professional experience as a 
gender specialist in a climate adaptation project carried out in the province 
of Atalaya, Ucayali, between 2023 and 2025. Drawing on a feminist situated 
anthropology perspective, it examines the costs and conditions of Indige-
nous women’s participation, the institutional fragility of gender approaches, 
disputes surrounding care, and the relevance of care for broader debates on 
just socio-ecological transitions. The findings show that, in certain contexts, 
gender approaches can be reduced to a logic of bureaucratic compliance 
that obscures the material and relational conditions sustaining participa-
tion. At the same time, they reveal that Indigenous women are not passive 
beneficiaries but active agents who negotiate, challenge, and resignify ins-
titutional frameworks through their own practices. The article argues that 
care is not an additional component of socio-environmental projects, but 
a fundamental condition for sustaining life and advancing any horizon of 
just socio-environmental transformation.
Keywords: gender; care; indigenous women; socio-environmental projects; 
just transitions; Peruvian Amazon; feminist political ecology. 
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1. Introducción
En los últimos años, el enfoque de género se ha consolidado como un 

requisito explícito en el diseño e implementación de proyectos socioam-
bientales en la Amazonía. Su incorporación responde, en gran medida, a 
exigencias de donantes y marcos internacionales que buscan garantizar la 
inclusión de las mujeres en procesos de desarrollo sostenible. Sin embargo, 
en la práctica, esta incorporación no siempre se traduce en transformaciones 
significativas en las relaciones de poder que estructuran la vida cotidiana en 
los territorios.

En la Amazonía peruana, los efectos del cambio climático se entrela-
zan con procesos históricos de despojo territorial, expansión extractivista y 
debilidad crónica del Estado en territorios indígenas. Las mujeres indígenas, 
vinculadas a la gestión de la chacra, el cuidado del agua y el sostenimiento 
cotidiano de la vida comunitaria, experimentan estos impactos de manera 
diferenciada (Organización Internacional del Trabajo [OIT], 2023). Desde 
mediados de la década de 2010, las políticas públicas peruanas han comen-
zado a incorporar explícitamente el enfoque de género en sus intervenciones 
climáticas, en línea con una tendencia más amplia en la gobernanza climática 
internacional (Stevenson, 2020). Un hito relevante en este proceso fue la 
aprobación del Plan de Acción de Género y Cambio Climático (PAGCC) en 
2016, que consolidó la incorporación del enfoque de género en las políticas 
climáticas nacionales (Ministerio del Ambiente [MINAM] & Ministe-
rio de la Mujer y Poblaciones Vulnerables [MIMP], 2016) . Este proceso 
expresa una tendencia global hacia la institucionalización del género en la 
gobernanza climática que, sin embargo, enfrenta tensiones profundas entre 
sus aspiraciones normativas y sus efectos concretos en los territorios.

En estos contextos, el enfoque de género no desaparece, sino que se 
despliega en formas específicas, es decir, como requisito técnico, lenguaje 
institucional y conjunto de actividades delimitadas que, si bien visibilizan a 
las mujeres, no necesariamente logran transformar de manera sostenida las 
condiciones que hacen posible su participación. En este sentido, el género 
opera muchas veces como una capa que se superpone a los proyectos sin 
alterar sus lógicas de fondo, produciendo lo que podría entenderse como una 
forma de cumplimiento burocrático (Cornwall, 2007; Harcourt, 2019). Al 
mismo tiempo, en los márgenes de esas intervenciones, emergen prácticas 
que los proyectos no prevén ni registran. Esto sugiere formas de sostener lo 
colectivo, de reorganizar el cuidado, de disputar los espacios desde adentro. 

21



Sostener la vida, disputar el género
Tania Valenzuela Tipián

Así, comprender qué ocurre en ese espacio entre el diseño institucional y la 
vida en el territorio es el punto de partida de este artículo.

Este artículo parte de una pregunta central: ¿de qué manera el enfoque 
de género es instrumentalizado, disputado o resignificado en los proyec-
tos socioambientales implementados en la Amazonía peruana, y qué lugar 
ocupan las prácticas de cuidado de las mujeres indígenas en la construcción 
de horizontes de transición socioecológica justa? La pregunta articula dos 
dimensiones que suelen tratarse de manera separada en la literatura. Por 
un lado, la crítica a la instrumentalización burocrática del género en los 
proyectos de desarrollo y adaptación climática, y la teorización del cuidado 
como práctica política y condición material de posibilidad para transiciones 
socioecológicas justas, por otro.

El artículo se basa en una sistematización crítica de mi experiencia pro-
fesional como especialista en género en un proyecto de adaptación climática 
implementado en la provincia de Atalaya, región Ucayali, entre 2023 y 2025, 
desde una perspectiva de antropología feminista situada (Haraway, 1991). 
Esta perspectiva reconoce el lugar de enunciación de quien investiga como 
parte constitutiva del conocimiento producido, lo que implica analizar desde 
adentro de los mismos procesos que se examinan y asumir la reflexividad 
como herramienta crítica permanente. El texto se organiza de la siguiente 
manera. En primer lugar, se revisan los principales aportes teóricos en torno a 
la institucionalización del género en la gobernanza climática, los feminismos 
latinoamericanos y el cuidado como práctica política. En segundo lugar, se 
presenta la estrategia metodológica. En tercer lugar, se analizan las tensiones 
identificadas desde cuatro dimensiones analíticas: los costos y condiciones 
de la participación de las mujeres indígenas, la fragilidad institucional del 
enfoque de género, las disputas y resignificaciones desde el cuidado, y el 
cuidado como condición de posibilidad. Finalmente, se proponen reflexiones 
orientadas a repensar las intervenciones socioambientales desde una mirada 
construida en diálogo con el territorio.

2. Marco conceptual y debates
El análisis del enfoque de género en proyectos socioambientales en la 

Amazonía peruana se inscribe en un campo de debates que conectan escalas 
globales, regionales y territoriales. En estos cruces se configuran tanto las 
formas en que el género es incorporado en la gobernanza climática como las 
tensiones que emergen en su implementación. Este marco articula tres ejes: 
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la institucionalización del género en la gobernanza climática y su traducción 
en dispositivos de intervención, los aportes de los feminismos latinoame-
ricanos para pensar territorio y poder, y las contribuciones de la ecología 
política feminista para comprender el cuidado como dimensión central en 
las transiciones socioambientales.

2.1. Género en la gobernanza climática y su institucionalización
En las últimas dos décadas, los espacios internacionales de discusión 

sobre cambio climático han incorporado de manera progresiva el enfoque 
de género en las agendas de adaptación y mitigación. La Agenda de Acción 
de Género de la Convención Marco de las Naciones Unidas sobre el Cam-
bio Climático (CMNUCC) constituye un punto de inflexión al promover 
la igualdad y la participación de las mujeres en las políticas climáticas. Sin 
embargo, esta incorporación se ha dado principalmente a través de mecanis-
mos institucionales que tienden a estandarizar categorías y procedimientos.

Como señala Stevenson (2020), la inclusión del género en la gobernanza 
climática global suele traducirse en una institucionalización formal de la 
participación, donde las categorías diseñadas a nivel internacional no siempre 
dialogan con las formas locales de comprender el territorio y la vida. En 
contextos como la Amazonía peruana, esta distancia se expresa cuando los 
marcos globales se traducen en exigencias administrativas para los proyectos 
sin alterar las relaciones de poder que estructuran los territorios.

En el Perú, un momento clave en este proceso fue la aprobación, en 2016, 
del Plan de Acción de Género y Cambio Climático (PAGCC), elaborado por 
el Ministerio del Ambiente (MINAM) en articulación con ONU Mujeres 
(MINAM & MIMP, 2016). A partir de este marco, el enfoque de género se 
ha incorporado de manera sistemática en proyectos socioambientales, tanto 
por compromisos multilaterales como por requerimientos de la cooperación 
internacional. No obstante, la brecha entre estos marcos normativos y su 
implementación en los territorios sigue siendo persistente.

Diversos estudios han mostrado que, en este tránsito, el género ha ad-
quirido un lugar central en el discurso del desarrollo sin que ello implique 
necesariamente transformaciones sustantivas. Cornwall (2007) advierte que 
el género se ha convertido en un buzzword, mientras que Harcourt (2019) 
señala que la experticia en género se activa principalmente en función de 
requisitos administrativos. En la práctica, el enfoque suele traducirse en 
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indicadores de participación, porcentajes de asistencia o actividades puntuales, 
mientras que las estructuras que producen desigualdad permanecen intactas.

Esta forma de operación produce lo que Cornwall (2007) denomina 
encapsulación del género. Las cuestiones de género quedan contenidas en 
espacios específicos, como talleres de liderazgo, oficinas o indicadores, sin 
cuestionar las relaciones de poder que las sostienen. En la misma línea, 
Batliwala (2015) muestra cómo el discurso del empoderamiento ha sido 
progresivamente despolitizado y convertido en un objetivo técnico. En el 
contexto amazónico, ello se traduce en formas de participación que priorizan 
el cumplimiento de metas antes que el reconocimiento de las prácticas y 
demandas de las mujeres indígenas.

2.2 Feminismos latinoamericanos y disputas por el territorio
Frente a estas limitaciones, los feminismos comunitarios y ecofemi-

nistas de América Latina han desarrollado marcos que permiten repensar 
la relación entre género, territorio y poder desde otros puntos de partida. 
Cabnal (2010) propone la noción de territorio-cuerpo-tierra para señalar 
que los cuerpos de las mujeres y los territorios que habitan no son espacios 
separados sino continuos, atravesados por las mismas violencias históricas y 
sostenidos por las mismas prácticas cotidianas de cuidado y resistencia. Esta 
perspectiva sitúa el cuidado en el centro de la vida comunitaria y lo recono-
ce como una dimensión política, no como un rol naturalizado. En diálogo 
con esta propuesta, Tzul Tzul (2018), desde el contexto maya guatemalteco, 
muestra cómo los sistemas de gobierno comunal indígena se sostienen sobre 
tramas de parentesco y trabajo colectivo en los que las mujeres ocupan un 
lugar central, aunque frecuentemente invisibilizado por las estructuras or-
ganizativas formales que los proyectos reconocen y con las que interactúan.

Svampa (2019) muestra que el avance del neoextractivismo en América 
Latina no solo intensifica los conflictos sobre el territorio, sino que trans-
forma el lugar político de las mujeres indígenas en esos procesos, pues son 
ellas quienes sostienen cotidianamente aquello que el extractivismo amenaza. 
Desde el ecofeminismo latinoamericano, Barbosa (2015) y Gutiérrez Aguilar 
(2014) amplían esta lectura al señalar que la subordinación de las mujeres y la 
explotación ambiental comparten raíces históricas comunes, y que las luchas 
por la reproducción de la vida desbordan los marcos institucionales porque 
responden a lógicas que estos no logran contener. Estos aportes permiten 
comprender los proyectos socioambientales no solo como intervenciones 
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técnicas, sino también como espacios donde se disputan sentidos sobre el 
territorio, la vida y las formas legítimas de sostenerlos.

Estos marcos tienen una resonancia particular en el contexto amazónico 
peruano, donde las organizaciones de mujeres indígenas han desarrollado 
formas propias de articular la defensa del territorio con la politización del 
cuidado. Organizaciones como la Organización Nacional de Mujeres In-
dígenas Andinas y Amazónicas del Perú (ONAMIAP) han posicionado la 
agenda de género y territorio en espacios de incidencia nacional e interna-
cional, generando discursos que conectan la violencia sobre los cuerpos de 
las mujeres con la violencia sobre los territorios que habitan ( Jave, 2018). 
En este proceso, el cuidado no aparece como una dimensión privada o do-
méstica, sino como una práctica colectiva desde la que se disputa el sentido 
del territorio y de la vida comunitaria. Leer los proyectos socioambientales 
desde estos marcos implica reconocer que las mujeres indígenas no son 
beneficiarias pasivas de intervenciones externas, sino actoras que llevan al 
encuentro con los proyectos sus propias categorías, demandas y formas de 
organizar lo colectivo, muchas veces en tensión con los objetivos institucio-
nales que esos proyectos persiguen.

Estas discusiones adquieren matices particulares en los contextos ama-
zónicos, donde las relaciones de género, parentesco y vida colectiva han sido 
ampliamente abordadas por la antropología. Gow (1991) mostró que entre 
los yine el parentesco no constituye una estructura fija, sino un proceso rela-
cional que se construye y sostiene cotidianamente mediante la convivencia, 
la alimentación compartida y la producción continua de vínculos. Por su 
parte, Belaunde (2008) señala que las relaciones de género en los pueblos 
amazónicos se articulan con concepciones específicas sobre el cuerpo, la 
sangre, la memoria, la reproducción y el trabajo, que no pueden compren-
derse plenamente desde categorías producidas en otros contextos históricos 
y culturales. Estas perspectivas, junto con otros trabajos etnográficos sobre 
pueblos amazónicos de filiación arawak, permiten reconocer que las acti-
vidades vinculadas al cuidado forman parte de procesos más amplios de 
producción de personas, relaciones y continuidad social.

Incorporar estas lecturas resulta relevante para el análisis de los pro-
yectos socioambientales porque permite comprender por qué las categorías 
institucionales del género pueden generar tensiones específicas en contextos 
amazónicos. Las formas en que las mujeres indígenas sostienen la vida co-
tidiana, los vínculos familiares y comunitarios, y la gestión de sus territorios 
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no siempre coinciden con los supuestos desde los cuales se diseñan las in-
tervenciones. En este sentido, más que asumir una ausencia de agencia o 
de conciencia sobre las desigualdades que enfrentan, estas aproximaciones 
invitan a reconocer que sus prácticas y formas de organización pueden des-
bordar, resignificar o cuestionar los marcos institucionales desde los cuales 
dichas categorías han sido construidas.

2.3. Ecología política feminista, metabolismo social y cuidado
La ecología política feminista ofrece herramientas para comprender cómo 

las relaciones con el territorio se construyen desde la vida cotidiana (Roche-
leau et al., 1996). En los contextos amazónicos, las actividades productivas y 
reproductivas no se presentan como esferas separadas: el trabajo en la chacra, 
el cuidado del territorio y el sostenimiento de los vínculos comunitarios 
forman parte de procesos entrelazados que hacen posible la reproducción de 
la vida. Esta imbricación es precisamente lo que los marcos de intervención 
de los proyectos tienden a fragmentar al separar componentes de liderazgo, 
producción y género como si fueran dimensiones independientes.

El concepto de metabolismo social permite profundizar esta lectura 
al poner en el centro el intercambio material y energético entre sociedad y 
naturaleza, reconociendo el papel del trabajo humano en la sostenibilidad 
de estos procesos (Oliveros, 2023). Desde esta perspectiva, se hace visible 
lo que permanece fuera del campo de intervención de las políticas y pro-
yectos, es decir, las labores de cuidado y reproducción social, sostenidas 
principalmente por mujeres. Según Pérez Orozco (2014), los cuidados 
permanecen invisibles porque no se valoran, no se miden, y por ello no se 
consideran en la planificación política. Nombrar este metabolismo oculto 
no constituye únicamente un gesto analítico, sino también político. Im-
plica reconocer que los proyectos descansan sobre trabajos cotidianos de 
cuidado que rara vez registran o redistribuyen. Desde esta perspectiva, la 
invisibilización del cuidado no aparece como una simple omisión, sino 
como parte de las condiciones que sostienen determinadas formas de in-
tervención (Federici, 2018).

A partir de estos aportes, el cuidado emerge como una dimensión clave 
para repensar las transiciones socioambientales. Herrero (2019) propone 
poner la vida en el centro como principio organizador de la política climática, 
lo que implica reconocer que cualquier transición que ignore el trabajo de 
sostenimiento reproduce las mismas jerarquías con otro vocabulario. Por su 
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parte, Salleh (2017) formula esto de manera similar a través de la noción de 
trabajo meta-industrial, entendido como el conjunto de labores de cuidado 
y reproducción que sostienen la vida y que deberían ocupar un lugar central 
en cualquier transición ecosocial, no como un complemento, sino como su 
fundamento material.

Al mismo tiempo, el cuidado no está exento de tensiones. Rousseau y 
Morales (2018) advierten que el cuidado puede convertirse en una fuente 
de sobrecarga si no se acompaña de transformaciones estructurales en la 
distribución del poder. El cuidado es, por tanto, un terreno de disputa, pues 
puede sostener procesos de organización, acción colectiva y contestación 
política. Sin embargo, puede ser capturado por lógicas institucionales o re-
forzar desigualdades si se naturaliza como responsabilidad femenina. Desde 
esta perspectiva, las prácticas de cuidado no son el margen de las transiciones 
socioecológicas justas, sino su condición. Sin reconocer el trabajo que sostiene 
la vida, cualquier horizonte de transición reproduce las mismas desigualdades 
con otro vocabulario. Este conjunto de debates permite situar el análisis en 
un cruce de escalas donde se intersectan la gobernanza climática global, las 
políticas nacionales y las prácticas territoriales, y donde las disputas en torno 
al género y el cuidado adquieren un sentido político que este artículo busca 
examinar desde adentro.

En este marco, si bien el análisis se centra en la implementación de 
un proyecto de adaptación climática, el caso examinado aporta elementos 
para reflexionar sobre debates más amplios en torno a las transiciones so-
cioecológicas justas, particularmente respecto a las condiciones materiales y 
relacionales que sostienen la participación de las mujeres en los territorios.

3. Metodología
Este artículo se construye a partir de una sistematización crítica de mi 

experiencia como especialista en género en un proyecto de adaptación cli-
mática implementado en la provincia de Atalaya, región Ucayali, entre 2023 
y 2025. El proyecto buscó fortalecer la resiliencia y capacidad de adaptación 
de mujeres indígenas frente al cambio climático mediante acciones vinculadas 
al liderazgo, la producción sostenible y el acceso a recursos económicos. Mi 
participación se concentró en el componente de fortalecimiento del liderazgo 
de mujeres indígenas, que involucró el diseño e implementación de procesos 
formativos en trece comunidades de la provincia.
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La perspectiva que orienta el análisis es la de la antropología feminista 
situada (Haraway, 1991), la cual reconoce que todo conocimiento se produce 
desde posiciones sociales e históricas específicas. En este caso, el análisis se 
construye desde mi participación directa en los procesos examinados, lo que 
permite acceder a dinámicas institucionales y territoriales que no siempre 
resultan visibles desde aproximaciones externas. Al mismo tiempo, esta po-
sición exige asumir la reflexividad como una herramienta crítica permanente 
para examinar las condiciones desde las cuales se produce el conocimiento.

A lo largo de la implementación del proyecto participaron 216 mujeres 
de pueblos asháninka, ashéninka y yine, aunque no todas lo hicieron de 
manera continua ni en la totalidad de las actividades. Dado el carácter de 
sistematización crítica que orienta este trabajo, el análisis no busca realizar 
una comparación entre las experiencias de las mujeres de estos tres pueblos 
indígenas ni profundizar en sus particularidades culturales, sino identificar 
tensiones y patrones compartidos en la implementación del enfoque de 
género en proyectos socioambientales. El alcance de esta investigación pri-
vilegia el análisis de tensiones y procesos compartidos observados durante la 
ejecución del proyecto, dejando para futuras investigaciones la exploración 
de las especificidades culturales y las distintas concepciones del cuidado, la 
participación o el liderazgo presentes en cada pueblo.

La participación de las mujeres en los proyectos no sigue trayectorias 
lineales ni predecibles, sino que responde a condiciones, tiempos y decisiones 
propias que varían a lo largo del proceso. Las fuentes incluyen registros de 
campo elaborados durante la facilitación de talleres y el acompañamiento 
a procesos organizativos, así como notas de campo y materiales producidos 
durante la implementación del proyecto. El análisis se nutre además de un 
ejercicio reflexivo posterior sobre la experiencia profesional desarrollada en 
dicho contexto. La interpretación se apoya en situaciones recurrentes que 
permiten identificar patrones en la implementación del enfoque de género 
y en las formas en que las mujeres negocian, resignifican o desbordan los 
marcos institucionales.

Desde el punto de vista ético, el artículo no incluye nombres de personas, 
comunidades, organizaciones ni proyectos específicos, priorizando la pro-
tección de quienes participaron en los procesos analizados. Las situaciones 
descritas han sido elaboradas de manera que no permitan la identificación 
directa de los actores involucrados. Esta decisión responde tanto a crite-
rios de confidencialidad como a una opción analítica orientada a centrar la 
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atención en las dinámicas y tensiones que emergen en la implementación 
del enfoque de género por encima de las trayectorias individuales o casos 
particulares. De este modo, el análisis busca comprender procesos que tras-
cienden experiencias específicas y que permiten reflexionar sobre desafíos 
más amplios presentes en los proyectos socioambientales con enfoque de 
género en la Amazonía peruana.

4. Resultados y discusión
El análisis de la implementación del enfoque de género en proyectos 

socioambientales en la Amazonía peruana permite identificar una serie de 
tensiones que atraviesan los procesos de participación de las mujeres indí-
genas. Estas tensiones no se expresan únicamente en el plano institucional, 
sino también en las condiciones materiales, corporales y relacionales que 
hacen posible o limitan dicha participación.

A partir de la sistematización de mi experiencia profesional en la pro-
vincia de Atalaya, se proponen cuatro dimensiones analíticas que permiten 
comprender estas dinámicas: (i) los costos y condiciones de la participación 
de las mujeres indígenas, (ii) la fragilidad institucional del enfoque de género, 
(iii) las disputas y resignificaciones desde el cuidado, y (iv) el cuidado como 
condición de posibilidad.

4.1. Costos y condiciones de la participación de las mujeres indígenas
En el marco de los procesos de fortalecimiento del liderazgo de mu-

jeres indígenas impulsados por proyectos de intervención en la provincia 
de Atalaya, la participación no se distribuye de manera homogénea entre 
las mujeres involucradas. Por el contrario, tiende a concentrarse en un gru-
po reducido que reúne determinadas condiciones materiales, relacionales 
y simbólicas. Son estas mujeres quienes suelen ser convocadas de manera 
recurrente por distintas instituciones para involucrarse en talleres, eventos y 
espacios de representación, convirtiéndose en figuras visibles dentro y fuera 
de sus comunidades.

Sin embargo, esta visibilidad no se sostiene únicamente en las capacidades 
individuales promovidas por los procesos de formación. La posibilidad de 
participar de manera sostenida en estos espacios se encuentra estrechamente 
vinculada a arreglos domésticos que permiten o limitan la redistribución 
del trabajo de cuidado. En aquellos casos en los que las mujeres cuentan 
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con redes de apoyo, especialmente al interior del hogar, la participación se 
vuelve viable. En los procesos de acompañamiento y formación, aparecía 
con claridad que poder salir de la comunidad durante varios días, viajar a 
la ciudad o asumir responsabilidades fuera del ámbito cotidiano implicaba 
reorganizar el cuidado de los hijos e hijas, los animales, la chacra y las acti-
vidades comunales. 

En algunos casos, esta reorganización era posible gracias a acuerdos 
familiares o al apoyo de otras mujeres de la familia; en otros, no. Esta dife-
rencia condicionaba de manera directa la posibilidad de sostener trayectorias 
de participación y asumir responsabilidades de liderazgo. De este modo, el 
liderazgo promovido por los proyectos descansa sobre una infraestructura de 
cuidado que no es reconocida ni abordada por las intervenciones. A ello se 
suma la sobrecarga diferencial que recae sobre las lideresas ya posicionadas. 
La reiterada convocatoria a las mismas mujeres para múltiples actividades 
produce una acumulación de responsabilidades que no se redistribuye co-
lectivamente, sino que se concentra en trayectorias individuales. 

Esta dinámica no solo limita la ampliación de la participación, sino que 
intensifica las exigencias sobre quienes ya ocupan estos espacios, generando 
tensiones entre las demandas institucionales y las responsabilidades comuni-
tarias y familiares. En parte, esta concentración responde a dinámicas propias 
de los proyectos, pues ante la presión por asegurar resultados y participación, 
se recurre a mujeres que ya son reconocidas y que “funcionan” en términos 
institucionales, lo que refuerza su visibilidad y reduce las posibilidades de 
incorporación de otras. 

Esta dinámica se hizo particularmente visible durante una visita a una 
comunidad indígena de la provincia realizada para preparar una actividad 
sobre prevención de incendios forestales. En una conversación con una lideresa 
ampliamente reconocida en el territorio, ella comentaba que era convocada 
de manera constante por proyectos, instituciones públicas y organizaciones 
para participar en reuniones, talleres y espacios de representación. Además 
de asumir diversos cargos comunitarios, señalaba que su participación de-
pendía en gran medida del apoyo de su esposo en el cuidado de sus hijos 
cuando debía desplazarse a la ciudad. Al mismo tiempo, manifestaba cierto 
cansancio frente a la reiterada demanda institucional sobre las mismas mu-
jeres y cuestionaba que los proyectos recurrieran siempre a las lideresas ya 
conocidas mientras otras permanecían al margen de estos espacios.
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Esta conversación permitía observar una tensión entre la necesidad 
institucional de asegurar la participación y la concentración de las oportu-
nidades en un grupo reducido de mujeres ya reconocidas por los proyectos 
minadas condiciones, mientras el cuidado se reorganiza para sostenerlos.

Los desplazamientos asociados a la participación, particularmente 
aquellos que implicaban estancias de varios días fuera de la comunidad, 
introducen, además, una serie de costos que los proyectos no siempre con-
sideran en su diseño. La reorganización del cuidado, la ausencia del hogar, 
el cuidado de hijos e hijas en contextos de movilidad y las condiciones ma-
teriales de estos desplazamientos forman parte de estos costos. En algunos 
casos, estos movimientos generan tensiones en las relaciones de pareja y en 
el entorno familiar, evidenciando que la participación en espacios públi-
cos no es un proceso neutro, sino una práctica que reconfigura equilibrios 
domésticos preexistentes.

Estas tensiones pueden expresarse en mecanismos de control, cues-
tionamiento o sanción hacia las mujeres que participan, evidenciando que 
la participación en espacios institucionales externos reorganiza equilibrios 
relacionales preexistentes dentro de la pareja y la comunidad. En un sentido 
cercano a lo que Segato (2018) describe como pedagogías de la crueldad, 
estas situaciones pueden interpretarse como formas de disciplinamiento 
orientadas a restituir determinados acuerdos relacionales frente a su reconfi-
guración. No obstante, se trata de dinámicas que operan en registros distintos 
a los analizados por la autora y que deben comprenderse considerando la 
complejidad de las relaciones de género en contextos indígenas amazónicos. 
En este sentido, el acceso a espacios de formación o liderazgo institucional 
no implica necesariamente una ampliación lineal de la autonomía, sino que 
puede activar conflictos que los proyectos no anticipan ni abordan.

En conjunto, estos elementos permiten sostener que la participación y 
los liderazgos promovidos por los proyectos no pueden entenderse como el 
resultado directo de procesos de capacitación, sino como una práctica arrai-
gada en entramados de cuidado, relaciones de poder y condiciones materiales 
específicas. La omisión de estos factores en el diseño de las intervenciones 
no solo limita su alcance, sino que puede contribuir a reproducir desigual-
dades al trasladar los costos de la participación a las propias mujeres. En este 
sentido, más que ampliar el acceso al liderazgo, los proyectos pueden estar 
reconfigurando, y en algunos casos intensificando, las condiciones bajo las 
cuales este se vuelve posible.
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4.2. Fragilidad institucional del enfoque de género
La incorporación del enfoque de género en los proyectos analizados se 

presenta como un componente transversal, alineado con marcos institucionales 
y compromisos de la cooperación internacional. Sin embargo, en la práctica, 
su implementación depende de condiciones organizativas y decisiones que 
no siempre lo sostienen en el tiempo. Esta fragilidad no es excepcional sino 
estructural, pues también responde a la forma en que el género se inserta 
en los proyectos, no como principio organizador sino como requisito que 
debe coexistir con otras prioridades.

En el caso observado, el componente de género fue inicialmente plantea-
do como un eje central del diseño, con actividades orientadas al fortalecimiento 
del liderazgo de mujeres y su participación en la gestión de recursos y en 
espacios de toma de decisiones. A lo largo de la ejecución, este componente 
fue perdiendo peso frente a ejes considerados prioritarios, vinculados prin-
cipalmente a resultados productivos y económicos. Este desplazamiento no 
se expresó en el discurso institucional, donde el género continuaba siendo 
mencionado como enfoque transversal, sino en decisiones concretas sobre 
asignación de recursos, tiempo disponible para las actividades y continuidad 
de los procesos iniciados. Esto es lo que Harcourt (2019) describe como la 
precariedad de la experticia en género: un saber que se moviliza para cumplir 
requisitos, pero que cede terreno cuando compite con otras prioridades. En 
otras palabras, cuando los recursos se reducen, el componente de género 
suele ser uno de los primeros en contraerse.

En la práctica, la participación de las mujeres en actividades fuera de sus 
comunidades implicaba costos que los proyectos cubrían de manera desigual: 
transporte fluvial, alimentación y cuidado de hijos e hijas durante la ausencia. 
Cuando estos apoyos se reducían o desaparecían, la participación dejaba de 
ser viable para muchas de ellas. Lo que desde la lógica institucional podía 
interpretarse como falta de autonomía era, en realidad, el reconocimiento de 
condiciones materiales sin las cuales el desplazamiento resultaba imposible. 
Al no considerar estas necesidades como parte constitutiva de la intervención, 
los proyectos terminaban trasladando parte de sus costos operativos a las 
propias mujeres. En términos de Pérez Orozco (2014), los costos del cuidado 
permanecen invisibles porque no tienen lugar en los marcos de planificación, 
aunque constituyen una condición indispensable para la participación.

La discontinuidad en el acompañamiento tiene efectos concretos que 
van más allá de la participación en talleres o eventos. Acceder a espacios de 
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liderazgo o representación no se traduce automáticamente en la posibilidad 
de sostenerlos. Sin seguimiento y apoyo continuo, las lideresas enfrentan 
estas responsabilidades en condiciones que no han cambiado en su entor-
no, lo que puede derivar en sobrecarga, desgaste o abandono progresivo de 
estos espacios. En algunos casos, los procesos de fortalecimiento lograron 
que mujeres accedieran a cargos de representación comunal, un resultado 
significativo en contextos donde estos espacios han sido históricamente 
ocupados por hombres (Bonfil et al., 2008; Jave, 2018). 

Sin embargo, cuando el componente de género fue recortado, estas 
mujeres quedaron ejerciendo esos roles sin el acompañamiento técnico ni 
el respaldo institucional que habían tenido durante el proceso. Esta brecha 
entre el acceso formal a espacios de liderazgo y las condiciones reales para 
ejercerlo revela que los proyectos pueden producir visibilidad sin producir 
transformación. La visibilidad institucional no sustituye las condiciones es-
tructurales que hacen posible el ejercicio real del liderazgo, y la sostenibilidad 
de estos procesos requiere acompañamiento de largo plazo que sostenga lo 
que ocurre después del acceso.

De este modo, la fragilidad del enfoque de género no remite únicamente 
a fallas de implementación técnica, sino a su lugar dentro de la estructura 
misma de los proyectos. Su carácter transversal, lejos de garantizar su inte-
gración, puede diluirlo al no contar con recursos ni mecanismos específicos 
que aseguren su sostenibilidad. El género permanece presente en el discurso, 
pero su capacidad de incidir en las decisiones que organizan la intervención 
resulta limitada. Como señala Cornwall (2007), mientras el género siga 
operando como un buzzword que debe estar en todos lados sin anclarse en 
ninguno, su potencial transformador continuará siendo neutralizado por las 
mismas lógicas institucionales que dice querer cambiar.

Esta fragilidad no se limita al proyecto analizado, sino que se acumula 
a lo largo de múltiples intervenciones en el territorio. Durante un taller 
realizado en comunidades del distrito de Sepahua, al invitar a un grupo de 
mujeres a participar en una actividad formativa en la ciudad de Atalaya, 
ninguna manifestó inicialmente interés en asistir. Ante la insistencia del 
equipo, algunas explicaron que en experiencias previas con otros proyectos 
habían viajado durante horas por río para participar en actividades y, al lle-
gar, no encontraron a nadie que las recibiera ni contaban con recursos para 
cubrir hospedaje o alimentación. Estas experiencias habían instalado una 
desconfianza que se trasladaba a nuevas convocatorias, independientemente 
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de la institución que las realizara. Reconstruir esa confianza requería tiempo, 
presencia y coherencia entre lo prometido y lo cumplido, condiciones que 
los ciclos cortos de financiamiento raramente permiten sostener.

4.3. Disputas y resignificaciones desde el cuidado
La participación de las mujeres en los espacios promovidos por los 

proyectos no responde a una lógica lineal de apropiación de contenidos ni 
de adhesión plena a las propuestas institucionales. Lo que se observa es una 
relación más compleja, en la que las mujeres negocian, aceptan, cuestionan o 
se distancian según sus propias lecturas de lo que está en juego. Esta forma 
de participación no siempre es reconocida por los proyectos, que tienden a 
valorar trayectorias continuas y predecibles, pero constituye una dimensión 
central para comprender lo que efectivamente ocurre en el territorio.

En algunos casos, las mujeres que ocupan posiciones de liderazgo es-
tablecen vínculos intermitentes con los proyectos. Esto quiere decir que 
participan en determinados momentos, se retiran en otros y retoman el 
vínculo cuando identifican oportunidades que consideran relevantes. Esta 
movilidad no expresa falta de compromiso. Por el contrario, refleja una 
forma de evaluar continuamente los costos y beneficios de la participación. 
La relación con el proyecto no es de dependencia ni de rechazo, sino de 
participación en sus propios términos, en la que las mujeres toman decisiones 
en función de sus propias prioridades y de las condiciones concretas en que 
se encuentran. Lejos de una relación pasiva, lo que emerge es una forma de 
agencia que no se ajusta a las expectativas institucionales pero que resulta 
coherente con las dinámicas locales.

El primer taller del programa de liderazgo, diseñado como un espacio 
de acompañamiento, invitaba a las participantes a reconstruir sus trayectorias 
de vida a través de una línea de tiempo en forma de río. Para abrir el espacio, 
compartí mi propia historia antes de invitar a las mujeres a hacer lo mismo, 
decisión que reconoce la posición de quien investiga como parte del proceso 
(Haraway, 1991). Lo que emergió superó el marco previsto. Resulta signifi-
cativo que las trayectorias compartidas por las participantes se organizaran 
principalmente alrededor de experiencias vinculadas a la maternidad, las 
relaciones familiares, el trabajo y el cuidado. Más que relatos centrados en 
logros individuales o trayectorias de liderazgo, las historias situaban estos 
procesos en el marco de vínculos y responsabilidades cotidianas, en con-
sonancia con estudios antropológicos que han mostrado la centralidad de 
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las relaciones y la producción de la vida social en los pueblos amazónicos 
(Belaunde, 2008; Gow, 1991).

Estos episodios conforman patrones recurrentes que revelan algo que 
los proyectos que buscan promover el liderazgo de mujeres indígenas rara vez 
logran sostener. Abrir espacios de enunciación colectiva requiere continuidad 
y condiciones de acompañamiento que los ciclos cortos de financiamiento y 
las decisiones institucionales no siempre garantizan. La apertura del espacio 
activó memorias y emociones que encontraron contención en la relación 
construida durante el proceso. Sin embargo, la reducción posterior del com-
ponente de género limitó la continuidad de estos espacios de encuentro y 
acompañamiento. Paradójicamente, aquello que resultó más significativo para 
las participantes fue también lo más difícil de sostener institucionalmente. 
Lo que ocurrió en estos espacios no fue un desvío del programa, sino su 
momento de mayor densidad, es decir, el punto en el que los marcos técnicos 
encuentran sus límites y las mujeres indígenas muestran, con su presencia 
concreta, qué es lo que el espacio necesita para sostenerse.

Los espacios de formación diseñados como instancias técnicas adquieren 
también otros sentidos en la práctica. Las sesiones orientadas al fortaleci-
miento de capacidades en liderazgo, producción o gestión se convierten con 
frecuencia en espacios donde circulan experiencias de vida, preocupaciones 
cotidianas y formas de sostener lo colectivo. El cuidado aparece de manera 
transversal en estos intercambios, es decir, en la presencia de hijos e hijas 
en los talleres, en las conversaciones sobre salud, alimentación o violencia, 
y en la manera en que se organizan los tiempos y las relaciones durante las 
actividades. El cuidado no se introduce desde el proyecto como contenido 
específico, sino que emerge desde las propias prácticas de las mujeres, re-
configurando el sentido de los espacios desde adentro.

En diálogo con Cabnal (2010), estas dinámicas pueden leerse como 
expresiones de lo que la autora denomina territorio-cuerpo-tierra: la noción 
de que el cuerpo de las mujeres y el territorio que habitan no son espacios 
separados sino continuos, atravesados por las mismas violencias históricas 
y sostenidos por las mismas prácticas cotidianas de cuidado y resistencia. 
Desde esta perspectiva, lo que ocurre en el espacio del taller no es ajeno a 
lo que ocurre en la chacra, en el río, en la asamblea o en el hogar, pues son 
expresiones de un mismo esfuerzo por sostener la vida frente a lógicas que 
la fragmentan. Las mujeres que reorganizan sus tiempos para participar, que 
traen a sus hijos e hijas consigo, que convierten una capacitación técnica 
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en un espacio de enunciación colectiva, no están improvisando respuestas 
individuales a situaciones difíciles. Están desplegando formas de cuidado 
que sostienen lo común sin esperar el permiso ni el reconocimiento insti-
tucional para hacerlo. En esta línea, Gutiérrez Aguilar (2014) señala que 
las prácticas orientadas a sostener lo común constituyen también formas de 
acción política que desbordan los marcos institucionales. Así, las mujeres no 
solo participan en los proyectos, sino que reconfiguran sus sentidos y usos 
desde sus propias prioridades y experiencias.

4.4. El cuidado como condición de posibilidad
La participación de las mujeres en los espacios promovidos por los 

proyectos se sostiene sobre condiciones materiales que rara vez son conside-
radas en el diseño de las intervenciones. A lo largo de la implementación del 
programa, era frecuente que las mujeres asistieran a los talleres acompañadas 
de sus hijos e hijas pequeñas, ante la imposibilidad de dejarlos al cuidado de 
otras personas. Los niños y niñas viajaban con ellas durante horas en bote, 
permanecían en los espacios de formación y, en algunos casos, enfermaban 
durante los días que duraban las actividades. Estas situaciones no aparecían 
en el diseño del proyecto, sino como contingencias que debían resolverse 
sobre la marcha. Lo que revelan no es un problema logístico aislado, sino 
una condición estructural: la participación está atravesada por el cuidado. 
Viajar, permanecer varios días fuera de la comunidad o asistir a sesiones 
prolongadas implica reorganizar la vida cotidiana. El cuidado no se suspende 
para participar; se desplaza, se reacomoda y se sostiene en condiciones más 
exigentes. En ese proceso, son las propias mujeres quienes absorben costos 
que permanecen invisibles para los indicadores y los marcos institucionales 
de los proyectos.

No obstante, el cuidado no opera únicamente como carga. En el mismo 
territorio donde esas condiciones materiales limitaban y tensionaban la parti-
cipación, las mujeres construían procesos que el programa había contribuido 
a impulsar pero que pronto desbordaban sus marcos. Dos participantes 
fueron elegidas jefas de sus comunidades durante la implementación del 
proyecto. A partir de esos cargos, comenzaron a movilizar recursos, contactos 
y espacios de interlocución para responder a necesidades identificadas por 
ellas mismas. Una de ellas buscó orientación para afiliar su comunidad a una 
federación indígena que consideraba más representativa de sus intereses. En 
otra comunidad, una vicejefa solicitó apoyo técnico para redactar una carta 
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vinculada al saneamiento físico-legal del territorio con el objetivo de gestionar 
la construcción de una escuela. Más que resultados previstos por el proyecto, 
estas acciones muestran cómo las mujeres utilizaron los recursos y vínculos 
disponibles para atender prioridades definidas desde sus propios territorios.

Estas apropiaciones de los espacios impulsados por el proyecto no se 
limitaron a demandas organizativas o territoriales. En otro plano, una de 
las participantes compartió que atravesaba un proceso de separación de una 
pareja que ejercía violencia. Durante las actividades del proyecto encontró un 
espacio donde podía hablar de esa experiencia y reflexionar sobre ella junto 
a otras mujeres. No es posible establecer una relación causal directa entre el 
proyecto y las decisiones que posteriormente tomó, pero sí reconocer que 
estos espacios ofrecieron condiciones para que ciertas experiencias pudieran 
ser nombradas, compartidas y discutidas colectivamente.

A nivel institucional, algunas de las demandas expresadas por las par-
ticipantes fueron sistematizadas y compartidas con distintas instituciones, 
entre ellas el Ministerio de la Mujer y Poblaciones Vulnerables. Entre las 
preocupaciones recurrentes figuraba la limitada capacidad de atención frente 
a situaciones de violencia en comunidades indígenas del distrito de Se-
pahua. Meses después se produjo una ampliación del personal destinado a 
esta atención. Más allá de los múltiples factores que pudieron contribuir a 
este resultado, la experiencia muestra cómo estos espacios pueden ayudar 
a visibilizar necesidades territoriales y fortalecer canales de interlocución 
con el Estado.

En conjunto, estos procesos muestran que las mujeres no se limitaron 
a ocupar los espacios promovidos por el proyecto, sino que los utilizaron 
para articular demandas, buscar respuestas y movilizar recursos en función 
de prioridades definidas desde sus propios territorios y experiencias. De este 
modo, el cuidado no aparece únicamente como una carga que los proyectos 
ignoran o como un rol que las instituciones naturalizan, sino también como 
una práctica desde la que las mujeres construyen agencia política. Herrero 
(2019) propone poner la vida en el centro no como consigna sino como 
principio organizador de las intervenciones.

Lo ocurrido en Atalaya sugiere que las mujeres ya lo hacían, con o sin 
el reconocimiento del proyecto. Utilizaban los recursos disponibles para fi-
nes que ellas mismas definían, sostenían lo colectivo en condiciones que los 
marcos institucionales no habían previsto y convertían espacios diseñados 
con otros objetivos en lugares desde donde defender el territorio, nombrar 
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la violencia y construir representación. Ese trabajo, que rara vez aparece en 
los indicadores de los proyectos, constituye una condición fundamental para 
sostener los procesos de transformación observados en el territorio.

Sin embargo, estos procesos enfrentan un límite estructural que el aná-
lisis no puede dejar de lado. La confianza que hizo posibles muchos de estos 
resultados no se construyeron únicamente en el marco del proyecto analizado, 
sino que se apoyaba en años de presencia institucional sostenida en el territo-
rio. Esa confianza acumulada funcionaba como una infraestructura invisible 
sobre la que descansaban los procesos impulsados por el proyecto, pero que 
se erosionaba cada vez que un proyecto terminaba, un equipo cambiaba o 
un nuevo ciclo de financiamiento redefinía las prioridades desde espacios 
alejados del territorio.

Esta constatación permite formular una pregunta que los debates sobre 
transiciones socioecológicas justas raramente se hacen: ¿qué hace posible la 
transición antes de que empiece? Las mujeres que gestionaron el saneamiento 
de su territorio, que buscaron una federación que las representara, que en-
frentaron situaciones de violencia o que llevaron sus demandas a instituciones 
estatales no estaban esperando que un proyecto las habilitara para actuar. Más 
bien, desplegaban prácticas cotidianas de cuidado, organización y defensa del 
territorio que encontraban en los proyectos recursos y oportunidades, pero 
que no dependían exclusivamente de ellos. En términos de Salleh (2017), 
este trabajo meta-industrial constituye la base sobre la que se sostienen los 
procesos de transformación. Una transición que no reconozca ese trabajo 
difícilmente puede considerarse justa, pues corre el riesgo de reproducir las 
desigualdades que pretende transformar bajo nuevos lenguajes y prioridades.

5. Reflexiones finales
El análisis desarrollado a partir de la experiencia en proyectos socioam-

bientales en la Amazonía peruana permite observar que el enfoque de gé-
nero aparece como un conjunto de prácticas, lenguajes y dispositivos que 
toman forma en contextos particulares y producen efectos concretos en el 
territorio. Su incorporación en los proyectos responde a marcos institu-
cionales y compromisos globales, pero su implementación está atravesada 
por decisiones operativas, condiciones materiales y relaciones de poder que 
definen sus alcances y sus límites. Lo que este artículo ha intentado mostrar 
es precisamente ese tránsito que va del diseño al territorio, y lo que se pierde 
o transforma en el camino.
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A lo largo del análisis se ha evidenciado que participar no se reduce 
a asistir. Implica reorganizar el cuidado, asumir costos materiales, soste-
ner tensiones en distintos niveles y negociar con entornos que no siempre 
acompañan. Estas condiciones no son externas a la intervención, sino parte 
constitutiva de ella, aunque rara vez aparezcan en los diseños o evaluaciones 
de los proyectos. Cuando el enfoque de género se reduce a indicadores de 
asistencia o porcentajes de participación, lo que queda fuera del conteo es 
precisamente aquello que hace posible que alguien esté ahí.

Las mujeres, sin embargo, no se relacionan con los proyectos de ma-
nera pasiva. Negocian su participación, establecen vínculos intermitentes, 
utilizan los espacios disponibles y, en algunos casos, los reconfiguran hacia 
fines propios. Esta forma de agencia no siempre es reconocida por las lógicas 
institucionales, que tienden a valorar trayectorias continuas y predecibles, pero 
resulta central para comprender lo que efectivamente ocurre en el territorio. 
Las mujeres no esperan a que los proyectos las habiliten para actuar; actúan 
desde sus propias prácticas, prioridades y formas de organización, incluso 
cuando los marcos institucionales no logran reconocerlas plenamente.

El cuidado atraviesa todas estas dimensiones. No aparece únicamente 
como una carga invisibilizada, sino también como una práctica desde la 
cual se sostienen relaciones, se toman decisiones y se construye lo común. 
Las experiencias analizadas muestran que el cuidado no puede incorporarse 
como un componente adicional dentro de los proyectos, pues constituye una 
condición de posibilidad de la participación y de los procesos de transfor-
mación que estos buscan impulsar. Ignorarlo no lo elimina; simplemente 
desplaza sus costos hacia quienes participan.

Desde esta perspectiva, la incorporación del enfoque de género en 
los proyectos socioambientales no puede limitarse a indicadores de par-
ticipación o acciones focalizadas en mujeres. Requiere atender a las con-
diciones concretas en las que se sostiene la vida: el cuidado, las relaciones, 
los tiempos y la confianza acumulada en el territorio. Estos procesos 
constituyen la base sobre la que descansan muchas de las transformacio-
nes que los proyectos buscan promover. Reconocerlos supone tomar en 
serio las formas en que las propias mujeres organizan la vida colectiva, 
sostienen los vínculos y construyen respuestas frente a los desafíos que 
enfrentan en sus territorios.

Esta investigación presenta limitaciones que abren líneas de indagación 
futura. Si bien el análisis permitió identificar tensiones y patrones compartidos 
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en la implementación del enfoque de género en proyectos socioambientales, 
no profundiza en las distintas concepciones del cuidado, la agencia o las rela-
ciones de género que pueden existir entre los pueblos asháninka, ashéninka 
y yine. Futuras investigaciones podrían explorar con mayor detalle estas 
particularidades y las formas específicas en que cada pueblo organiza la vida 
social, las responsabilidades colectivas y la relación entre género y territorio. 
Asimismo, el artículo privilegia una sistematización crítica de la experien-
cia profesional y una perspectiva reflexiva sobre los procesos observados. 
La incorporación más sistemática de testimonios directos y el desarrollo 
de estudios etnográficos de mayor profundidad podrían enriquecer futuras 
investigaciones sobre las relaciones entre género, cuidado y territorio en la 
Amazonía peruana.

Repensar las intervenciones socioambientales desde el cuidado no implica 
añadir un nuevo componente a los proyectos, sino cuestionar las condiciones 
bajo las cuales estos son diseñados, implementados y evaluados. Esto supone 
reconocer que los procesos de transformación no se sostienen únicamente 
en resultados medibles, sino también en relaciones, tiempos y prácticas que 
exceden los marcos institucionales. Atender a estas dimensiones no es un 
gesto complementario, sino una condición para construir intervenciones 
capaces de dialogar con las formas concretas en que la vida se sostiene en 
los territorios amazónicos.
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Resumen
El concepto de bienestar es clave para las luchas y reivindicaciones 

indígenas. Este trabajo presenta una aproximación a los elementos que for-
man parte del bienestar desde la mirada de jóvenes awajún. Sus perspectivas 
nos muestran que, a pesar de estar creciendo en un contexto muy diferen-
te al de sus padres, pues tienen mejor acceso a la educación secundaria y 
están en mayor contacto con la ciudad y la tecnología, muchos elementos 
de la concepción awajún del Tajimat Pujut, orientan sus preocupaciones y 
sus anhelos. La juventud indígena no suele estar al centro de las políticas 
públicas y consideramos que este trabajo permite compartir las reflexiones 
y frustraciones de un grupo de jóvenes awajún que a través de entrevistas, 
conversaciones, grupos focales y actividades artísticas nos enseñaron sobre la 
importancia de las relaciones sociales, el cuidado de la naturaleza, la crianza 
con valores awajún y la relevancia de los conocimientos de sus antepasados 
para forjar su futuro.
Palabras claves: bienestar, Amazonía peruana, awajún, juventud indígena.

Abstract
The concept of well-being is key to Indigenous struggles and demands. 

This work introduces us to the perspective of young Awajún people about 
well-being. Their perspectives show us that despite growing up in a very 
different context from that of their parents —many have had access to se-
condary education and are in greater contact with urban spaces and techno-
logy— many elements of the Awajún concept of Tajimat Pujut (a concept of 
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community and well-being) guide their concerns and aspirations. Indigenous 
youth are not usually at the center of public policy, and we believe that this 
work allows us to share the reflections and frustrations of a group of young 
Awajún people who, through interviews, conversations, focus groups, and 
artistic activities, taught us about the importance of social relationships, 
caring for nature, raising children with Awajún values, and the relevance of 
their ancestors' knowledge in shaping their future.
Keywords: Wellbeing, Peruvian Amazon, Awajun, Indigenous youth.

Financiamiento: El trabajo que sustenta este artículo fue implementado como 
parte del proyecto “Water justice & youth mental health resilience: co-creating 
art-based solutions with Alaskan Native and Awajun communities”, financiado 
por el Consejo de Investigación de Artes y Humanidades del Reino Unido 
(UK’s Arts & Humanities Research Council), bajo la referencia AH/X008061/1.

1. Introducción
Los jóvenes indígenas amazónicos contemporáneos han nacido y están 

creciendo en un contexto muy diferente al de sus padres pues muchos tienen 
acceso a la educación secundaria y están en mayor contacto con la ciudad 
y la tecnología (Espinosa 2009). Además, la juventud indígena actual está 
constantemente expuesta a agentes sociales que probablemente una genera-
ción antes no estaba en sus territorios. Hay más migrantes, mayor presencia 
de agencias gubernamentales y no gubernamentales, empresas privadas, mi-
sioneros, ambientalistas, actividades ilegales, investigadores, y miembros de 
movimientos sociales (Virtanen 2012). Todos estos procesos hacen que las 
vivencias y preocupaciones de los jóvenes indígenas sean particulares a esta 
nueva realidad. Este trabajo presenta una aproximación a los elementos que 
forman parte del concepto de bienestar desde la mirada de jóvenes awajún. 
Conocer sus anhelos e inquietudes contribuye a pensar en la forma en que 
las políticas sociales y proyectos en sus territorios pueden responder mejor 
a este grupo de la población. 

a. Los cambios y transiciones en la Amazonía peruana
Si bien estudios históricos y arqueológicos evidencian que en la Amazonía 

ha habido asentamientos numerosos que hoy se considerarían urbanos, por 
siglos (Rostain et al. 2024; Zárate Botía y López Urrego 2018), el proceso 
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de urbanización contemporáneo tiene un pasado relativamente corto. La 
Amazonía ha atravesado desde los años 60 un proceso de urbanización 
constante que se explica, entre otras cosas, por una mayor inversión en vías 
de comunicación, una mayor presencia de servicios estatales principalmente 
educativos y de salud, así como oportunidades laborales para generar ingresos 
(Alexiades y Peluso 2015; Santos-Granero y Fabiano 2023). Es por ello que 
actualmente la mayoría de la población amazónica incluidas las personas 
pertenecientes a pueblos indígenas, viven en centros urbanos, o suelen pasar 
en ellos una considerable cantidad de tiempo, o han desarrollado vínculos 
estrechos con los espacios urbanos (Alexiades y Peluso 2015). Sin embargo, 
estas migraciones temporales o esporádicas no significa que los indígenas 
que migran se desconectan y alienan de sus comunidades de origen; por el 
contrario este tipo de migración transitoria genera vínculos entre las ciudades 
y las comunidades indígenas (Peluso 2015).

En este contexto, las nuevas generaciones de jóvenes indígenas tanto 
en el Perú como en otros países amazónicos, tienen una mayor conexión 
con espacios urbanos (Tuaza Castro y Colloredo-Mansfeld 2024; Dodd 
2020).  Es en las ciudades (grandes y pequeñas) en donde buscan opor-
tunidades laborales e interactúan más con prácticas y modos de vida no 
indígenas tales como la ropa “occidental”, la tecnología y la música (Dodd 
2020). Además, progresivamente los pueblos indígenas se han vuelto más 
dependientes del mercado para satisfacer sus necesidades básicas por lo que 
el contacto con la ciudad es necesario (Santos-Granero y Fabiano 2023). 
Asimismo la ciudad les permite acceso a la tecnológica, a posibilidades de 
entretenimiento y a comodidades que les resultan atractivas (Santos-Gra-
nero y Fabiano 2023). 

En las comunidades indígenas de la Amazonía Peruana, el acceso a 
servicios de telefonía e internet son cada vez más comunes (INEI 2025) 
lo que también incrementa la adopción de ideas y prácticas “occidentales.” 
Es decir, no solo los que migran “experimentan la ciudad” pues la expan-
sión del mercado con la llegada de productos de fuera, la construcción de 
carreteras que unen a las comunidades indígenas con la ciudad, la creación 
de escuelas, y la integración política a través de la titulación de tierras, así 
como las oportunidades laborales, han facilitado el aprendizaje del español 
y la incorporación de costumbres “mestizas” en las comunidades amazónicas 
(Ortega Rupay 2016; Santos-Granero y Fabiano 2023). En la región de 
Amazonas, en donde realizamos este estudio, tanto las misiones como el 
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sistema escolarizado iniciaron el proceso de cambio en valores y tradiciones 
awajún como el uso de la vestimenta tradicional, cambios en la comida, el 
uso de apellidos, así como la prohibición de prácticas culturales religiosas 
importantes para su espiritualidad (CAAAP, 2017). 

Los cambios que se vienen dando en las comunidades y territorios 
indígenas suelen ser vistos con preocupación por las generaciones mayo-
res (Dodd 2020; Espinosa 2012). Muchos recuerdan épocas de extrema 
pobreza y explotación a manos de mestizos y blancos (Dodd 2020) y en 
algunas comunidades amazónicas recuerdan haber vivido bajo prácticas de 
servidumbre, en donde la tierra no les pertenecía (Tuaza Castro y Collore-
do-Mansfeld 2024). Incluso, en el Perú hay esfuerzos contemporáneos para 
visibilizar los abusos y masacres ocurridas en la época del caucho pues sus 
implicancias se viven hasta ahora en las vidas de muchos indígenas (Peralta 
2026; Delfino 2026). 

En el territorio awajún, sólo hace algunas décadas las organizaciones 
indígenas gestionaron la creación de colegios secundarios en las comunidades 
(GTAA 2026). Fue recién en los años 80 que las organizaciones indígenas 
consiguieron fondos externos para lograr la titulación de sus comunidades 
indígenas e incluso lograron la creación de los distritos del Río Santiago, 
del distrito de Imaza y de la provincia de Condorcanqui (GTAA 2026). 
Muchos jóvenes awajún eran niños cuando sucedieron esas luchas por lo 
que solamente han escuchado hablar de ellas. Sin embargo, aún muchas 
demandas vigentes para el pueblo awajún, especialmente aquellas que busca 
soluciones relacionadas con problemáticas ambientales que los jóvenes co-
nocen de cerca y que afecta su vida cotidiana. Por ejemplo, la contaminación 
de sus fuentes de agua hace que sea cada vez más difícil producir comida 
no contaminada y la escasez de agua también impacta en su seguridad 
alimentaria (Tallman 2019). En este contexto migrar temporalmente a la 
ciudad suele ser la mejor opción para poder generar ingresos que les per-
mitan cuidar de su familia.

En general, los jóvenes indígenas awajún tienen actualmente una 
mayor interacción con dinámicas y espacios urbanos ya sea por migración 
laboral, para vender sus productos o para estudiar. Estos procesos han 
empezado a transformar a las comunidades indígenas mismas: el acceso 
a nuevos productos de consumo diario (Pesantes et al. 2024; Taller de 
Solidaridad 2024), y la presencia de población no indígena en las comu-
nidades ha generado nuevas dinámicas sociales, culturales y económicas 
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(Peluso 2015). En el territorio awajún, la migración temporal de jóvenes 
a zonas urbanas para trabajar en empleos informales y estacionales les 
permiten aprender sobre la cultura mestiza y sobre la vida en la ciudad 
(Ortega Rupay 2016). La migración laboral se da sobre todo a ciudades 
de la costa norteña en donde las empresas de agroexportación los em-
plean como trabajadores temporales (Tomanguilla et al. 2025). La falta 
de oportunidades laborales en sus comunidades de origen y la necesidad 
de generar ingresos para sus familias explican estos flujos migratorios en 
épocas de cosecha (Kiyak Pujupat 2023). 

La llegada de personas y entidades externas ha generado cambios en 
la forma en que los jóvenes aprenden a interactuar con el mundo, así como 
con su propia percepción de sí mismos y de los demás (Virtanen 2012). 
Si bien el mundo no-indígena suele estar asociado a aspectos negativos 
como las invasiones de tierras, el uso extractivo de los recursos forestales, o 
la entrada de productos alimenticios que no son saludables (Pesantes et al. 
2024), también es una cultura que desean aprender y que les atrae (Ortega 
Rupay 2016; Belaunde 2010; Santos-Granero y Fabiano 2023). El idioma 
y los patrones culturales mestizos les permite entrar en contacto con las 
nuevas tecnologías y formas de conocimiento que ofrecen nuevas maneras 
de hacer las cosas (Virtanen 2012). 

Para Espinosa (2009), es importante pensar en cómo los cambios 
que vienen ocurriendo en el bosque amazónico afectan la identidad de 
los jóvenes pues la vida tradicional indígena está basada en un vínculo 
con la naturaleza. La desaparición de los bosques como resultado de la 
deforestación y la sobreexplotación y degradación de recursos naturales, 
especialmente de los ríos, así como la migración hacia las ciudades atenta 
directamente contra el vínculo de las culturas indígenas amazónicas con 
la naturaleza que constituye una dimensión fundamental de la cosmovi-
sión y la organización social amazónica (Espinosa 2009) y también a su 
concepto de buen vivir.

b. El Buen Vivir – Tajimat Pujut
El concepto del buen vivir surge como un término político y filosófico en 

los años 90 entre los pueblos indígenas en América Latina y representa una 
corriente de pensamiento alternativa a la visión occidental de bienestar. Las 
promesas de bienestar occidentales que equipara el bienestar con el desarrollo 
económico, ha traído cambios negativos en la calidad de vida de muchas 
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comunidades indígenas (Larrea 2017). El crecimiento económico bajo una 
lógica capitalista y extractiva ha destruido bosques, contaminado el agua y 
eliminado a comunidades indígenas enteras, promoviendo el consumo en 
vez del respeto a la naturaleza y a los demás (Krenak 2021). Por ello, el Buen 
Vivir se puede también entender como una lucha constante para proteger 
los medios de vida indígenas y para resistir prácticas extractivas (Lantigua 
2023). Algunos autores consideran que el Buen Vivir se debe entender como 
una aspiración, un horizonte, al cual se busca llegar (Sarmiento Barletti 
2016; Espinosa 2014). 

Estudios etnográficos con poblaciones amazónicas evidencian que el 
bienestar es un concepto holístico que abarca el bienestar físico, emocional, 
espiritual y social. El bienestar físico se relaciona con la ausencia de enferme-
dades y lesiones (Izquierdo 2005; Bussalleu et al. 2021; Rubenstein 2007). El 
bienestar social requiere mantener la paz y el equilibrio en todos los ámbitos 
de la vida, así como la continuidad de relaciones interpersonales sólidas (Ri-
val 2016; Walker 2013; Izquierdo 2005) y la capacidad de contribuir tanto 
al cuidado de tu hogar como el bienestar de la comunidad (Bussalleu et al. 
2021). El bienestar emocional por su parte, está relacionado a la ausencia de 
emociones negativas como la cólera y la envidia, en especial porque afectan 
las relaciones con los demás (Shepard 1998; Izquierdo 2005; Bussalleu et al. 
2021). Además, el bienestar espiritual requiere mantener una relación positiva 
con la naturaleza (Bussalleu et al. 2021) y el mundo espiritual mediante el 
uso de plantas medicinales (Shepard 1998). Estos estudios evidencian que 
para mantener el bienestar hay valores claves como la productividad, la re-
ciprocidad, la armonía social, la paz, la felicidad, la satisfacción con la vida, 
el autocontrol y las relaciones con los espíritus (Izquierdo 2005; Bussalleu 
et al. 2021; Rubenstein 2007; Rival 2016; Walker 2013; Shepard 1998). 
En ese sentido los valores y conocimientos tradicionales desempeñan un 
papel importante en el bienestar desde la perspectiva indígena y es preciso 
mantenerlos y transmitirlos.

Las organizaciones indígenas y comunidades awajún usan el término 
Tajimat Pujut para hablar de la vida en plenitud o el bienestar (GTAA 2026). 
Diversos textos resaltan elementos asociados al buen vivir awajún. En algunos 
el tajimat pujut significa “tener abundante comida y alimento sano, bienestar 
espiritual y estabilidad psicológica óptima de hombres y mujeres del presente y 
de las generaciones venideras” (CAAAP 2017). Por otro lado, el tajimat pujut 
se refiere a una forma de vida individual y colectiva que está en armonía con 
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los demás y con la naturaleza, manteniendo relaciones de interdependencia, 
reciprocidad y complementariedad (Escobar-Maquera 2025). En ese sentido, 
el tajimat pujut es tener una vida donde no te falta nada, en donde no hay 
preocupaciones ni problemas (Merino 2021; MOCICC 2020; Villapolo y 
Soldevilla 2010). Implica vivir sin necesidades, con abundancia gracias a los 
frutos de la naturaleza y al trabajo colectivo, en un medio ambiente sano y 
con relaciones sociales fuertes, que se basan en la equidad y en la reciprocidad 
(GTAA 2026). En palabras de la sabia alfarera Rosario Chimaquit, el ‘Tajimat 
Pujut’, (…) (se) refiere a un hogar, una persona que tiene de todo: sembríos 
de palmeras, de árboles, plantas medicinales, de todo… (que quiere decir) 
que sabes trabajar, que sabes colaborar, gestionar para tu pueblo, enfrentar 
problemas, eso es ‘Tajimat Pujut’, que tienes de todo.” (Chimaquit Dejima 
2018). Por su parte, Gil Inoach, pamuk1 del Gobierno Territorial Autóno-
mo Awajún, explica que, para los awajún, “Tajimat Pujut significa vivir sin 
necesidades, con abundancia gracias a los frutos de la naturaleza y al trabajo 
colectivo, en un medio ambiente sano y con relaciones sociales fuertes, que 
se basan en la equidad y en la reciprocidad.” (GTAA 2024). En ese sentido, 
el Tajimat Pujut está asociado a valores y comportamientos positivos que 
se traducen en actividades cotidianas como tener una casa ordenada, patio 
limpio, tener acceso a recursos para cuidar de la familia, ayudarse mutuamente 
en los trabajos comunitarios y colaborar con los acuerdos tomados por las 
autoridades comunales (Escobar-Maquera 2025). 

Para vivir en armonía, las enseñanzas tradicionales que se transmiten de 
manera oral, espiritual y a través de la experiencia, están orientadas a regular 
el comportamiento de las personas. Los consejos de los adultos, educan a 
niñas, niños, adolescentes y jóvenes, y norman la convivencia comunitaria, 
reforzando la identidad de la persona, fortaleciendo su espiritualidad y reco-
nociendo su conexión con la naturaleza (Escobar-Maquera 2025). Como dice 
Marlene Sánchez, awajún de la comunidad Porvenir: “Tenemos que seguir 
el mismo camino que del Tajimat Pujut que han vivido los antepasados. Es 
diferente cómo han vivido ellos y cómo se vive ahora en la actualidad. Pri-
mero tenemos que comparar cómo han vivido ellos basándose en el Tajimat 
Pujut” (GTAA 2026).

En este estudio exploramos ¿cómo entienden los jóvenes awajún el 
buen vivir? A diferencia de otros estudios recientes con jóvenes indígenas 
que se centra en aquellos y aquellas que han migrado a la ciudad y podido 
acceder a la educación superior (Ames 2020; Pesantes y Cárdenas 2019; 
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Morelli 2021; Ames et al. 2025; Ames 2025; Vega Romá 2018; Bonicelli 
Hidalgo 2017; Hidalgo Bonicelli 2015; Buu-Sao 2011). Los jóvenes con 
los que trabajamos en este proyecto son aquellos que se quedaron en la 
comunidad y cuyas interacciones con la ciudad o espacios no indígenas 
son mayormente temporales y laborales. Como indica Espinosa (2009): 
es necesario comprender mejor “cómo los jóvenes indígenas se posicionan 
frente a la tradición de sus antepasados y al futuro de sus propios pueblos” 
(p.56). En este sentido, nuestro estudio busca aproximarse a las reflexiones 
de aquellos jóvenes que viven en comunidades indígenas (aunque con mi-
graciones temporales) y tratan de salir adelante allí, y que, a diferencia de 
los jóvenes indígenas universitarios, viven en la cotidianidad con los retos 
sociales, ambientales y económicos que afectan a las comunidades indígenas. 
Pensamos que comprender sus perspectivas sobre el bienestar o Tajimat 
Pujut contribuirá a pensar en la forma cómo poner sus preocupaciones en el 
centro de las actividades dirigidas a este segmento poblacional, tanto desde 
el estado como desde las organizaciones indígenas.

2. Metodología

a. La comunidad de Wachapea
Este trabajo se desarrolló en la comunidad indígena de Wachapea. 

Esta comunidad cuenta con 1,102 habitantes, distribuidos en 197 familias, 
pertenecientes al pueblo indígena awajún. Fue fundada en el año 1975 y 
se encuentra a orillas del Río Chiriaco en el distrito de Imaza. Wachapea 
cuenta con una infraestructura educativa que incluye una escuela primaria 
bilingüe y una escuela secundaria. Ambas instituciones educativas albergan a 
407 escolares. La mayoría de los pobladores tienen como lengua materna el 
awajún y son bilingües a pesar de que, como observamos en campo, algunos 
niños y jóvenes prefieren comunicarse en castellano.  

La ciudad mestiza de Chiriaco queda “a la otra orilla del río” pues 
para llegar a ella, los pobladores de Wachapea deben tomar un bote que 
por el costo de un sol los cruza y luego caminan 20 minutos. La econo-
mía de Wachapea se basa principalmente en la agricultura, con productos 
comerciales como plátano y cacao que generan ingresos para sustentar a 
la comunidad y promover su desarrollo económico. Wachapea cuenta con 
energía eléctrica y acceso a internet y telefonía. Una gran problemática 
que tienen es la falta de un sistema de agua y saneamiento o un puesto de 
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salud, así como la contaminación del río Chiriaco producto del derrame 
de más de 3 mil barriles de petróleo crudo el 25 de enero de 2016 (PLA-
NAMETOX 2018). Este derrame ha dejado altos niveles de cadmio y 
plomo afectando no solo la salud del as personas de las comunidades de 
Nazareth, Umukay, Pakún, Wachapea y Curva sino también la migración 
y muerte masiva de peces, componente importante de la dieta awajún 
(Coloma Montoya 2025). 

b. Fuentes de información
La información que presentamos en este artículo fue recogida en el 

marco de un proyecto de investigación participativa que usó el arte como 
un medio para reflexionar de manera conjunta y colaborativa con jóvenes 
indígenas awajún sobre el bienestar y la justicia hídrica. Antes de postular 
a los fondos, coordinamos con la Organización Regional de los Pueblos 
Indígenas de la Amazonía Norte del Perú (ORPIAN-P) quien respaldó la 
iniciativa y asignó a uno de los coinvestigadores del estudio. El proyecto se 
llevó a cabo desde diciembre del 2023 cuando visitamos por primera vez 
la comunidad, nos presentamos con sus autoridades y con los jóvenes. El 
Pamuk (o jefe) de la comunidad fue el encargado de convocar a los jóvenes 
a través de altavoz en donde se explicó que se iba a iniciar un proyecto a 
cargo de una ONG que incluía aprender sobre fotografía. Los jóvenes 
interesados fueron al local comunal en donde iniciamos las actividades 
en julio de 2024; en dicha sesión explicamos el proyecto, la duración, las 
actividades e invitamos a los jóvenes a participar luego de firmar un con-
sentimiento informado.

En un primer momento hubo 20 jóvenes, pero su participación fluc-
tuó a lo largo del proyecto debido, por un lado, a que muchos migraban 
temporalmente fuera de la comunidad y por otro, a que algunas actividades 
resultaban más atractivas que otras (por ejemplo, las clases de baile con-
gregaron a un mayor número de jóvenes que las actividades con cámaras 
fotográficas). En total, entre las distintas actividades, participaron 24 jó-
venes. Si bien usamos el término “jóvenes” reconocemos que este concepto 
no es el mismo en todas las culturas (Virtanen 2012). En nuestro estudio, 
utilizamos la categoría de joven en relación con el rango de edad de 18 
a 29 años. Sin embargo, es importante precisar que de los “jóvenes” con 
quienes trabajábamos, el 65% (13 jóvenes) eran padres y madres de familia 
y responsables no solo de ellos y sus proyectos de vida sino también de sus 
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hijos o familia. En todas las reuniones hubo niños pequeños presentes en 
nuestras actividades.

Durante los meses de julio del 2024 a diciembre del 2025 volvimos 
a la comunidad de Wachapea 4 veces, quedándonos en la zona entre una 
semana y un mes pues había diversas actividades que realizar (baile, teatro, 
mural, toma de fotos, organización de una exposición fotográfica, etc.). Todas 
estas actividades permitieron una interacción cotidiana y frecuente con los 
jóvenes, tanto de manera presencial como de manera virtual vía Whatsapp, 
por lo que poco a poco pudimos conocernos más y aprender juntos. 

Antes de iniciar las actividades artísticas, realizamos un recojo de da-
tos inicial a través de técnicas cualitativas tradicionales como entrevistas a 
líderes y actores locales y grupos focales a jóvenes (uno con varones y otro 
con mujeres). En estos grupos focales buscamos explorar las impresiones e 
ideas iniciales que tenían los jóvenes de la comunidad de Wachapea sobre 
el concepto y sus experiencias de bienestar y sobre la problemática del agua 
en su comunidad. En este artículo nos centramos, por un lado, en las ideas 
compartidas por los jóvenes sobre el bienestar en estos grupos focales y 
por otro, en sus reflexiones sobre el bienestar que surgieron en los diversos 
talleres, incluyendo dibujos elaborados por ellos. La puesta en escena del 
teatro también reflejó algunas de sus preocupaciones sobre los cambios 
que se vienen dando y, por lo tanto, el guion desarrollado en el marco de 
las caravanas artísticas constituye una tercera fuente de información.

Los grupos focales fueron facilitados por dos investigadoras no in-
dígenas que solamente hablaban español. Hubo momentos en los grupos 
focales en los que los y las participantes prefirieron conversar entre ellos 
en su lengua materna y luego les pedíamos que nos traduzcan y compartan 
lo dicho. En el caso del grupo focal con varones hubo un co-investigador 
indígena bilingüe que ayudó a traducir algunas preguntas y respuestas dadas. 
Todos los y las participantes eran bilingües, siendo su lengua materna el 
awajún. En el grupo focal de mujeres hubo ocho participantes y en el de 
varones 12 y tuvieron una duración aproximada de dos horas. Las reflexiones 
de estos jóvenes están complementadas por entrevistas realizadas a otros 
actores claves indígenas, como dirigentes de organizaciones indígenas, 
autoridades comunales, profesionales indígenas con cargos en instituciones 
públicas en el distrito de Imaza a quienes denominamos “funcionarios” 
en las citas. Ellos pertenecen a otra generación y tienen una perspectiva 
más amplia de los procesos de cambios en las comunidades indígenas de 
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la zona. Antes de participar en las entrevistas, grupos focales y talleres los 
participantes firmaron consentimientos informados en los que se indicaba 
que sus nombres no serían usados en publicaciones científicas. Por eso, 
los nombres de las personas entrevistadas no aparecen en el manuscrito 
y en su lugar usamos seudónimos sin embargo si recibimos autorización 
para usar los nombres de quienes tomaron las fotos que se incluyen en 
este artículo. El protocolo de este estudio fue aprobado por el Comité de 
Etica en Investigación de la Asociación Benéfica Prisma (CE0261.24). 
Los audios y las entrevistas de grupos focales fueron transcritas en espa-
ñol y luego analizadas usando Atlas-ti 8.00 para luego leer en detalle la 
información compartida. 

3. Resultados

a. Bienestar es sentirse bien
Cuando exploramos la idea de bienestar, uno de los primeros ejemplos 

que brindaron los jóvenes en los grupos focales estuvo asociada a sentimientos 
y actividades que los hacen sentir bien. Así, ellos describieron el bienestar con 
frases como “sentirse contento” o “vivir sin problemas” o “vivir sin violencia”. 
Este bienestar emocional lo asociaron a la realización de ciertas actividades 
que disfrutan. Algunas de estas actividades eran “tradicionales” como por 
ejemplo trabajar en la chacra, elaborar collares, aretes, y pulseras con semillas 
de la zona. Otras actividades eran acciones recreativas como hacer deporte 
juntos (futbol en el caso de los varones y vóley en el caso de las mujeres) o ir 
a bañarse en el río. Además, el estar con los amigos, conversar, “chacotear”, 
hacerse bromas, fastidiarse (en plan de broma) también aparece como algo 
que los hace sentirse bien. 

Por otro lado, los jóvenes compartieron que el buen vivir tiene que 
ver con vivir bien en familia, es decir: en armonía, sin discusiones. Pasar 
tiempo con la familia, trabajar juntos (como se hace durante las mingas 
comunales), sembrar y consumir productos saludables en familia, fueron 
actividades asociadas al bienestar. Ideas similares han encontrado otras 
investigaciones con pueblos indígenas amazónicos. Por ejemplo, entre los 
matsigenka del Cuzco, Izquierdo encontró que el bienestar incluye tener 
relaciones interpersonales positivas y de apoyo, el poder proveer para tu 
familia a través de la caza, la pesca o el tejido (Izquierdo 2005). Entre los 
waraoni del Ecuador, Rival encontró que vivir apoyándose mutuamente, 
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vivir juntos y compartir, está asociado al vivir bien (Rival 2016) y entre los 
manchineri en la Amazonía brasilera, las interacciones sociales con la familia 
están asociadas a la felicidad, la risa y la generosidad, siendo la socialidad 
constante un elemento central en la vida de muchas comunidades indígenas 
amazónicas (Virtanen 2012). 

En los dibujos que realizaron los jóvenes en los talleres participativos 
ellos representaron el bienestar asociado a tener comida en abundancia, 
participar en las asambleas comunales y en la toma de decisiones, así como 
en vivir sin discusiones. Los siguientes dibujos reflejan estas ideas

Figura 1. La comunidad en Asamblea Comunal

Explicación: “El dibujo representa una reunión que está haciendo el pamuk. Está 
explicando a la gente el bienestar y el buen vivir. Está diciendo que es vivir sin 
problemas, sin ninguna violación, sin ninguna discusión. De lo que es el buen 
vivir de lo que podemos cuidar la quebrada, el río, las deforestaciones, cuidando, 
manteniendo todo limpio en nuestra zona. También se ve una persona levantando 
su mano opinando que eso se debe hacer y poner en marcha.” (Grupo conformado  
por Julia y Aurelio)
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Figura 2. Unión Familiar

Explicación: “Este dibujo representa a una familia agarrados de la mano. Es una 
familia feliz que no hay discriminación y están disfrutando de un ambiente limpio. 
Es bienestar porque es una familia que no tiene conflictos, hay unión.” (Grupo con-
formado por Diana y Laura)

b. Bienestar y agua
Cuando les pedimos a los jóvenes que nos cuenten si ellos veían alguna 

relación entre su bienestar y el agua, aprendimos que el río es un espacio 
que permite no solo usar sus aguas para la alimentación, el lavado de ropa, 
la limpieza de ellos mismos, sino también para la recreación y socialización. 
Por lo tanto, cuando el río está contaminado, deja de ser un lugar apto para 
bañarse. Esta degradación ambiental lo transforma en un entorno inseguro 
que limita significativamente sus oportunidades de recreación y socialización, 
limitando las oportunidades de esparcimiento y socialización. Vemos así, 
una paradoja: las actividades que se asocian al bienestar las hacen a pesar 
de que saben que sus fuentes de agua están contaminadas. Es por ello que, 
los jóvenes anhelan un rio limpio en el que puedan disfrutar de actividades 
de recreación y socialización sin preocuparse del impacto en su salud o la 
de sus familiares.
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Figura 3. Fotografía tomada por una de las jóvenes participantes 
del proyecto que muestra una escena de pesca familiar

Autora: Nilda Chigkim Ampush
Título: Pesca y tradición en familia 
Lugar: río “Tungtunkus”, CC. NN. Wachapea, distrito de Imaza, Provincia de Bagua, 
departamento de Amazonas, Perú.
Fecha:2023.

Por otro lado, la escasez del agua también es un tema que preocupa a 
los jóvenes, especialmente a las mujeres: 

Carolina: Desespera no tener agua. A veces estamos apurados para salir 
a un sitio para hacer una cosa y no hay agua y nos desesperamos… En 
eso a veces viene el problema con la pareja [porque te dice]: “anda trae 
agua.” A veces cuando vemos que todas las cosas están sucias, tenemos 
que cargarlas para ir a lavarlas. (Grupo Focal Mujeres)

Laura: A veces da vergüenza, “no sé qué”, estar pidiendo, estar llamando 
“¡vecina, regálame agua!” Eso da roche. (Grupo Focal Mujeres)

Diana: (…) Y también nos afecta a nosotros [el no] tener suficiente 
agua para nuestro consumo [y otras cosas]. A veces necesitamos para 
hacer un riego de nuestro jardín…. Si hablamos de bienestar, también 
queremos más animalitos que vivan y que necesitan agua. Queremos 
ver [nuestro jardín] bonito y a veces no se riega tanto como nosotros 
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queremos pues. A veces sale demasiado sol y ya se seca ya. Entonces 
sufrimos. (Grupo Focal Mujeres)

Los impactos en el bienestar son visibles, donde la "desesperación" por la 
falta de agua provoca tensiones en las relaciones familiares. La necesidad de 
pedir agua a los vecinos genera sentimientos de vergüenza y vulnerabilidad, 
afectando la cohesión social. 

Figura 4. Contaminación del agua

Explicación: Una familia que está saliendo a divertirse, están en un campo libre. 
Pero también hay enfermedades pues están llevando a un niñito a la posta médica. 
Acá tenemos una fuente de agua potable. Antes los antiguos hacían un pocito y 
les hacían tomar en su casa. Ahora tenemos un apoyo, un mejoramiento para tener 
agua potable. Antes hacían pocitos para el baño, pero ahora se está haciendo un 
desagüe que va al río Chiriaco. Vemos plásticos descartables. Se relaciona con el 
bienestar, porque es una familia excelente, libre, alegre, unida, mucha salud. (Grupo 
confirmado por: Jonas, Piero y Claudi)

En las entrevistas con líderes indígenas observamos la preocupación de 
las poblaciones indígenas en relación con la contaminación y la minería. Esta 
contaminación no solo afecta la salud física, sino que genera pensamientos 
negativos que repercuten en el bienestar de las personas. Las personas se 
encuentran angustiadas por la destrucción provocada por la contaminación, 
porque ya no se tiene alimentos como antes, porque los animales de los 
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bosques cada vez son menos, y esta contaminación viene afectando no solo 
a los ríos, sino a sus propias tierras que ya no producen como antes. Todo 
esto, les genera incertidumbre y preocupación sobre su futuro y el futuro de 
las próximas generaciones:

…el hecho de que el agua esté contaminada, el hecho de que disminuye 
el caudal del agua afecta principalmente a las comunidades en su salud. 
En su salud física por la contaminación, en la salud mental porque si se 
está terminando ¿qué van a comer? ¿qué van a tomar? Entonces existe 
esa [preocupación] entre los jóvenes sobre todo. Los viejos que están 
trabajando en minería algún día van a irse. Ellos, ya están para irse, ya 
van a morir, pero los niños que van creciendo, al ver que sus padres están 
dejando unos ríos y quebradas contaminadas, imagínense la psicología 
que están manejando ellos. (…). Por eso le decía desde el principio, el 
problema de salud mental es el problema de fondo de todo lo que está 
pasando actualmente en el territorio”. ( Javier, Líder indígena joven)

Tallman (2016) encontró en su estudio entre los awajún, que los cam-
bios en el entorno y la economía de las comunidades ha impactado su salud 
y bienestar percibidos y medidos, debido a la disminución de los recursos 
naturales, la introducción de productos foráneos y la dependencia de la eco-
nomía monetaria. Estos cambios han impactado las ideas de comunidad y 
los valores tradicionales. En su caso, ella identificó que estos cambios afectan 
de manera diferente a hombres y mujeres: la salud mental y emocional de las 
mujeres disminuye, mientras que la salud física de los hombres disminuye 
(Tallman 2016).

En nuestro estudio, encontramos que el sentimiento de preocupación 
y desesperanza por la contaminación del agua también se traduce en una 
percepción de deterioro en la calidad de vida comparado con generaciones 
anteriores. Precisamente, la idea de un “antes” que era mejor y un “ahora” con 
problemas fue un eje recurrente en las reflexiones de los jóvenes. 

c. Mantener las prácticas ancestrales
En las conversaciones con los jóvenes hubo una constante reflexión sobre 

los cambios ocurridos y sigue habiendo en las comunidades. El colonialismo 
y la penetración de valores mestizos fueron mencionados. Estos eran vistos 
como procesos negativos para el bienestar de sus comunidades, sobre todo 
desde una perspectiva espiritual y emocional por la pérdida de tradiciones.
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Figura 5. Pamuk dando consejos sobre el Buen Vivir

El pamuk está hablando sobre bienestar y cómo vamos a vivir, cómo vamos a 
educar a nuestros hijos para el buen vivir. Él cuenta cómo podemos vivir y cómo 
podemos estar sin contaminación, cómo podemos estar con el río, la educación y 
físicamente. Grupo conformado por Alexander y Jorge

En la obra de teatro que los jóvenes prepararon para hablar sobre el 
Tajimat Pujut, eligieron representar la historia de un joven awajún “Andrés”. 
En la historia, Andrés se ha ido de la comunidad por mucho tiempo y al 
regresar se expresa de manera displicente sobre las prácticas indígenas. 
Critica las prácticas de sus padres como prácticas que se han quedado 
atrapadas en el pasado, que “siguen igual” y con las que él ya no se siente 
a gusto. Incluso rechaza la comida del bosque. Frente a estos comentarios 
y actitudes, los padres se preocupan pues sienten que Andrés ya no se 
identifica con la cultura awajún. Entonces, van en busca del tío con quien 
comparten sus preocupaciones, esta es la conversación:

Tío: (Reflexionando en voz alta) El espíritu de Andrés está confundido. 
Ha caminado demasiado tiempo lejos de sus raíces y el viento de la 
ciudad lo ha enredado.
Padre: (Desesperado) Lo hemos intentado todo. Pero no escucha. Parece 
que… ya no nos ve como familia.
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Madre: (Suplicante) Tío, usted es el último sabio que queda. Ayude a 
mi hijo, por favor.

Tío: (Con calma, pero determinación) Lo llevaré al bosque. Las plantas 
maestras conocen el camino que su espíritu ha olvidado. Pero necesitará 
voluntad… y valentía.

En la escena siguiente, el tío lleva a Andrés al bosque para que tome 
ayahuasca2 (Banisteriopsis caapi), allí le dice: “Este bosque ha visto pasar gene-
raciones. Aquí están los espíritus de quienes nos enseñaron a vivir con respeto. 
Andrés, ellos te esperan.” Luego se representa la visión que tiene Andrés. En 
ella se encuentra con unos jóvenes tristes en la orilla del río que dicen:

“Antes el río nos daba todo, pero ahora es todo negro.” 

“Antes el río no era así, pero con la llegada de mestizos comenzó la 
contaminación.” 

“Lo intentamos, pero el problema es demasiado grande para nosotros.” 

Al “levantarse” de la visión, Andrés sabe qué tiene qué hacer y convoca a 
una asamblea para hablar sobre los problemas del agua. Andrés recuerda que 
los ancestros tenían prácticas para cuidar de las fuentes de agua y asegurarse 
que las quebradas estén limpias. 

En la obra, los jóvenes plasman que el buen vivir se ve afectado de 
manera negativa cuando, por un lado, no cuidan los recursos como el 
agua, pero también cuando hay desdén hacia la cultura propia. Cuando 
uno desconoce o no aprende las prácticas de los antiguos para vivir una 
buena vida hay consecuencias negativas. De forma similar, en los grupos 
focales los jóvenes compartieron su preocupación por la pérdida de ciertas 
prácticas tradicionales que los abuelos o incluso sus padres aprendieron 
y ellos ya no. 

Es importante resaltar que si bien, los cambios sociales y cultura-
les son procesos que toda sociedad atraviesa, en el caso de los pueblos 
indígenas amazónicos estos cambios se han dado de manera acelerada 
y con impactos negativos visibles en sus formas de vida. En ese sentido, 
la preocupación de los jóvenes por la pérdida de las prácticas ancestrales 
y la asociación de esta pérdida con los retos actuales que enfrentan es 
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comprensible. Sin embargo, en sus testimonios no vimos una crítica más 
profunda a procesos estructurales que excluyen a los pueblos indígenas 
de decisiones que afectan el medio ambiente en donde viven, a pesar de 
que son testigos de dichos procesos.  

En las conversaciones aprendimos que los cambios ambientales han 
afectado también la flora y la fauna local, por lo que hay menos animales 
para cazar o ciertos tipos de árboles que se usaba tradicionalmente para 
construir sus casas están a días de camino y por lo tanto usan madera 
adquirida en la ciudad. La falta de oportunidades para aprender las cos-
tumbres de los antepasados afectaba su bienestar y por eso nos hablaron 
de la necesidad de “rescatar sus tradiciones”: 

Nosotros, como awajún, tenemos una costumbre muy particular, pero 
ya estamos dejando poco a poco. Ya no es como antes. Antes nuestros 
ancestros vestían con itipak (faldas tradicionales masculinas), con tarásh 
(vestido rojo tradicional de las mujeres), así como lo han visto al pamuk 
con corona, todo. Pero ahorita ya hemos dejado de lado [esas costum-
bres]. Los jóvenes ya no practicamos eso y dejamos de hacer la artesanía 
también. Hay algunas mamás, algunos adultos mayores, que practican 
todavía la cerámica, artesanías, todo eso. (Grupo Focal Varones)

Se habló de las prácticas ancestrales como positivas e importantes. 
Obtener ciertas habilidades agrícolas awajún, aprender a preparar objetos 
domésticos (como canastas, escobas y cerámica), así como el aprendizaje del 
idioma awajún son vistos como fundamentales para el bienestar emocional 
y cultural de la comunidad. La conexión con sus prácticas culturales fue 
mencionada como un elemento que proporciona un sentido de identidad y 
pertenencia como lo desarrolla la siguiente cita:

…yo creo que todas las vidas ancestrales han sido correctas (…). Porque 
viendo la actualidad, todo ha cambiado, del colonialismo creo que ha 
venido la [mala] costumbre y eso nos ha afectado bastante. Totalmente 
ya cambió todo. Hemos dejado [de lado] nuestras costumbres, nuestro 
idioma también. Hasta ahorita ya los niños chiquititos ya no saben 
hablar awajún ya. Puro castellano ya. Ya estamos dejando poco a poco 
ya nuestro idioma. (Grupo Focal Mujeres) 

Porque la vida antigua nos enseñaba de todo. Comíamos comida sana, 
no había enfermedades como ahorita (…). No ha habido eso, todo era 
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natural. Pero ahorita ya, nosotros ya nos hemos vuelto diabéticos. Eso 
antes no ha habido. (Grupo Focal Mujeres)

En las opiniones de estas participantes, los cambios alimenticios se 
deben a que ya no comen de manera natural como antes, por lo que han 
aparecido nuevas enfermedades como la diabetes. Diversos estudios mues-
tran que los cambios en la dieta indígena en la población amazónica está 
relacionada con procesos de mayor integración al mercado (Paula S. Tallman 
et al. 2022; Sanchez-Samaniego et al. 2021) que ha introducido “semillas 
foráneas de maíz, arroz, maní y yuca comercial, que están desplazando las 
variedades locales”(CAAAP 2025). Además, muchos comuneros en la zona 
awajún, alquilan chacras comunitarias a individuos que no son indígenas, 
desplazando las técnicas ancestrales por otras que incluyen productos quí-
micos afectando a la tierra, las plantas, los seres humanos y los animales 
(Ramirez-Hita 2024).

Precisamente la reflexión sobre la importancia de rescatar los apren-
dizajes de las generaciones anteriores fue el tema elegido por los jóvenes 
para orientar la toma de fotos en el marco del proyecto. Ellos propusieron 
el lema: “Nosotros los jóvenes queremos aprender…” para orientar sus fotos 
que se centraron en prácticas tradicionales como elaboración de collares y 
pulseras con semillas locales, la identificación de semillas para las artesanías, 
la elaboración de objetos con arcilla, la elaboración de cestas y también 
de escobas. Todo esto en el marco de la transmisión intergeneracional de 
conocimientos. Por eso, al elegir el título de la exposición fotográfica ellos 
eligieron “Cuidemos nuestro futuro, sin olvidar la vida antigua: Miradas y 
experiencias de jóvenes awajún sobre el agua y el bienestar”
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Foto 2. Mujeres enseñando a las niñas a preparar arcilla para 
hacer piningas (vasijas de barro)

Autora: Yanny Danducho Taijin
Título: Arcilla que une generaciones 
Lugar: CC.NN. Wachapea, distrito de Imaza, provincia de Bagua, departamento 
de Amazonas, Perú.
Fecha: 2023

Tanto a través de las fotos como en los grupos focales, se percibía in-
quietud sobre los cambios que están ocurriendo en las comunidades. Por 
ejemplo, en conversaciones personales nos hablaron con preocupación del 
uso excesivo del celular entre jóvenes y niños y pudimos observar que ver 
videos en TikTok y en Instagram era bastante común. Los jóvenes explicaban 
que la pérdida de ciertas prácticas culturales como la vestimenta tradicional 
o de conocimientos técnicos como aquellos para hacer artesanías refleja el 
“desuso” de prácticas esenciales para la consolidación de su identidad como 
indígenas awajún. 

Hay una reflexión de los jóvenes sobre como la llegada de ideas y nor-
mas de fuera han tenido implicancias negativas en la forma en que se crían 
a los niños. Por ejemplo, los y las jóvenes fueron críticos de algunas pautas 
occidentales sobre la crianza que impide que los padres puedan corregir a 
sus hijos como antes. 
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Asimismo, los cambios en los hábitos alimentarios son reflejo de una 
interrupción en la transmisión del conocimiento alimentario ancestral pues 
“al desaparecer las recetas, técnicas y usos tradicionales, se erosionan vínculos 
culturales que articulaban la relación de las comunidades con su territorio y 
sus recursos.” (La Red de Medios 2026). Alimentarse bien, cuidar su cuerpo, 
evitar que los niños tengan anemia y que todos puedan vivir sanos, fueron 
elementos compartidos por los jóvenes en los talleres.

Frente a estos cambios, la actitud de los jóvenes no es de desesperanza, 
sino que sienten que deben hacer algo al respecto. Entre las ideas propuestas 
estaban buscar a los sabios de las comunidades para que ellos les enseñen 
-en el caso de la preparación de “piningas” (vasijas de arcilla) o de collares – 
cuáles son los materiales apropiados para ello: de dónde conseguir la arcilla, 
cómo prepararla o cuáles son las semillas que deben usar. Muchas de las 
fotos tomadas por ellos también reflejaban este interés.

Foto 3. Comunero haciendo su escoba con material local (tamshi)

Autora: Cemelina Wachapea Agkuash 
Título: El arte de las escobas tamshi 
Lugar: CC.NN. Wachapea, distrito de Imaza, provincia de Bagua, departamento 
de Amazonas, Perú.
Fecha: 2023
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Los cambios en la crianza y la penetración de otros valores
La importancia de las prácticas ancestrales está asociada a otro tema 

que también salió en las conversaciones con los jóvenes: los cambios en la 
manera en que se crían a los hijos. Encontramos que en los participantes 
decían que la llegada de otros paradigmas sobre cómo educar a los hijos ha 
socavado las prácticas tradicionales de crianza.  Esto ha resultado en niños 
que no obedecen o que no se portan bien con sus padres, valores importantes 
para el buen vivir. 

Gabriel: [Ahora] en vez de corregir a sus hijos, a veces sus hijos salen a 
la calle a jugar, los dejan no más a la gana que ellos quieran jugar, no les 
dicen nada. Llegan a la casa a la hora que quieren, y sus papás en vez de 
llamarles la atención, los dejan nomás. Con esa mentalidad ya los niños 
van creciendo y cuando ya se hacen jóvenes no tienen pensamientos de 
hacer algo con su vida, de tener algo, hacer algo con su vida.
… mis ancestros antiguamente a los hijos los corregían, por ejemplo, 
si robó o si hizo algo, una cosa que no le parece, entonces le daban, por 
ejemplo, toé. Con ese remedio, como que le curaban ¿no? Como que 
le botaban esa mala costumbre que estaban agarrando. Pero ahorita, en 
la actualidad, ni le puedes tocar a un niño, ya ese niño tiene derecho, 
te puede denunciar si tú le pegas o golpeas ¿no? Hasta ahí ya se han 
limitado, ya. (Gabriel, funcionario awajún)

Acá es relevante recordar que en la cultura awajún, tradicionalmente, 
tenían una ceremonia en la que tomaban una preparación de ayahuasca sin la 
planta responsable de generar efectos psicodélicos. El consumo de ayahuasca 
(Banisteriopsis caapi), tabaco (Nicotiana tabacum L) y toé (Brugmansia suaveo-
lens), en el marco de ceremonias, permite a los awajún obtener visiones que 
les aseguren una vida larga y próspera, así como la victoria sobre sus enemigos 
(Politi 2020). Además, las visiones obtenidas en estas ceremonias ayudaban 
a los hombres awajún a ser buenos cazadores y guerreros, y asistían a las 
mujeres en la agricultura y en el cuidado de las plantas medicinales en sus 
jardines (Politi 2020). Sin embargo, los jóvenes de Wachapea reconocieron 
que la toma de toé es una costumbre que ya no se practica en su comunidad, 
pero sí en otras comunidades “más adentro”. Al indagar quiénes entre los 
jóvenes presentes habían tomado toé con su papá como parte del proceso de 
hacerse adulto, todos dijeron que no lo habían hecho. Sin embargo, sí sabían 

66



Amazonía Peruana

que era una costumbre importante y un ritual de iniciación masculino clave 
en la vida de los jóvenes awajún.  

La razón que algunos dieron para explicar por qué sus padres no les 
dieron de tomar ayahuasca era porque los profesores no aprobaban eso, ya 
que veían el ayahusaca como una droga. Otros autores han resaltado que la 
escolarización occidental, ha socavado la formación awajún que se basaba en la 
transmisión oral del conocimiento, enseñanza mediante prácticas comunitarias 
y ritos de fortaleza y visión como la toma de ayahuasca (Tomanguilla et al. 
2025). Más allá del cambio relacionado con dejar de practicar ciertos rituales, 
entre los jóvenes hubo una reflexión grupal sobre la implicancia de perder 
las costumbres antiguas que no se limitan al uso del toé o el ayahuasca, sino 
también la transmisión de valores como el respeto a las personas mayores 
o la importancia de ser trabajador. Precisamente, una de las consecuencias 
negativas del internet era que se veía a muchos jóvenes constantemente 
“pegados” al celular, ociosos. La ociosidad es una cualidad negativa entre los 
pueblos indígenas amazónicos como lo encontró Izquierdo (2005) entre los 
matsigenka, que asociaban la flojera con algo que habían traído los mestizos. 
Algo similar encontramos en nuestro estudio:

Y otro valor que se está perdiendo es que antiguamente las madrecitas y 
los esposos hacían sus actividades cotidianas, pero temprano. Temprano, 
salían temprano. O sea, 4 de la mañana o 3 de la mañana la mujer se 
levantaba y comenzaba a encender la candela, cocinar la yuca, hasta 
eso barre la casa y hasta eso ya amanecía. Y 4 de la mañana, 5 ya con 
su candelita salía a la chacra la madrecita. Y los padres también se iban 
en dirección si tenían que abrir otra chacra, otras actividades de caza, 
lo que sea. Pero ahora la juventud mira, ha perdido ese valor. Y ahora se 
quedan dormidos hasta las 8 de la mañana, 7 apenas están levantándose. 
(Gabriel, funcionario awajún)

Por otro lado, la llegada de la escuela quebró estos espacios en que la 
familia impartía conocimientos al reducir el tiempo en que los niños com-
parten con su familia, aprenden a través de la interacción cotidiana, y en 
donde escuchan las historias y consejos de los abuelos y padres que los pre-
paraban para la vida (Tuesta Cerrón y Cárdenas Palacios 2022). La escuela 
ha afectado la transmisión de conocimientos en la forma de consejos pues, 
como lo explica Never Tuesta, los awajún piensan, sobre todo, a través del 
corazón (Tuesta Cerron y Cardenas Palacios 2022) y por ello, las palabras 
deben no solo ser escuchadas sino que deben ser “sentidas” para que penetren 
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en nuestros cuerpos. El verbo “anantaimat” en awajún, significa “pensar” y es 
una acción del corazón (Belaunde 2022). Por eso, los consejos de los padres 
son esenciales para la formación del niño y joven awajún.

Fue interesante aprender, como el hablar sobre el bienestar se conec-
taba con el proceso de socialización y del rol de los padres y de la familia 
en general, para orientar y corregir de acuerdo con los patrones culturales 
awajún. La socialización de los niños en la Amazonía les permite aprender 
desde muy pequeños sobre su propia cultura (Anderson 2016). Entre los 
awajún, los procesos de aprendizaje son constantes y progresivos y usualmente 
se dan al acompañar a sus madres o padres en las actividades cotidianas, 
tanto sociales como productivas (Heise y Landeo 1996). Los procesos de 
crianza afianzan las relaciones de parentesco (Gow 2020) y además, forman 
al cuerpo y a la persona (Walker 2013; Rival 2016; Belaunde 2021). Las 
prácticas de crianza entre los Awajún fomentan no solo el crecimiento de 
sus cuerpos, sino “el desarrollo de sus habilidades lingüísticas por medio 
de las facultades cognitivas, corporales y espirituales que las plantas, los 
animales, y los lugares del entorno amazónico, el bosque y los ríos, les 
otorgan.” (Belaunde 2022, p. 24)

Por eso, los jóvenes y algunos de los adultos que entrevistamos miran 
con preocupación los cambios en la forma de criar a raíz de la incorporación 
de prácticas no-indígenas:

La formación del hogar depende cómo el padre, el papá, la mamá lo 
orienten a sus hijos. (…) Antes la educación era la toma de ayahuasca. 
En ese tiempo, la toma de ayahuasca y las órdenes de los padres eran 
estrictas. Y el cumplimiento de esas órdenes, los jóvenes tenían la caba-
lidad del cumplimiento. Y este... mis abuelos cuentan también que esta 
influencia [negativa] ha sido las costumbres de afuera, o sea, hablando 
de las costumbres de ustedes y las nuestras. (Carlos, funcionario awajún)

Los jóvenes son conscientes de los cambios que se vienen dando en sus 
comunidades, incluso los hijos de algunos de ellos ya no hablan el awajún de 
manera fluida, sino que prefieren comunicarse en español. Además, pudimos 
observar que el uso del celular es constante tanto entre niños pequeños como 
en los jóvenes con los que trabajamos y los videos que consumen suelen ser 
en español.
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Dificultades económicas
Finalmente, fue inevitable que los jóvenes también hablen de las difi-

cultades económicas propias y de la comunidad como elementos que afectan 
su bienestar. Los jóvenes explicaron que la falta de recursos económicos es 
un factor importante en las limitaciones para poder terminar sus estudios 
secundarios y luego -de ser posible- acceder a la universidad. Sin embargo, 
hay otros jóvenes para quienes tener acceso a recursos financieros es una 
prioridad, especialmente aquellos que son padres de familia. Esto los obliga 
a migrar fuera de la comunidad en busca de trabajo lo que se traduce en 
niños que se crían sin una figura paterna o materna. Yolanda, por ejemplo, 
explicó que a ella le da pena ver que sus sobrinitos se están criando sin una 
figura paterna: “se les ve tristes porque están solos”. La mayoría de los jó-
venes con los que hemos trabajado, han dejado Wachapea y están en Lima, 
Ica, Pucallpa o Chiclayo pues deben enviar dinero para cubrir gastos de sus 
hijos (colegio y alimentación) o juntar dinero para prioridades familiares. Las 
pocas oportunidades de generación de ingresos a partir de sus actividades 
tradicionales como la agricultura o la pesca, obliga a muchos jóvenes a migrar 
a la costa para ser trabajadores agrícolas temporales en las plantaciones para 
agroexportación:

“Joaquín: … acá los jóvenes se van a la ciudad a chambear, a trabajar, 
hasta Lima, hasta Ica, por ahí se van a cosechar uva y vienen con su 
platita por acá. Y viniendo acá, lo hacen sus casitas ya.

E: Ya, ok, entonces hay bastantes chicos jóvenes que se van de la co-
munidad.

Claudio: Sí, que se migran a otros sitios.

Lucho: Sí, económicamente estamos por acá un poco bajo (…) Y por 
eso no podemos educar a nuestros hijos (…) que se quedan en se-
cundaria no más. No podemos hacer que sigan [estudiando] hasta la 
universidad. Esa es mi preocupación, [cómo hacer para poder ayudarlos 
[para] que sigan adelante, más que todo en eso. [Los jóvenes luego 
se van] a trabajar en otros sitios como Trujillo, Chiclayo, donde hay 
empresas que puedan trabajar ellos como arándanos, uva, ají, más que 
todo paltas, mangos, en eso. Y ahí dedican, ahí están mucho tiempo y 
después que regresan, así como dijo el señor, hacen su casita o ponen 
su pequeña bodeguita. Ahí ya, eso que medio que se sostiene su vida. 
Y eso a nosotros nos preocupa. Por mi parte yo tengo una hijita y un 
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hijo. Y pienso por mis hijos, qué hago de acá adelante. Y más que todo 
en eso estoy buscando [oportunidades] para poder encaminar a mis 
hijos. (Grupo Focal Varones)

Esta cita da cuenta del impacto que tiene la falta de oportunidades 
laborales en la misma comunidad o en zonas aledañas, para proveer de lo 
necesario a sus familias. En otras conversaciones aprendimos que además 
hay sentimientos de preocupación por sus hijos que se quedan solos, tristeza 
por estar lejos de la familia e inquietud por generar dinero.

Sin embargo, algunos de los jóvenes indicaron que a pesar de que a 
veces deben alejarse de la comunidad para trabajar, hay formas de continuar 
estando presente. Educarse y tener ingresos para poner un negocio y luego 
apoyar a sus hijos es una preocupación de los jóvenes y esto también lo 
mencionan los adultos awajún entrevistados. 

4. Conclusiones
A partir de entrevistas, grupos focales, talleres, dibujos, fotos y obras 

de teatro un grupo de jóvenes awajún reflexionaron sobre su bienestar, pero 
también sobre sus preocupaciones. En sus testimonios pudimos encon-
trar elementos que coinciden con aquellos que están asociados al Tajimat 
Pujut. Por ejemplo, hablaron de la importancia de compartir momentos 
en comunidad y en familia haciendo actividades que disfrutan. Además, 
reconocen la importancia de transmitir formas de vida y valores awajún 
a las nuevas generaciones, incluyendo el uso del idioma. El respeto a los 
mayores y el cuidado de la naturaleza, en particular del agua, son prácticas 
que ellos anhelan mantener o recuperar pues, como vimos, la conexión y 
armonía con la naturaleza es esencial para el Tajimat Pujut. Esta conexión, 
es algo que está en riesgo, por un lado, por la falta de servicios de agua y 
saneamiento y por otro, por la contaminación de los ríos, ambos factores que 
preocupan y reflejan la necesidad de abordar estos problemas para mejorar 
el bienestar colectivo.

Entre las ideas claves asociadas al buen vivir están el vivir sin preo-
cupaciones y sin que te falte nada, esto lamentablemente no ocurre. Los 
jóvenes hablaron de la falta de recursos económicos. Esta es una preocupa-
ción constante y empuja a los jóvenes a salir de la comunidad en busca de 
empleo. Muchos sienten que la situación financiera de sus familias limita 
sus oportunidades educativas y de desarrollo personal. Esto genera un sen-
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timiento de frustración e incertidumbre sobre su futuro, sin embargo, hay 
una actitud de búsqueda de soluciones, es decir no son pasivos frente a ello. 
Las reflexiones de los jóvenes nos muestran que sus preocupaciones surgen 
en parte, de las nuevas demandas presentes en las comunidades más arti-
culadas con las zonas urbanas: necesidad de tener ingresos y oportunidades 
para estudiar, ya sea para ellos o para sus hijos.

El ingreso de información básicamente no-indígena y en español a 
través del celular son elementos que no debemos de ignorar. Incluso en las 
conversaciones cotidianas había consultas sobre cómo confirmar la infor-
mación que hay en redes sociales y cómo llegar a fuentes de información 
legítima. Consideramos que debería de haber apoyo para la creación de mayor 
contenido digital generado por indígenas amazónicos sobre problemáticas 
relevantes para ellos. Esto sería una manera de contrarrestar el efecto negativo 
del alto uso del celular por niños, jóvenes y adultos, como algunos estudios 
en comunidades indígenas australianas lo muestran (Carlson y Frazer 2021). 
Lamentablemente, como otros estudios han indicado las aspiraciones de 
la juventud indígena de la Amazonía recibe poca atención en las políticas 
públicas (Morelli 2021).

Nuestro estudio conversa con otros investigadores que han abordado 
la preocupación de las generaciones mayores sobre las consecuencias que 
la penetración de la cultura no-indígena tiene en las oportunidades para la 
transmisión y recepción de conocimientos tradicionales (Setz Lozada 2008). 
Otros estudios han encontrado que los jóvenes indígenas amazónicos valoran 
los conocimientos de la vida en la comunidad, así como las experiencias de 
vivir en la comunidad; sin embargo tienen expectativas que requieren salir 
a zonas urbanas para estudiar, trabajar y “progresar” (Tuaza Castro and Co-
lloredo-Mansfeld 2024; Dodd 2020) Los jóvenes que participaron en este 
estudio valoran los conocimientos de sus antepasados, pero también buscan 
aprender de la cultura “mestiza”. 

Dodd (2020) dice que el mayor contacto con la ciudad o con espacios 
no-indígenas, pueden tener un impacto negativo en la juventud indígena 
haciendo que las formas de vida indígenas pierdan valor y ellos pierdan 
conexión con su territorio y su comunidad. Sin embargo, otros autores han 
encontrado que para los jóvenes indígenas que aún viven en sus comuni-
dades, la comunidad de origen sigue siendo un elemento esencial de su 
identidad y de sus aspiraciones (Tuaza Castro y Colloredo-Mansfeld 2024). 
Este es el caso de los jóvenes awajún con los que trabajamos. A lo largo del 
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proyecto observamos que están bastante conectados con su comunidad y 
esto se refleja en que sus preocupaciones están relacionadas a la pérdida de 
las prácticas tradicionales producto de la irrupción de prácticas del mundo 
mestizo. Los jóvenes de nuestro estudio no hablaron sobre las experiencias 
de racismo y discriminación por su condición de indígenas que otros estu-
dios han encontrado (Virtanen 2012; Morelli 2021). Pero sí hablaron de 
la preocupación por “salir adelante.” En sus reflexiones ellos saben/sienten 
que en las enseñanzas y prácticas de sus antepasados hay elementos que los 
fortalecen y los ayudaran a poder seguir adelante.

Notas
1	 Entre los awajún y los wampis, el Pamuk es la más alta categoría de autoridad indígena y poder 

espiritual reconocido y es quien tiene la máxima decisión en asuntos del pueblo (Torres and 
Castillo 2012). En nuestra experiencia, las organizaciones y comunidades indígenas awajún 
prefieren usar el término Pamuk a Apu para referirse al jefe de la comunidad o presidente de la 
organización, pues es un término awajún.

2	 Es una planta con propiedades alucinógenas usada en combinación con otras plantas, por 
diversos grupos indígenas amazónicos, para fines religiosos y espirituales.
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Impacto del COVID-19 en la salud de las gestantes
José Santos Herrada-Torres, Lynn A. Quintana-Garcia, otros

Resumen
La pandemia por COVID-19 impactó de manera significativa la salud 

materna y perinatal en la Amazonía peruana, región históricamente vulne-
rable por sus limitaciones en infraestructura sanitaria, barreras geográficas 
y escaso apoyo estatal. El objetivo de este estudio fue sintetizar y analizar 
críticamente la evidencia disponible sobre el impacto sanitario, psicológico 
y social de la pandemia en gestantes de la Amazonía peruana durante el 
periodo 2020–2025. Se realizó una revisión narrativa de literatura científica 
de las áreas médica, epidemiológica, de salud pública y ciencias sociales, 
así como de informes institucionales e información local. Los hallazgos 
evidencian un incremento de la morbimortalidad materna y perinatal, con 
complicaciones como preeclampsia, parto pretérmino, sufrimiento fetal y 
muerte materna. Las mujeres indígenas y adolescentes embarazadas consti-
tuyeron los grupos más vulnerables, con suspensión de controles prenatales 
y embarazo adolescente. A nivel psicosocial, se documentaron altos niveles 
de ansiedad, depresión y disfunción social, agravados por violencia familiar, 
inseguridad alimentaria y confinamiento. Frente a la insuficiente respuesta 
estatal, las comunidades desarrollaron estrategias propias mediante agentes 
comunitarios, parteras y programas como Mamás del Río.
Palabras clave: embarazo; Amazonía; Perú; COVID-19.

Abstract
The COVID-19 pandemic had a significant impact on maternal and 

perinatal health in the Peruvian Amazon, a region historically vulnerable 
due to limitations in health infrastructure, geographical barriers, and insu-
fficient state support. The aim of this study was to synthesise and critically 
analyse the available evidence on the health, psychological, and social impact 
of the pandemic on pregnant women in the Peruvian Amazon during the 
period 2020–2025. A narrative review of scientific literature was conducted 
across the medical, epidemiological, public health, and social sciences fields, 
complemented by institutional reports and local information. The findings 
indicate an increase in maternal and perinatal morbidity and mortality, with 
complications including pre-eclampsia, preterm birth, foetal distress, and 
maternal death. Indigenous women and pregnant adolescents represented 
the most vulnerable groups, facing suspension of antenatal care and eleva-
ted rates of adolescent pregnancy. At the psychosocial level, high levels of 
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anxiety, depression, and social dysfunction were documented, exacerbated 
by domestic violence, food insecurity, and lockdown measures. In response 
to an insufficient state response, communities developed their own care 
strategies through community health workers, midwives, and programmes 
such as Mamás del Río.
Keywords: Pregnancy; Amazon; Peru; COVID-19.

1. Introducción
El 11 de marzo de 2020 se decretó a nivel mundial la pandemia por 

Sars-Cov-19 (Moran-Relaiza et al., 2021). En el Perú, el primer caso se 
registra el seis de marzo del 2020 (Presidencia de la República del Perú, 
2020), diez días después el estado peruano declara estado de cuarentena, 
cierre de fronteras y confinamiento (Pajuelo-Reyes et al., 2021). 

La Amazonía peruana consta de departamentos, tales como, Loreto, 
Ucayali, San Martín, Madre de Dios y Amazonas (Véase. Fig. 1), una 
región de suma importancia, con limitadas condiciones, con una situación 
sanitaria olvidada por el estado peruano (LUTW, 2021; Ponce de León, 
2021; Villasante Cervello, 2021). Durante los primeros meses de la pan-
demia, los usuarios no recibieron atención médica mensual; sin embargo, 
este servicio se fue recuperando de manera progresiva con el paso del 
tiempo (Villarreal-Zegarra et al., 2024). Los pueblos indígenas sobre-
vivieron usando sus propios recursos, debido a que el apoyo del estado 
fue insuficiente y tardío (Orcotorio Figueroa, 2022), el apoyo brindado 
en  localidades como Loreto y Ucayali se concentró principalmente en 
la provisión de alimentos y ayudas monetarias, mientras que la asistencia 
orientada a la prevención como mascarillas, desinfectantes, jabón o me-
dicamentos fue significativamente menor además que solo abarco el 80% 
de 893 de comunidades rurales dejando a las más alejadas abandonadas 
(Abizaid et al., 2024).

El sistema inmune en el embarazo se caracteriza por la disminución 
de linfocitos y receptores inhibidores NKG2A, y aumento de ACE2, IL-8, 
IL-10 e IP-10, siendo todo esto un factor de riesgo para desarrollar CO-
VID 19 (Phoswa & Khaliq, 2020). Para mitigar dichos riesgos, la vacuna 
se convirtió en una medida fundamental. En este contexto el 23 de agosto 
del 2021, la FDA aprueba la primera vacuna contra el Covid-19, y el com-
promiso de Pfizer de realizar estudios sobre la implicancia de la vacuna 
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en el bienestar del binomio madre-hijo (Food and Drug Administration, 
2021). Para mitigar los riesgos asociados a la infección por SARS-CoV-2 
durante la gestación, la vacunación se incorporó progresivamente como 
una estrategia preventiva relevante. La evidencia disponible sugiere que la 
vacunación durante el embarazo se asocia principalmente con una reduc-
ción del riesgo de enfermedad grave, hospitalización y algunos desenlaces 
materno-perinatales adversos como menor probabilidad de parto prematuro 
(Shahraki-Sanavi et al., 2025), aunque no elimina por completo la posibili-
dad de infección y sumado a que podría asociarse con mayor probabilidad 
de cesárea (Marchand et al., 2023; Prabhu & Riley, 2023). Aun así, con el 
registro de la vacuna, el Covid-19, tuvo impacto multidimensionales, tales 
como, preocupación, miedo (Güner & Öztürk, 2022), problemas econó-
micos, familiares y miedo al contagio (Moyer et al., 2020), aunque algunas 
mujeres gestantes presentaron actitudes positivas como reflexionar sobre 
sí mismas y buscar soluciones (Atmuri et al., 2022). No obstante, debido a 
que la población gestante requiere especial vigilancia, la seguridad vacunal 
debe interpretarse considerando la farmacovigilancia activa, las limitaciones 
propias de los estudios observacionales y la declaración de posibles conflictos 
de interés en la literatura revisada.

La mortalidad materna por infección de COVID 19, según reporte del 
Centro Nacional de Epidemiología, Prevención y Control de Enfermedades 
en su sala situacional de Muerte Materna y Morbilidad Materna Extre-
ma (MMME) en el periodo del 2020 al 2025 contabiliza un total de 225 
muertes a nivel nacional, siendo mujeres de 25 - 39 las más afectadas y tan 
solo en el periodo del 2021 se contabilizó un total de 143 MMME (Centro 
Nacional de Epidemiología, Prevención y Control de Enfermedades, 2025) . 
Actualmente, se cuenta con muy poca literatura (n=2) (Samsamshariat et al., 
2023; Woodson et al., 2024) que resalta, sintetiza y agrupa el impacto que 
ha tenido el Sars - CoV - 2 en gestantes de la Amazonía peruana, debido 
a esta escasa reporte de literatura, buscamos sintetizar y analizar de forma 
crítica la evidencia científica, informes institucionales y datos secundarios 
sobre el impacto sanitario, psicológico y social de la pandemia en gestantes 
de la amazonia peruana. 
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2. Metodología

2.1. Tipo y diseño del estudio
La presente investigación es una revisión narrativa retrospectiva (Sukhera, 

2022), de tipo observacional y descriptiva, ya que sintetizamos y analizamos 
de forma crítica la evidencia científica, informes institucionales y datos se-
cundarios sobre el impacto sanitario, psicológico y social de la pandemia en 
gestantes de la Amazonía peruana, en el periodo 2020 - 2025. 

Figura 1. Región Amazónica del Perú, adaptado 
Fuente: ONSIFOR 
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2.2. Fuentes de información y estrategia de búsqueda
La búsqueda de información se realizó durante los meses de agosto a 

octubre de 2025 en bases de datos científicas y fuentes oficiales nacionales e 
internacionales. Se consultaron las siguientes plataformas: Scielo, PubMed, 
Redalyc, LILACS, Scopus, Google Scholar, así como documentos del Mi-
nisterio de Salud del Perú (MINSA), la Dirección General de Epidemio-
logía (DGE), el Instituto Nacional de Salud (INS), el Fondo de Población 
de las Naciones Unidas (UNFPA), la Organización Panamericana de la 
Salud (OPS) y Organización Mundial de la Salud (OMS). También se 
incluyeron tesis académicas, boletines epidemiológicos, reportes regionales 
de salud y medios de noticias locales, regionales y nacional, especialmente 
de la Amazonía peruana.

Para la búsqueda de información se usaron los siguientes términos “preg-
nancy”, “embarazo”, “COVID-19”, "gestantes", "salud materna", "mortalidad 
materna, "Perú", "Amazonía", "selva peruana", "amazon", "native commu-
nities", “Loreto”, “Amazonas”, “San Martín”, “Madre de Dios” y “Ucayali”. 
Además, se buscaron términos o sinónimos relacionados a la búsqueda inicial; 
por último, se tuvo en cuenta el idioma español, inglés, portugués e idiomas 
nativos de la región. 

2.3. Criterios de inclusión y exclusión
En primer lugar, por la novedad de la presente investigación se consideró 

fuentes primarias y secundarias en el contexto peruano y latinoamericano, 
especialmente de la Amazonía peruana desde enero del 2020 hasta octubre 
del 2025. En segundo lugar, se excluye fuentes no confiables, tales como, 
páginas web (sin datos del autor, fecha, lugar de publicación y no relacionadas 
con el tema principal de la investigación).

2.4. Categorías de análisis
Los hallazgos se organizaron en cinco categorías temáticas, definidas 

a partir de los patrones emergentes en la literatura revisada:
1.	 Morbimortalidad materna y perinatal
2.	 Acceso y calidad de la atención obstétrica
3.	 Efectos psicológicos y sociales en las gestantes
4.	 Respuesta del sistema de salud y políticas públicas
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5.	 Factores ambientales y geográficos (cambio climático, migración, 
aislamiento)

Cada fuente fue asignada a una o más categorías, y su análisis se orientó 
a identificar tendencias, brechas de atención y elementos diferenciales en 
las gestantes amazónicas.

3. Análisis e integración de la información
Se realizó un análisis cualitativo interpretativo de los estudios inclui-

dos, integrando los hallazgos más relevantes de los estudios revisados para 
construir una síntesis narrativa. Se prestó especial atención a las disparidades 
territoriales, socioculturales y de género, así como a la relación entre los de-
terminantes sociales de la salud y la evolución de los indicadores maternos 
durante la pandemia. 

Cuando existieron datos cuantitativos oficiales (por ejemplo, tasas de 
mortalidad materna o número de controles prenatales), se presentaron de 
forma descriptiva para contextualizar las tendencias.

4. Consideraciones éticas
Dado que se trata de una revisión de información secundaria de do-

minio público, no se requirió consentimiento informado ni evaluación por 
un comité de ética. No obstante, se respetaron los principios de integridad 
académica, autoría y citación, siguiendo las normas Vancouver. Se priorizó el 
uso de fuentes verificadas y con respaldo institucional, evitando la difusión 
de información no validada o descontextualizada.

5. Resultados
La OMS (WHO, 2020) declara pandemia mundial por el SARS-

CoV-2, desde ese entonces el sistema de salud peruano implementó diversos 
mecanismo para prevenir y brindar un manejo adecuado del COVID-19 
(Mesa de concertación para la Lucha contra la Pobreza, 2021), se estableció 
medidas excepcionales para aumentar la densidad de profesionales de salud 
(MINSA, 2021b), continuidad de atención de las gestantes, planificación 
familiar (MINSA, 2020), y la telemedicina (Alvarez-Risco et al., 2021; 
Curioso et al., 2023). 
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Figura 2: Situación de gestantes de la Amazonía Peruana en el periodo 2020 
-2025 (A) Población femenina en edad fértil, (B) Indicadores de salud reproducti-
va de mujeres en edad fértil, (C) Partos hospitalarios en gestantes, (D) Mortalidad 
materna por COVID - 19 según el MINSA a nivel Nacional. 

Fuente: ENDES, Centro Nacional de Epidemiología, Prevención y Control de 
Enfermedades

El tres de septiembre del 2021 el Ministerio de Salud, brinda medi-
das de vacunación en mujeres embarazadas a partir de las 12 semanas de 
gestación para el COVID-19 (MINSA, 2021a). Ciudades rurales, urbanas 
y comunidades amazónicas de la selva, adoptaron medidas de aislamiento 
social, higiene y prevención individual con medicinas occidentales y naturales 
(Pesantes et al., 2023; Reinders et al., 2020; Samsamshariat et al., 2023). 
La atención en salud colapsó por la falta de infraestructura, equipamiento 
y personal de salud (OPS, 2020; Reinders et al., 2020; Samsamshariat et 
al., 2023). La respuesta que se obtuvo por intervenciones anteriores al 
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COVID-19, tales como, Mamás del Río pudo ayudar a que agentes comu-
nitarios puedan realizar y brindar atención prenatal en dichas comunidades 
(Blas, 2023; Mendoza, 2023; Reinders et al., 2020; Samsamshariat et al., 
2023), y otras medidas por entidades como la  (OPS, 2024) donde brindaron 
traje antishock no neumático para prevenir la hemorragia postparto, y el 
personal de salud obstetras y enfermeras donde brindaron una adecuada 
atención de parto y vacunación en zonas rurales (Mendoza, 2023; RPP 
Noticias, 2021), véase Fig. 2 (B). 

6.  Morbimortalidad materna y perinatal
Durante el periodo analizado se registraron las primeras muertes ma-

ternas directas (OJO, 2020), véase Fig 2 (D). En respuesta, las autoridades 
sanitarias implementaron la vacunación contra la COVID-19 a partir de las 
12 semanas de gestación (MINSA, 2021a). Sin embargo, las características 
demográficas de la población dificultaron el acceso a los servicios de salud, 
especialmente por las limitaciones en el transporte, la residencia en zonas 
remotas y la mayor inseguridad durante las horas nocturnas (Mendoza, 2023; 
OPS, 2024; RPP Noticias, 2021). 

La Tasa Global de Fecundidad en los departamentos amazónicos mos-
tró un comportamiento heterogéneo durante el periodo 2019–2024. Loreto 
registró el descenso más consistente, pasando de 3,0–3,8 hijos por mujer en 
2019 a 2,5–2,9 en 2024. San Martín mantuvo los valores más bajos de la 
región (1,2–2,4 en 2024). Amazonas, Ucayali y Madre de Dios presentaron 
fluctuaciones interanuales sin una tendencia claramente descendente, siendo 
Madre de Dios la única región que registró un aumento en 2023 antes de 
descender en 2024.

Estudios de corte transversal realizados asociaban complicaciones en el 
embarazo producto del COVID 19, preeclampsia, eclampsia, muerte materna, 
trabajo de parto disfuncional, sufrimiento fetal, ventilación mecánica, óbito 
fetal, ruptura prematura de membrana, sangrado vaginal, amenaza de aborto, 
aborto, sepsis  (Flores Limo & Fernández Martínez, 2024; Román Ruiz, 2022), 
placenta previa y parto pretérmino (Bardales Rios, 2024). Las comunidades 
indígenas resultaron afectadas por las muertes maternas (Samsamshariat et 
al., 2023), ante esta situación, surgió la necesidad de un mayor apoyo estatal; 
sin embargo, la respuesta fue insuficiente y las comunidades implementaron 
sus propias medidas (MINSA, 2020; Reinders et al., 2020).
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Figura 3: Intervenciones realizadas y situación de la atención prenatal y trabajo de parto.
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7. Acceso y calidad de la atención obstétrica
Los establecimientos de salud presentaron una marcada deficiencia en 

la atención prenatal; algunos cerraron y otros funcionaron de manera parcial 
(Old Dart Foundation, 2020; Samsamshariat et al., 2023). Esta situación 
afectó servicios esenciales y aumentó el riesgo materno-perinatal en las 
mujeres gestantes (Blas, 2023; Old Dart Foundation, 2020; Reinders et al., 
2020; Villasante Cervello, 2021). La precariedad de acceso a la salud afecto y 
vulnero el acceso a salud en comunidades (Abizaid et al., 2024; Samsamsha-
riat et al., 2023), como, el miedo a diversos factores sociales, ausencia de 
servicios básicos del hogar y el miedo a contagiarse (Reinders et al., 2020). 

Las mujeres indígenas eran las más vulnerables (Blas, 2023; Reinders 
et al., 2020; Villasante Cervello, 2021), la mayoría de comunidades nativas 
habían suspendido consultas prenatales, y postnatales de rutina (Reinders 
et al., 2020). Las comunidades obligaban a tomar medidas estrictas de bio-
seguridad como bañarse, lavarse minuciosamente, usar mascarilla y cuidar 
la frontera (Reinders et al., 2020) y en algunos lugares la atención prenatal 
fue brindada por los agentes comunitarios (Blas, 2023; Reinders et al., 2020; 
Villasante Cervello, 2021).

El 19% de mujeres adolescentes embarazadas, expresaron su malestar 
y desconcierto por los cambios repentinos producidos en sus vidas y la difi-
cultad en el acceso de orientación en los centros de salud y la escuela (Old 
Dart Foundation, 2020). En el 2020 en Loreto, el 30% de adolescentes de 
15 a 19 años de edad, ya eran madres o era su primer embarazo (Old Dart 
Foundation, 2020), mientras que, en Iquitos, la cifra de embarazo en ado-
lescentes la cifra era mayor (Old Dart Foundation, 2020; Woodson et al., 
2024). Algunas medidas de atención prenatal se adoptaron en comunidades 
de difícil acceso y en lugares que se realizaron a través de barcos (Mendoza, 
2023), o caminos insostenibles (RPP Noticias, 2021), la gran mayoría de las 
cuales fueron realizadas por agentes comunitarios (Blas, 2023; OPS, 2024; 
Pesantes et al., 2023; Reinders et al., 2020; Samsamshariat et al., 2023) junto 
con parteras que pudieron brindar atención prenatal (OPS, 2020). 

8. Efectos psicológicos y sociales
La violencia física y sexual constituye la principal causa de embarazo en 

adolescentes, y esta situación se agrava por el acceso limitado a los servicios 
de salud de emergencia para víctimas de violencia sexual. En la mayoría de 
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los casos, el agresor pertenece al entorno familiar. Entre enero y septiembre 
de 2020 se registraron diez embarazos en niñas menores de diez años, uno 
de los cuales correspondió a una víctima sometida a coerción sexual (Old 
Dart Foundation, 2020).

El confinamiento social fue percibido por las adolescentes embarazadas 
como desolado, abatido, devastado y desesperanzado (Woodson et al., 2024). 
No presentaban entusiasmo ni ánimos para estudiar, referían sólo cuidar a 
sus hijos (Woodson et al., 2024). Surgió inseguridad alimentaria, redujeron 
su ingesta normal de alimentos, vendieron sus cosas, mudaron de vivienda 
habitualmente y las únicas formas de subsistir era la pesca y agricultura 
(Woodson et al., 2024), aunque, la necesidad de trabajo era más grande, ante 
ello surgió sobreexplotación por sus condiciones y la necesidad de conseguir 
alimento (Woodson et al., 2024). Véase Fig. 4. 

Figura 4. Impacto del COVID -19 en la salud de las gestantes de la Ama-
zonía peruana 
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9. Discusión
Este estudio representa la primera investigación que sintetiza, analiza 

y agrupa el impacto directo e indirecto del COVID 19 en las gestantes de 
la Amazonía peruana en una revisión retrospectiva. Mediante el uso de 
términos de búsqueda amplios y criterios de inclusión que fueron rigurosos, 
pudimos revisar literatura existente sobre: impacto materno, social, económico, 
psicológico y acceso a la atención obstétrica. Sin embargo, esta revisión no 
incluimos en los resultados literatura que se aborda en países pertenecientes 
a la frontera de la amazonia peruana. Resultó difícil encontrar información y 
datos estadísticos de libre acceso sobre la salud materna, y otras dimensiones 
analizadas. Intentamos mitigar esta dificultad con literatura gris, noticias 
locales y nacionales, y videos de acceso abierto. Finalmente, si bien la revisión 
narrativa retrospectiva nos permite sintetizar la información desde el 2020 
al 2025, no constituye un proceso riguroso como una revisión sistemática 
o metaanálisis.

10. Evidencia internacional sobre COVID-19, embarazo y vacunación 
Hasta la fecha, los resultados de la morbimortalidad materna en di-

chas zonas se han documentado, se necesita más compresión y mayor rigor 
metodológico para poder determinar correctamente. Sin embargo, estudios 
similares niegan la transmisión vertical del COVID 19 por vía placentaria 
(Garcia-Flores et al., 2022) y lactancia (Kotlar et al., 2021), pero presentan 
mayores efectos adversos en la madre (Aguilar-Bejar et al., 2021; DeBolt et 
al., 2021; Demissie & Bitew, 2021; Kotlar et al., 2021), Además, el uso de 
vacunas contra COVID-19 durante el embarazo no ha mostrado un aumen-
to estadísticamente significativo de efectos adversos (Magnus et al., 2022). 
Estudios realizados en Brasil señalan que no existe riesgo materno-perinatal 
asociado a BNT162b2 o CoronaVac hasta con tres dosis (Veras Florentino 
et al., 2023). Un metaanálisis de estudios observacionales con modelo de 
efectos aleatorios reportó asociaciones significativas con menor riesgo de 
parto pretérmino (OR: 0,743), sufrimiento fetal (OR: 0,004), anomalías 
congénitas (OR: 0,712) e ingreso a UCIN (OR: 0,718), aunque se identificó 
evidencia marginal de mayor riesgo de diabetes mellitus gestacional (OR: 
1,107) (Adusei-Mensah et al., 2025). Finalmente, el Colegio Americano 
de Obstetricia y Ginecología recomienda la vacunación en cualquier etapa 
del embarazo, dado que los beneficios superan los riesgos, y señala que las 
vacunas continúan bajo vigilancia activa por los CDC (ACOG, 2026)
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11. Respuesta nacional y efectos sobre la atención materna en Perú
Aunque, se documenta que la características demográficas y ambien-

tales (OPS, 2024), infraestructura (Albán-Márquez, 2020; LUTW, 2021; 
RPP Noticias, 2021; Villasante Cervello, 2021), ausencia de personal de 
salud altamente capacitado (Blas, 2023; Reinders et al., 2020) y el olvido 
o poco apoyo brindado por el estado (Woodson et al., 2024) y gobiernos 
regionales (Abizaid et al., 2024) fueron los principales factores de que la 
morbimortalidad materna perinatal se viera altamente incrementado. Sin 
embargo, estrategias como la telemedicina o telemonitoreo fue altamente 
satisfactorio, pero con muchas mejoras que hacer (Alvarez-Risco et al., 2021; 
Curioso et al., 2023; Muñoz Villaviciencio, 2022). Por otro lado, intervencio-
nes antiguas como Mamás del Río (Blas, 2023), atención prenatal en buques 
pesqueros (Mendoza, 2023) y viajar a lugares lejanos (RPP Noticias, 2021)  
fueron iniciativas que ayudaron a disminuir la carga de morbi-mortalidad 
materna perinatal y aspectos biopsicosociales (Reinders et al., 2020) aunque 
ello ocurrió en algunos lugares.

Evidencia regional amazónica: acceso y morbimortalidad 
materno-perinatal 

El impacto del SARS-CoV-2 resultó en restricciones de movilidad 
y aislamiento adoptadas por comunidades nativas (Reinders et al., 2020), 
contexto en el cual se documentó un incremento del embarazo adolescente 
asociado a violencia intrafamiliar (Old Dart Foundation, 2020; OPS, 2020), 
así como mayores niveles de estrés y ansiedad (Samsamshariat et al., 2023; 
Woodson et al., 2024). El comportamiento heterogéneo de la Tasa Global 
de Fecundidad en los departamentos amazónicos durante 2019–2024 refleja 
que estos fenómenos responden a factores multicausales —crisis económica, 
aislamiento social, postergación de proyectos reproductivos, violencia familiar 
y barreras de acceso a métodos anticonceptivos— y no al confinamiento 
de forma exclusiva. Si bien son pocos los estudios que describen con rigor 
metodológico la morbimortalidad materna en adolescentes de comunidades 
nativas (Abizaid et al., 2024; Samsamshariat et al., 2023; Woodson et al., 
2024), los hallazgos disponibles permiten inferir que los efectos negativos 
sobre las gestantes fueron considerables, afectando múltiples dimensiones 
de su bienestar (Kotlar et al., 2021).

En el embarazo está presente la angustia, ansiedad y depresión durante 
parto y puerperio, pero el Sars - CoV - 2 ha provocado un incremento en 

92



Amazonía Peruana

la ansiedad y depresión debido a incrementos de problemas familiares y 
temores del COVID 19 (Campos-Garzón et al., 2021; Cisneros Hilario 
et al., 2022), a su vez, se incrementó la vulnerabilidad psicológica (Agui-
lar-Bejar et al., 2021). Estudios similares determinaron que la ansiedad se 
incrementa cuando era menor el apoyo social y cuando la percepción de 
riesgo era mayor (Yue et al., 2021), a su vez, se registraron altas prevalencia 
de depresión, ansiedad y menor frecuencia de estrés con asociaciones signi-
ficativas entre trastornos emocionales, secuelas de enfermedad, hospitaliza-
ción y nivel educativo (Vasquez Ilatoma et al., 2022), similares resultados se 
fueron presentados en población general post COVID (Cisneros Hilario et 
al., 2022), aunque algunas intervenciones y adopciones comunitarias con-
tribuyeron a disminuir estos efectos (Abizaid et al., 2024; Pesantes et al., 
2023; Reinders et al., 2020) pero en una revisión sistemática y metaanálisis  
determinó que la disfunción social alcanzado el 56 %, además de registrarse 
niveles significativos de insomnio, ansiedad y depresión (Demissie & Bitew, 
2021; Woodson et al., 2024).

Sin embargo, la pandemia de COVID-19 no constituye la única afección 
que ha impactado históricamente a la Amazonía peruana. Factores como 
la minería ilegal, el limitado apoyo del Estado frecuentemente orientado 
a otras prioridades y las malas prácticas de algunos gobiernos locales, in-
cluyendo el uso indebido de recursos públicos, también han contribuido a 
esta problemática. Además, las medidas impuestas por el gobierno nacional 
mediante diversas normas guardan similitud con aquellas dictadas durante 
la pandemia de COVID-19, especialmente en un contexto de incertidum-
bre respecto al posible impacto en el desarrollo fetal, la atención prenatal, 
el parto y el puerperio. Todo ello ha contribuido de manera adicional a los 
efectos psicológicos reportados durante el periodo periparto.

12. Conclusión
La pandemia por COVID-19 impactó de manera significativa la salud 

materna en la Amazonía peruana, con consecuencias que abarcaron las di-
mensiones clínica, obstétrica, psicológica y social. Estudios en la región relatan 
complicaciones graves como preeclampsia, parto pretérmino, sufrimiento fetal 
y muerte materna, agravadas por el colapso de los servicios de salud, el cierre 
parcial de establecimientos y las barreras geográficas y logísticas propias de 
la región, mas no por la pandemia. Las mujeres indígenas y las adolescentes 
embarazadas constituyeron los grupos más vulnerables, con suspensión de 
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controles prenatales, embarazo en adolescente elevado y acceso restringido 
a orientación y atención de emergencia.

A nivel psicosocial, el confinamiento agudizó la inseguridad alimentaria, 
la violencia familiar y sexual, y el deterioro del bienestar emocional de las 
gestantes, quienes expresaron sentimientos de desesperanza, aislamiento y 
sobrecarga. Frente a la respuesta estatal insuficiente, las comunidades ama-
zónicas desarrollaron estrategias propias de atención, destacando el rol de 
agentes comunitarios, parteras y programas previos como Mamás del Río.

Se recomienda fortalecer la atención prenatal en zonas de difícil acceso, 
consolidar redes comunitarias de salud materna, desarrollar más investi-
gaciones y diseñar políticas interculturales que respondan a la diversidad 
territorial y social de la Amazonía peruana ante futuros eventos sanitarios.
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Resumen
En marzo de 2024, el Juzgado Mixto de Nauta reconoció al río Ma-

rañón como titular de derechos a partir de una demanda interpuesta por 
la Federación de Mujeres Kukama Huaynakana Kamatahuara Kana. Este 
artículo sitúa ese fallo en una trayectoria histórica de larga duración para 
comprender su genealogía y sus implicancias. La pregunta central analiza 
cómo una historia de despojo e invisibilización dio forma a la demanda y 
al liderazgo de las mujeres que la condujeron. El análisis identifica cinco 
mecanismos históricamente específicos mediante los cuales distintas formas 
de poder gestionaron la subalternidad indígena desde el período colonial 
hasta el presente. Los resultados muestran que el fallo de 2024 marcó un 
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quiebre en esta lógica de dominación al incorporar la ontología kukama 
como fundamento jurídico vinculante, y que el liderazgo femenino que lo 
hizo posible revirtió el lugar de subordinación que el modelo extractivo 
impuso históricamente a las mujeres kukama.
Palabras clave: mujeres indígenas amazónicas; derechos de la naturaleza; 
extractivismo; colonialidad del género; litigio ambiental; pueblo Kukama.

Abstract
In March 2024, the Mixed Court of Nauta recognized the Marañón 

River as a rights-bearing entity following a lawsuit filed by the Kukama 
Women's Federation Huaynakana Kamatahuara Kana. This article situates 
that ruling within a long-term historical trajectory to examine its genealogy 
and implications. The central question analyzes how a history of dispossession 
and invisibilization shaped the lawsuit and the leadership of the women who 
led it. The analysis identifies five historically specific mechanisms through 
which different forms of power managed indigenous subalternity from the 
colonial period to the present. The findings show that the 2024 ruling marked 
a break in this logic of domination by incorporating Kukama ontology as 
legally binding grounds, and that the female leadership that made it possible 
reversed the subordinate role historically imposed on Kukama women by 
the extractive model.
Keywords: Amazonian indigenous women; rights of nature; extractivism; 
gender coloniality; environmental litigation; Kukama people

1. Introducción
En marzo de 2024, el Juzgado Mixto de Nauta reconoció al río Marañón 

como titular de derechos y designó a las organizaciones indígenas kuka-
ma-kukamiria como sus guardianas legales. La resolución respondió a una 
demanda de la Federación de Mujeres Kukama Huaynakana Kamatahuara 
Kana y fue confirmada en segunda instancia en agosto del mismo año. Con 
ello, la cosmovisión de un pueblo indígena adquirió un rango jurídicamen-
te vinculante y cuestionó, desde el propio orden estatal, la reducción de la 
naturaleza a un mero recurso.

El propósito de este artículo es situar la demanda y el fallo en una 
dimensión histórica de largo aliento. La pregunta central explora cómo esa 
historia de despojo e invisibilización marcó la demanda y el liderazgo de 
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las mujeres que la interpusieron. De ella derivan tres preguntas comple-
mentarias: cuáles fueron los mecanismos específicos a través de los cuales 
el ordenamiento dominante se impuso a las poblaciones originarias hasta el 
siglo XXI; qué reconoció realmente el fallo de 2024 y cuáles son sus límites 
efectivos; y si el reconocimiento estatal puede devenir en una nueva forma 
de contención burocrática de la demanda indígena.

El análisis histórico permitió identificar lo que este artículo denomina 
dispositivo de sujeción: un mecanismo por el cual distintas formas de poder 
gestionaron la subalternidad indígena no solo reprimiendo la diferencia, 
sino otorgando reconocimientos formales con el fin de encuadrar y controlar 
a los indígenas bajo términos que el propio orden puede administrar. El 
concepto se construye a partir del dispositif foucaultiano (Foucault, 1998), 
incorporando la dimensión racial y de género. Este mecanismo se emplea 
aquí como una herramienta heurística para identificar modos recurrentes 
de poder, no con el fin de reducir siglos de historia kukama a una lógica 
única. Al incorporar la ontología kukama como fundamento jurídico válido, 
el fallo de 2024 tensionó esa disposición de poder y abrió una fisura en su 
lógica, y su alcance transformador solo se entiende a la luz de la historia 
que lo precedió.

La literatura sobre este caso es aún incipiente. Pretell Gomero (2024) 
aborda el liderazgo de las mujeres kukama y las ubica como agentes polí-
ticas pioneras en la defensa de los derechos de la naturaleza; Bustamante 
Jimenez (2025) examina el caso desde la teoría jurídica; Palomino Chávez 
(2025) la usa como ejemplo de las “tecnologías vivas del cuidado” desde los 
feminismos del Sur; y Martínez-Moscoso y Warner (2025) la citan para 
ilustrar la tendencia global hacia una guardianía compartida de ecosistemas. 
Si bien estos trabajos privilegian la dimensión jurídica y político-simbólica 
del fallo, ninguna inscribe la demanda en un marco histórico más amplio. 
Sin esa perspectiva, el fallo aparece como un hito aislado.

Este artículo se acerca a ese vacío articulando fuentes con distinto 
estatuto probatorio: las resoluciones judiciales del Expediente N.° 00010-
2022-0-1901 como documentos primarios del litigio; fuentes etnográficas 
e historiográficas centradas en la experiencia kukama-kukamiria; fuentes 
panamazónicas o coloniales empleadas como contexto comparativo; y fuentes 
periodísticas y de organizaciones de advocacy para documentar los hechos 
recientes y declaraciones de actores. Cuando el artículo recurre a materia-
les de escala regional, los emplea para reconstruir patrones históricos de 
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dominación colonial cuya combinación con la escala local genera un marco 
de inteligibilidad más complejo.

El texto se organiza en seis apartados. El primero reconstruye la tra-
yectoria del litigio y ofrece una lectura del fallo. El segundo examina los 
imaginarios coloniales sobre la mujer indígena amazónica. El tercero rastrea 
la resistencia frente a las misiones y epidemias de los siglos xvi al xviii. El 
cuarto analiza el período republicano temprano a través de los procesos que 
acompañaron la exploración y colonización de la Amazonía. El quinto exa-
mina la violencia extractiva durante el auge del caucho y sus consecuencias 
sobre el pueblo kukama-kukamiria. El sexto cierra el recorrido en el siglo 
xx hasta 2001, y explora las condiciones históricas que hicieron posible el 
litigio con el que abre el artículo.

2. Cuando el río llama: mujeres kukama y una demanda que hizo historia
La acción litigiosa de las mujeres kukama se construyó sobre dos déca-

das de daño acumulado. En 2000, un derrame de aproximadamente 5.000 
barriles cerca de San José de Saramuro hizo descender el crudo por el 
Marañón hasta comunidades como Shapajilla y Parinari, cubriendo el río, 
inutilizando el agua para consumo y alterando el tamaño y sabor de los 
peces, sin que el operador avisara con anticipación ni ofreciera remediación 
suficiente (Grados Bueno & Pacheco Riquelme, 2016, pp. 45-47). Ese 
primer derrame impulsó a las comunidades a reorganizarse en asociaciones 
para defender su territorio. El segundo, en junio de 2010, consolidó esa 
articulación. En 2014 se sumaron dos episodios más: el derrame de Cu-
ninico en junio y uno de 7.500 barriles en la comunidad de San Pedro en 
noviembre (Canaquiri Murayari et al., 2021), lo que ese mismo año llevó 
a organizar la gran marcha kukama o wita ritama para exigir atención a la 
contaminación (Grados Bueno & Pacheco Riquelme, 2016). Entre 2000 
y 2019 se registraron 474 derrames de petróleo en la Amazonía peruana, 
94 de ellos en el Oleoducto NorPeruano (Fernández Calvo, 2024), con 
consecuencias que incluyen el registro de metales pesados en la sangre de 
las comunidades (Arellano, 2025), la declaración del agua como no apta 
para consumo humano y la merma sostenida de los peces.

Fundada en 2001 por mujeres kukama del distrito de Parinari, la Fede-
ración Huaynakana (cuyo nombre significa “mujeres que trabajan” en kuka-
ma-kukamiria) surgió para promover los derechos de las mujeres y la defensa 
de su medio ambiente, en medio de un contexto de exclusión sistemática 
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de la participación femenina en asambleas comunitarias y organizaciones 
indígenas (Pretell Gomero, 2024). Con el tiempo amplió su mandato hacia 
la defensa territorial y el litigio ambiental, articulando representantes de 
29 comunidades a lo largo del bajo Marañón (Equator Initiative, 2024). 
Esa expansión fue posible gracias a alianzas con el Instituto de Defensa 
Legal, que acompañó jurídicamente los procesos y formó capacidades li-
tigiosas dentro de la federación, y con la Parroquia Santa Rita de Castilla, 
que proveyó apoyo logístico y redes de comunicación entre comunidades 
(Ruiz Molleda, 2025).

Sobre ese acumulado de daño sin remediación y de organización cre-
ciente, la federación se insertó en una trayectoria litigiosa que se desarrollaba 
en dos frentes. El primero giraba en torno al proyecto Hidrovía Amazónica. 
En 2013, la organización kukama Acodecospat demandó al Estado por 
omisión de consulta previa (Servindi, 2014); y en 2018, ya concesionado el 
proyecto a la empresa Cohidro, Huaynakana presentó una demanda de am-
paro independiente contra SENACE por incumplimiento de los estándares 
internacionales aplicables al estudio de impacto ambiental (Ruiz Molleda, 
2025). El segundo frente reunió la resistencia ante los derrames del Oleo-
ducto NorPeruano, protagonizada por las mujeres de Cuninico en Urarinas 
a partir del derrame de junio de 2014. Así, en 2021, tras años de litigio y de 
formación jurídica con el IDL, la Federación presentó ante el Juzgado Mixto 
de Nauta la demanda para que el Estado reconociera los derechos del río 
Marañón (Ruiz Molleda, 2025). El liderazgo de la federación invierte una 
posición histórica de marginalidad, pues son las mujeres, y no las estructuras 
masculinas de representación indígena, quienes condujeron esa demanda. 
Que reclamara derechos para el río mismo (y no solo protección ambiental 
para las comunidades) solo se entiende desde lo que el Marañón significa 
para el pueblo kukama.

El Marañón es un espacio de vida habitado por los karuara, que son 
la gente del río y los dueños de los espacios acuáticos, que moran bajo 
las aguas e incluyen a los propios muertos de la comunidad (Fernandes 
Moreira & Ramírez, 2019, pp. 52, 59). Son seres con una interioridad 
idéntica a la humana que actúan además como mensajeros que advierten 
sobre epidemias o amenazas al territorio. Esa continuidad es la que expresa 
Mari Luz Canaquiri cuando cuenta que su tío murió dos veces: la primera 
vez en el mundo terrenal y la segunda cuando el petróleo contaminó el 
mundo subacuático al que había llegado convertido en karuara (Fernández 
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Calvo, 2024). El universo se completa con la purawa, la serpiente madre 
que “teje el territorio” (Fernandes Moreira & Ramírez, 2019, p. 54, nota 
al pie 3) cuyo cuerpo es el curso del río y cuyos desplazamientos explican 
las transformaciones del cauce y la formación de cochas durante las cre-
cientes (Rivas Ruiz, 2022, pp. 94, 99). Desde esta cosmovisión, alterar el 
cauce por mano humana perturba la continuidad formada por los vivos, 
los muertos y el río.

Esa ontología fue central en el litigio. La demanda invocó el Convenio 
169 de la OIT y la Constitución peruana, reclamando para el Marañón 
once derechos específicos: existir, fluir, ejercer sus funciones esenciales con 
el ecosistema, estar libre de contaminación, alimentar y ser alimentado por 
sus afluentes, preservar la biodiversidad nativa, restaurarse, regenerar sus 
ciclos naturales, conservar su estructura y funciones ecológicas, ser prote-
gido y preservado, y contar con representación legal (Canaquiri Murayari 
et al., 2021).

El proceso enfrentó obstáculos estructurales. Y es que en litigios pre-
vios el Estado intentó reducir el conflicto a sus dimensiones ambientales, 
descartando el enfoque cultural y espiritual (Ruiz Molleda, 2025). Por 
ejemplo, en el caso de la Hidrovía Amazónica, fue la presión colectiva de 
las organizaciones indígenas la que logró que la sentencia de segunda ins-
tancia incorporara explícitamente el vínculo espiritual de las comunidades 
con los ríos como criterio vinculante (Mitma, 2024). Celia Fasabi relató 
cómo tuvieron que abandonar los roles tradicionales del cuidado para 
desplazarse, dejando quehaceres y chacras para embarcarse en viajes hasta 
la ciudad (Fernández Calvo, 2024), impulsadas por la urgencia de asegurar 
que las generaciones futuras pudieran pescar y beber el agua del río sin 
enfermar. En la cosmovisión kukama, proteger el río equivale a proteger 
al pueblo que lo habita, y esa interdependencia desborda cualquier lectura 
ecocéntrica que separe la suerte del ecosistema de la de las personas. Es lo 
que Martínez-Moscoso y Warner (2025, p. 60) conceptualizan como los 
derechos de la naturaleza funcionando como vehículo para la realización 
de otros derechos fundamentales.

El fallo de primera instancia, emitido el 8 de marzo de 2024 por el 
Juzgado Mixto de Nauta, reconoció al río Marañón como titular de de-
rechos, cuyo ejercicio corresponde a los representantes designados del río. 
No lo elevó a la categoría de sujeto de derecho en sentido jurídico pleno 
(lo cual queda reservado, en el ordenamiento peruano, a personas naturales 
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y jurídicas), sino que ancló la decisión dentro del marco constitucional 
vigente apoyándose en la jurisprudencia del Tribunal Constitucional (Exp. 
N.° 03383-2021-PA/TC, que había abierto la lectura ecocéntrica de la 
Constitución ecológica) y en el párrafo 62 de la Opinión Consultiva OC-
23/17 de la Corte IDH, que reconoce el valor intrínseco de los componen-
tes del medio ambiente como intereses jurídicos en sí mismos ( Juzgado 
Mixto-Nauta I, 2024). La sentencia impuso además obligaciones concretas. 
Entre ellas, ordenó a Petroperú actualizar su Instrumento de Gestión 
Ambiental en seis meses, dispuso la creación de Consejos de Cuencas con 
participación indígena, y designó al Estado y a las organizaciones kukama 
como guardianes, defensores y representantes del río, cuya capacidad in-
cluye ejercer acciones judiciales y administrativas en su nombre ( Juzgado 
Mixto-Nauta I, 2024). Las entidades demandadas, entre ellas Petroperú 
y el Ministerio del Ambiente, apelaron de inmediato.

En la audiencia de segunda instancia del caso Marañón, el Ministerio 
del Ambiente argumentó que el fundamento filosófico de la Constitución 
peruana es antropocéntrico y que resolver favorablemente la pretensión 
sería inconstitucional. Ese argumento había sido anticipado y respondido 
por la misma Sala Civil meses antes: en mayo de 2024, al resolver el caso 
Hidrovías, el fundamento noveno de la sentencia había reconocido que el 
pueblo kukama sostiene que en el fondo de los ríos existe vida con la misma 
organización que en la tierra, que todo el espacio del río es sagrado para su 
cosmovisión, y que el Estado tiene el deber de crear las condiciones para 
que cada pueblo pueda expresar su espiritualidad sin discriminación (Sala 
Civil de la Corte Superior de Justicia de Loreto, 2024a, fundamento 9). 
En agosto de 2024, la Sala confirmó la sentencia del Marañón e integró 
una precisión: los derechos reconocidos al río y sus afluentes solo pueden 
versar sobre su protección, conservación, mantenimiento y uso sostenible, 
de esa forma acotando el alcance de la titularidad sin suprimirla (Sala Civil 
de la Corte Superior de Justicia de Loreto, 2024b). La implementación de 
los mandatos judiciales permanece en curso y su cumplimiento efectivo 
es el foco inmediato de la lucha de la federación. Mari Luz Canaquiri, 
reconocida con el Premio Medioambiental Goldman 2025, sostiene que 
el desafío consiste en exigir ese cumplimiento, convocar a otras organi-
zaciones ribereñas y establecer mecanismos de consulta no negociables 
frente a cualquier concesión futura (Arellano, 2025). La victoria de la 
federación da voz a una voluntad construida sobre la memoria del despojo 
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y sobre todo aquello que el ordenamiento estatal les negó durante siglos 
para mantenerse estable.

3. El primer estrato del despojo: imaginarios coloniales sobre las mujeres 
indígenas (siglos xv-xvi)

Situar el fallo del Marañón en una trayectoria de larga duración requiere 
reconstruir los mecanismos con que el orden dominante construyó sus ca-
tegorías sobre las mujeres indígenas amazónicas. Este apartado identifica la 
negación representacional como la forma más temprana del dispositivo de 
sujeción. Esta consiste en un mecanismo mediante el cual se generó un marco 
discursivo en el que la mujer indígena podía ser tutelada o eliminada, pero 
no reconocida como sujeto político. A diferencia de la etapa misional o la 
republicana, en la colonia temprana este dispositivo no requería intervención 
institucional directa, ya que operaba en el nivel del archivo, de la imagen, 
de la narrativa, produciendo marcos que justificarían cualquier intervención 
posterior tanto sobre cuerpos como de territorios indígenas.

La evidencia disponible procede de estudios amazónicos y sudameri-
canos, no de fuentes específicamente kukama-kukamiria. Las fuentes colo-
niales visibilizan a las mujeres kukama solo en momentos en que las fuerzas 
administradoras del poder las requerían para sus propios fines. Lo que el 
archivo permite reconstruir son patrones visuales y textuales de alcance pa-
namazónico dentro de los que las mujeres indígenas quedaron inscritas con 
independencia de su pertenencia étnica. Esta sección emplea esas fuentes 
como contexto comparativo.

Myscofski (2007) documenta ese marco en el contexto colonial brasi-
leño. En los primeros registros portugueses, la mujer indígena aparece bajo 
dos imágenes: la doncella inocente, pasiva y accesible, y la guerrera caníbal, 
feroz e irreductible (pp. 145-146). Aunque opuestas, ambas cumplieron una 
función convergente. La primera convirtió la sujeción en tutela y permitió 
la captura y reubicación de mujeres en nombre de su propia protección. La 
segunda concedió legitimidad a la “guerra justa” y la esclavización como 
consecuencia legítima. En ningún caso se reconocía agencia propia, pues la 
posición asignada era la que el orden colonial necesitaba para administrar 
la situación (pp. 152-153).

Por otro lado, Amodio (1993) ofrece el sustrato ideológico de ese 
mecanismo. En la percepción europea, la oposición cultura/naturaleza era 
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homóloga al conjunto hombre/mujer, de modo que el continente americano 
fue alegorizado como una naturaleza feminizada que se ofrecía sumisa al 
europeo, lo que finalmente justificó la conquista y el saqueo (pp. 12-13). 
Mientras que las representaciones estudiadas por Myscofski definen los 
modos que podían adoptar las narrativas coloniales sobre mujeres concretas, 
esta alegoría homologa mujer y territorio en un solo objeto de apropiación. 
Esto permite que el mecanismo de sujeción tenga una doble eficacia: por 
un lado, la mujer indígena resultaba tutelable o eliminable, mientras que el 
territorio que habitaba, se vuelve conquistable o explotable, mediante una 
misma función discursiva.

Palomino Chávez (2025), siguiendo el marco de la colonialidad de género 
de María Lugones, analiza cómo raza, clase y género se co-constituyeron 
para reducir a las mujeres indígenas a un espacio de no-ser, es decir, una 
posición de despojo simultáneo de la subjetividad y del territorio (p. 85). Es 
aquí donde las lógicas de dominación colonial encuentran su expresión más 
específica en el caso kukama: la propia autora identifica la lucha de las mujeres 
kukama por el Marañón como expresión de la categoría cuerpo-territorio, 
pues la defensa del río resulta inseparable de la defensa de los cuerpos que 
lo habitan (pp. 88-89).

Lo que esta negación representacional permite identificar es una ten-
dencia estructural de las estructuras de poder a desplazar a la mujer indí-
gena cuando ocupa una posición de sujeto político, en lugar de refutar sus 
argumentos. Esa tendencia guarda una analogía formal (no una continuidad 
histórica directamente demostrable) con la resistencia que el Estado opuso 
al componente espiritual de la demanda del Marañón, que intentó reducir a 
sus dimensiones ambientales antes de que la presión colectiva lograra incor-
porar el vínculo espiritual como criterio vinculante en segunda instancia. El 
instrumento cambió (de la crónica misional al dictamen técnico-jurídico), 
pero el gesto de reconocer únicamente aquella parte del argumento indígena 
que el poder puede gestionar en sus propios términos resulta recurrente a lo 
largo de los períodos que este artículo examina.

4. Genealogía colonial de la resistencia amazónica. Misiones, epidemias 
y rebeliones (siglos xvi-xviii)

Para operar sobre los cuerpos y territorios que esas imágenes habían 
clasificado, se requería también una maquinaria institucional capaz de reco-
dificar sistemáticamente en normas de gobierno lo que había sido esbozado 
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por la imaginación colonial. Los jesuitas establecieron reducciones y mi-
siones en la región del Marañón para convertir, sedentarizar y controlar a 
los habitantes locales (Lehm Ardaya, 1992, pp. 136-137), y el misionero 
fungía como mediador entre la comunidad y el poder colonial. Este apartado 
identifica en ese proceso la traducción coercitiva: un mecanismo mediante 
el cual el aparato misional no se limitó a negar la ontología kukama sino que 
la identificó y la convirtió en objeto de intervención sistemática.

Los evangelizadores recodificaron las prácticas espirituales amazóni-
cas bajo la categoría de paganismo y adoración diabólica para legitimar la 
represión de rituales que habían sostenido la identidad colectiva (Amodio, 
1993, pp. 11-12). La misión funcionaba como una instancia intermediaria, 
de modo que el religioso decidía qué elementos de la ontología nativa podían 
circular y cuáles debían suprimirse (Lehm Ardaya, 1992, p. 147).

La sedentarización forzada afectó de manera diferenciada a las mujeres 
kukama. En la cosmología del pueblo, la ya mencionada purawa es un ser 
femenino cuyo cuerpo crea el cauce, fertiliza la vida acuática y estructura el 
espacio ritual del río (Fernandes Moreira & Ramírez, 2019, p. 54, nota al 
pie 3). La sangre menstrual, el parto y el contacto con ciertos seres del río 
definen ciertas obligaciones y capacidades específicas de las mujeres en la 
economía espiritual kukama (Rivas Ruiz, 2022, pp. 100-101). Privar a las 
comunidades de su movilidad ribereña significó interrumpir también las 
formas de mediación que las mujeres sostenían entre el mundo social y el 
mundo subacuático.

La oposición nativa al control jesuita en Maynas se manifestó a través 
de múltiples levantamientos, con frecuencia impulsados por alianzas inte-
rétnicas (Lehm Ardaya, 1992, p. 148). Forzados a convivir con otros grupos 
desde 1641, los kukamiria se aliaron con los jeberos en 1644 y, mientras las 
epidemias diezmaban a las comunidades, huyeron hacia el bajo Ucayali para 
reunirse con los kukama. En 1664, ambos grupos mataron a dos misioneros 
en el río Aypena y emprendieron correrías a lo largo del Marañón, hasta 
que fueron sometidos nuevamente por una expedición armada en 1669 
(Rivas Ruiz, 2003, pp. 11-12). El episodio más significativo de esa resis-
tencia colectiva se registró en 1695, cuando los Cocamillas, concentrados 
en la misión de Lagunas, sellaron un pacto con los Cocamas y los Shipibos 
para “matar a un tiempo a todos los misioneros y españoles y cerrar los 
pasos de la montaña” y bloquear futuros accesos a sus territorios (Lehm 
Ardaya, 1992, p. 148). Comunidades enteras como la de los Gayes fueron 
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desintegradas a partir de 1707 en represalia por la muerte del Padre Nicolás 
Durango, mientras que naciones como los Omagua padecieron una caída 
demográfica drástica (p. 149).

Esa resistencia, construida a través de alianzas que cruzaron fronteras 
étnicas, guarda una analogía formal con las coaliciones que sostuvieron la 
demanda del Marañón tres siglos después. Donde la coalición de 1695 reunió 
a cocamillas, cocamas y shipibos, la federación Huaynakana tejió alianzas con 
el Instituto de Defensa Legal, con organizaciones ribereñas vecinas y con 
redes académicas e institucionales de alcance internacional. La comparación 
no implica una continuidad histórica demostrable entre ambos procesos, 
sino una recurrencia en el modo de articulación colectiva. En ambos casos, 
la capacidad de cruzar fronteras (étnicas en el siglo xvii, institucionales en 
el xxi) fue decisiva. La diferencia, igualmente, es significativa. La coalición 
colonial encontró la aniquilación y la dispersión; la de 2024 obtuvo un fallo 
que removió, desde adentro del propio ordenamiento jurídico, la relación 
heredada entre el derecho peruano y el territorio amazónico, porque las 
mujeres kukama habían construido durante décadas el instrumento jurídico 
que la coalición del siglo xvii no tuvo.

Ahora bien, en el periodo misional, las autoridades prohibieron la 
movilidad y forzaron a los indígenas a permanecer concentrados en las 
reducciones, justificando el confinamiento como medida de protección. Un 
reconocimiento instrumental de la vulnerabilidad indígena que fue usado 
como pretexto para su sujeción, y terminó convirtiendo brotes aislados en 
mortíferas epidemias de suelo virgen ( Jones, 2018, pp. 31-32). En 1680, 
los pocos sobrevivientes de las epidemias de viruela que habían diezmado a 
los kukamiria de Santa María de Huallaga fueron incorporados a la misión 
de Lagunas, mezclándose con kukama, chipeos y shipibos bajo condiciones 
misionales (Rivas Ruiz, 2003, p. 11).

La presión orientada a cortar la relación del pueblo con su territorio no 
logró borrar del todo lo que pretendía suprimir. Las fiestas cristianas del día 
de los muertos incorporaron veladas en que se danzaba en adoración hasta 
el amanecer (Vallejos Yopán, 2014, p. 143), práctica que fusionó formas 
del calendario cristiano con la comunicación con los karuara. Esa misma 
celebración persiste hoy en barrios urbanos como Punchana (p. 143), lo que 
convierte el sincretismo misional en un medio de transmisión que el poder 
colonial permitió sin prever. Las márgenes inundables que las comunidades 
se vieron forzadas a abandonar siguieron constituyendo el centro ontológico 
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del mundo kukama, ese río habitado por los karuara y estructurado por el 
recorrido de la purawa. Que esa ontología haya llegado viva al litigio de 2024 
es producto de una transmisión sostenida bajo condiciones desfavorables.

Así, mientras la negación representacional del siglo xvi no reconocía a 
la mujer indígena como sujeto, la traducción coercitiva del período misional 
identificaba la ontología kukama, la llamaba paganismo y la convertía en 
objeto de intervención sistemática. El misionero sabía que el río era un ser 
vivo para los kukama y por eso lo suprimía. Esa identificación sin recono-
cimiento, desplegada siempre en los términos que el propio orden podía 
administrar, define la operación que esta segunda forma agrava respecto 
a la primera: ya no basta con ignorar, hay que identificar para suprimir. 
Con la llegada del Estado moderno y la figura del naturalista europeo, esa 
lógica encontró nuevos ejecutores y nuevos instrumentos. 

5. La apropiación epistémica: el siglo xix
El siglo xix articuló un mecanismo que este artículo denomina apro-

piación epistémica: la extracción sistemática del conocimiento indígena 
sobre el territorio (flora, fauna, cursos de agua, rutas y recursos) para con-
vertirlo en un saber científico circulable y cartografiable, produciendo al 
mismo tiempo una imagen del indígena como presencia problemática, como 
obstáculo o materia de expansión estatal, nunca como sujeto del territorio 
que describía. El naturalista necesitaba al indígena para conocer la selva 
y al mismo tiempo producía una justificación para desplazarlo, en tanto 
que el conocimiento extraído legitimaba la colonización del territorio de 
donde provenía.

Las expediciones científicas europeas de mediados del siglo xix fueron 
el vehículo más visible de la apropiación epistémica. Richard Spruce, Alfred 
Russel Wallace y Henry Walter Bates recorrieron la cuenca amazónica ca-
talogando especies y describiendo poblaciones a partir del trabajo de guías 
e intérpretes indígenas cuya participación rara vez aparece nombrada en sus 
publicaciones científicas (Antunes et al., 2019, pp. 141, 150).

El Estado peruano institucionalizó esa operación al comisionar a An-
tonio Raimondi para levantar un mapa detallado del país entre 1859 y 
1862 (Santos Granero & Barclay, 2002, p. 63). El levantamiento convertía 
en información estatal un espacio que los pueblos indígenas ya habita-
ban y recorrían según lógicas propias. El conocimiento generado por las 
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expediciones fue luego el argumento con el que el Estado justificó su política 
de atracción de inmigrantes europeos, apoyada en un sistema de clasificación 
étnica que estructuraba la sociedad loretana en torno a cuatro categorías 
(blancos, mestizos, indígenas catequizados e indígenas tribales) dispuestas 
como un continuum de civilización (Santos Granero & Barclay, 2002, pp. 
63-64). Para que esa política tuviera sentido, los pueblos que ya habitaban 
el territorio debían aparecer como parte del problema que la colonización 
resolvería. Los kukama-kukamiria ocupaban una posición ambigua en ese 
esquema, ya que, al ser reconocidos como “semicivilizados”, eran los más 
requeridos para el trabajo regional.

El decreto republicano de 1825 los declaró, en principio, trabajadores 
libres, pero esa libertad formal no alteró su posición estructural (Santos 
Granero & Barclay, 2002, p. 65). Continuaron siendo la principal fuente de 
mano de obra bajo el sistema de habilitación, que convertía el adelanto de 
mercancías en una deuda difícilmente cancelable.

Tras la independencia, los kukama-kukamiria continuaron como media-
dores entre los nuevos representantes del Estado y los pueblos interfluviales 
y se convirtieron en pequeños regatones que recorrían los ríos a cambio de 
bienes cotizados en el mercado regional (Rivas Ruiz, 2003, p. 12). Vargas 
Silva y Regan (2024) precisan que a lo largo del siglo xix el pueblo quedó 
atrapado entre cuatro fuentes de demanda simultáneas (autoridades polí-
ticas, extractores y comerciantes, Iglesia y hacendados) que reclamaban su 
trabajo y su conocimiento del territorio sin reconocer su derecho sobre él 
(p. 5). Dentro de esas condiciones, los kukama-kukamiria no permanecieron 
pasivos. Su experiencia como intermediarios fluviales les permitió negociar 
posiciones dentro del sistema extractivo, aunque siempre dentro de un marco 
que les asignaba la posición del intermediario subordinado.

En la actualidad, la asimetría entre el saber que clasifica y el saber que 
es clasificado se desplazó hacia los instrumentos que el Estado contem-
poráneo desplegó para gestionar la expansión extractiva. Los estudios de 
impacto ambiental y los informes técnicos que preceden a cada proyecto 
de infraestructura reproducen la misma función que las expediciones de-
cimonónicas, produciendo conocimiento sobre el territorio indígena con 
parámetros definidos por quien comisiona el estudio. A pesar de eso, en el 
proceso que culminó con el fallo de 2024, esa asimetría fue puesta en en-
tredicho desde adentro del propio litigio. El amicus curiae presentado por la 
Dra. Cristina Blanco Vizarreta (PUCP/Universidad de Essex) y el Earth 
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Law Center argumentó que, desde el pensamiento kukama, el territorio es 
habitado por distintas categorías de seres (humanos y no humanos) que 
configuran modos de habitar el espacio, irreductibles a variables medibles por 
instrumentos diseñados sin las comunidades que los producen (Mitma, 2024). 
Era la impugnación de quienes, durante siglos clasificados como objeto de 
conocimiento ajeno, reclamaban ahora la posición de sujetos que conocen 
y nombran su propio territorio.

6. Violencia económica, correrías coloniales y memoria herida: la 
economía extractiva amazónica (1860-1930)

A partir de la década de 1860, la disposición sobre los cuerpos cobró 
su forma más violenta con el auge de la economía extractiva. Este ciclo 
consolidó un modelo de explotación que combinaba violencia física y un 
despojo sistemático, alcanzando en la extracción corporal su expresión más 
cruda. Antunes et al. (2019, p. 153) documentan que los extranjeros de la 
época conseguían trabajadores nativos como si fueran simples productos 
y utilizaban un lenguaje de posesión para referirse a ellos. Esto preparó el 
terreno para el boom del caucho (1869-1929), cuyas correrías y devastación 
de comunidades enteras configuraron estructuras de violencia con consecuen-
cias rastreables hasta el presente. Las correrías contaban, además, con una 
antigua tradición en Loreto que antecedía a la era gomera (Santos Granero 
& Barclay, 2002, p. 69).

El pueblo kukama-kukamiria vivió ese ciclo de manera particularmen-
te intensa. Numerosas familias del bajo Ucayali y el bajo Marañón fueron 
forzadas a migrar lejos de su territorio para extraer el látex o para inducir a 
otros indígenas a hacerlo, incluyendo el encargo de capturar a otros pueblos 
para los patrones caucheros (Ramírez Colombier, 2015, p. 60), lo que re-
configuró la composición social del área que hoy ocupa la Reserva Nacional 
Pacaya Samiria, territorio ancestral del pueblo (Rivas Ruiz, 2003, p. 12). Los 
patrones establecieron mecanismos de control que combinaban el sistema 
de habilitación con la coerción y, en casos extremos, el terror físico (Santos 
Granero & Barclay, 2002, pp. 61-62).

El sistema de habilitación cauchero merece atención particular porque 
su lógica articulaba dos funciones de manera simultánea. En una concesión 
jurídica formal, reconocía al indígena como sujeto capaz de contraer deudas 
y, al mismo tiempo, lo constituía como activo y garantía financiera frente 
a las casas comerciales (Santos Granero & Barclay, 2002, pp. 84-85), es 
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decir, como objeto de valor económico. Concesión y sujeción se implica-
ban mutuamente. Esta estructura guarda una analogía funcional con la 
que el Estado contemporáneo reprodujo al reconocer a las comunidades 
como interlocutoras legítimas sin cederles titularidad sobre los ríos que 
atraviesan sus tierras (Chirif y García, 2011, p. 124): en ambos casos, el 
reconocimiento formal opera como mecanismo de contención real.

El objetivo prioritario de las correrías era la captura sistemática de 
mujeres para convertirlas en esclavas sexuales, concubinas o sirvientas en 
los campamentos extractivos, por encima de la búsqueda de mano de obra 
masculina (Santos Granero & Barclay, 2002, pp. 62, 71). Esa historia traza 
la genealogía de la posición que las mujeres kukama debían ocupar dentro 
del orden extractivo, y hace más legible el giro que representa su liderazgo 
contemporáneo. La federación Huaynakana canalizó una voluntad organi-
zativa que respondía, entre otras cosas, a la falta de voz y voto a la que las 
mujeres se habían enfrentado históricamente tanto en los espacios políticos 
indígenas como frente al Estado. Ese liderazgo hunde sus raíces en una 
historia en la que los cuerpos femeninos constituyeron el blanco más siste-
mático del modelo extractivo.

La violencia no se detuvo con el fin del ciclo cauchero. El sistema de 
habilitación se prolongó en forma de fundos que continuaron empleando 
a los kukama como peones, con mecanismos de coerción que incluyeron 
el cepo hasta la década de 1960 (Ramírez Colombier, 2015, p. 60). La 
economía extractiva de 1860-1930 dejó además una infraestructura física 
cuantificable, y el Oleoducto Norperuano puede leerse como la forma in-
fraestructural contemporánea del modelo que el caucho instaló. El recurso 
explotado cambia y el actor muta de la casa cauchera al consorcio estatal, 
pero la externalización del daño persiste en rasgos estructuralmente re-
conocibles (Grados Bueno & Pacheco Riquelme, 2016, p. 56). Esa lógica 
expresa un modelo de sostenibilidad débil que asume como aceptable la 
degradación extrema del capital natural y de los medios de vida locales a 
cambio del crecimiento extractivo nacional (Bebbington, 2009, pp. 138-139), 
sostenido en una imprudencia estatal de más de cinco décadas que extrae 
riqueza mientras niega servicios elementales de salud y agua potable a las 
poblaciones locales (Pretell Gomero, 2024, pp. 156, 159). Esta violencia 
encarna el principio de cuerpo-territorio en su dimensión más literal, pues la 
contaminación de la geografía y la afectación de los cuerpos que la habitan 
constituyen un solo movimiento.
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En la economía gomera, los indígenas endeudados constituían el único 
capital, activo y garantía financiera de los patrones. En la matriz petrolera, 
el valor se ha desplazado hacia la infraestructura tecnológica, y la extrac-
ción se despliega sobre un territorio cuyos habitantes no tenían reconocida 
titularidad sobre los cuerpos de agua que lo atraviesan. Al declarar fundada 
la demanda en cuanto al mantenimiento efectivo, inmediato e integral del 
oleoducto (Sala Civil de la Corte Superior de Justicia de Loreto, 2024b), 
el fallo convirtió la infraestructura extractiva en un objeto de obligación 
jurídica frente a sus habitantes.

La transmisión intergeneracional de la experiencia traumática del caucho 
adoptó entre los kukama la forma que Berjón y Cadenas denominan “historia 
sumergida”: el proceso por el cual los episodios de violencia y explotación 
son incorporados al espacio subacuático de la cosmovisión kukama, transfor-
mados y domesticados mediante las narrativas sobre los karuara y la purawa 
(Berjón & Cadenas, 2014, como se citó en Ramírez Colombier, 2015, p. 62). 
Ese procesamiento constituye un mecanismo de transmisión que preserva la 
memoria dentro de los propios términos ontológicos del pueblo. El testimonio 
de Pablo Taricuarima, artista kukama de cuarta generación, ejemplifica su 
alcance. Su abuelo fue raptado por las fuerzas armadas y forzado a aprender 
el castellano a palos. Al regresar no fue aceptado por su comunidad, y su 
linaje quedó partido en el borde entre la violencia colonial y la integración 
forzosa (Martínez Carlevarino, 2017, p. 172).

De la fractura de este periodo emergió una contramemoria que funciona 
en tres registros articulados entre sí. En el social, las generaciones posteriores 
convirtieron el silencio heredado en apropiación del lenguaje legal y el litigio 
para visibilizar lo que el despojo intentó suprimir. En el político, esa apro-
piación tomó la forma de demanda judicial. En el ontológico, opera como la 
defensa de un mundo subacuático que el imaginario occidental no reconoce 
como real. Los tres modos se sostienen en el principio de homología entre 
el cuerpo, el ambiente acuático y el medio social propio de la cosmología 
kukama, según el cual la transgresión de cualquiera de estos componentes 
afecta de manera paralela a los otros dos.

De este modo, lo que el ciclo cauchero intentó borrar, a través de una 
forma de extracción corporal, persistió transformado como conocimiento 
sobre la destrucción, y en esa persistencia radica el origen de la contrame-
moria kukama. Convertir ese conocimiento en acción política exigía una 
plataforma que el propio siglo XX construyó sin preverlo.
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7. Del control al desborde: el Instituto Lingüístico de Verano, la Iglesia 
católica y el Estado frente al pueblo kukama-kukamiria (1900-2001)

Las formas de poder examinadas hasta aquí se desplegaron mediante 
la supresión o la apropiación directa. Negaron la subjetividad política de la 
mujer indígena, recodificaron la ontología kukama como paganismo, ex-
trajeron el conocimiento territorial sin reconocer a quienes lo producían y 
convirtieron los cuerpos en recurso del ciclo cauchero.

El período comprendido entre comienzos del siglo xx y la fundación 
de la Federación de Mujeres Indígenas Kukama Huaynakana Kamatahua-
ra Kana en 2001 introduce una lógica cualitativamente distinta, que este 
artículo denomina reconocimiento cooptante. En lugar de negar o apro-
piarse en forma directa, el Estado y sus aliados reconocieron la lengua, la 
comunidad y el territorio indígenas para encuadrarlos en categorías que el 
propio ordenamiento estatal podía gestionar. Esta es la forma más sofisticada 
precisamente porque su eficacia reside en prescindir de la negación abierta 
y, más bien, ceder, aunque solo aquello que puede ser controlado.

El Instituto Lingüístico de Verano, organización de misioneros pro-
testantes que operó en el Perú desde la década de 1940 con el encargo de 
evangelizar, alfabetizar y traducir la Biblia en lenguas originarias, fue el pri-
mer actor de ese mecanismo. Las escuelas castellanizantes que acompañaron 
su llegada, sumadas a las campañas estatales de colonización y a la presión 
migratoria hacia los centros urbanos, produjeron en amplios sectores del 
pueblo una reticencia a identificarse como indígenas, vergüenza de hablar 
la lengua de sus ancestros y resistencia a transmitirla a las generaciones 
siguientes (Vallejos Yopán, 2014, pp. 145-146).

El mecanismo tenía una lógica precisa. La lengua indígena era reconocida 
como vehículo legítimo de la palabra divina y, acto seguido, era confinada 
al ámbito ritual, mientras el español se imponía como lengua del registro 
político e institucional. La lengua kukama-kukamiria, que posee un registro 
lingüístico femenino diferenciado del masculino, con formas pronominales 
y morfológicas propias (Vallejos Yopán, 2014, pp. 143-144), era portadora 
de una esfera de conocimiento específicamente femenino que el aparato 
escolar fue borrando sistemáticamente al excluirlo del espacio institucional.

La relación del ILV con el pueblo kukama tenía, además, una paradoja 
documentada. Dado que para los años cincuenta la lengua contaba con 
muy pocos hablantes fluidos, la organización consideró que no valía la pena 
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destinar recursos a su trabajo con este grupo, lo que en la práctica privó 
a los kukama también de reconocimiento como indígenas ante el Estado 
peruano (Gow, 2003, como se citó en Yaques Benites et al., 2015). El ILV 
reconoció la lengua indígena cuando la encontró útil y la ignoró donde la 
encontró erosionada. En ambos casos el resultado fue la subordinación a los 
parámetros civiles y jurídicos nacionales.

La parroquia de Iquitos y el Vicariato Apostólico protagonizaron en 
este período una subversión de roles que merece atención. A diferencia de las 
misiones del período jesuita (que funcionaron como instrumento de control 
colonial) la Iglesia contemporánea, reorganizada en torno a principios de 
teología de la liberación y promoción social, aportó redes institucionales y 
legitimidad pública para que la voz indígena circulara en el espacio político. 
Radio Ucamara, emisora comunitaria perteneciente al Instituto de Promoción 
Social Amazónica de los agustinos, se convirtió desde la década de 2000 
en uno de los espacios de revalorización lingüística y cultural kukama más 
activos de la región, produciendo programas en lengua originaria, registrando 
las memorias del pueblo y articulando la demanda territorial con audiencias 
regionales e internacionales (Castro Ríos, 2022, pp. 122-124).

Los canales institucionales que el Estado y la Iglesia habían creado 
para limitar la demanda indígena terminaron por ampliarla. Al darle forma 
reconocible (una emisora, una federación, un proceso de consulta) también 
le confirieron un alcance y legitimidad que sus promotores no habían pre-
visto. El gobierno militar de Juan Velasco Alvarado (1968-1975) añadió la 
forma más elaborada del reconocimiento cooptante porque fue la primera 
en operar directamente sobre el territorio. Actores internos del velasquismo 
intentaron adaptar la legislación a la realidad amazónica, argumentando que 
sus pueblos no conciben la tierra como parcelas administradas por familias 
y proponiendo títulos sobre territorios continuos para los grupos etnolin-
güísticos (Varese, 2018, p. 431), pero la inercia del aparato estatal terminó 
imponiendo sus propios términos.

La legislación resultante importó el modelo andino y costeño, con no-
ciones coloniales de sedentarismo que ignoraban la movilidad y las formas 
relacionales de uso del territorio amazónico (Chirif y García, 2011, p. 122). 
Más determinante incluso fue la omisión estructural que esa legislación 
consolidó. El Estado no reconoció a las comunidades como titulares de los 
cuerpos de agua que cruzaban sus tierras (p. 124), dejando los ríos en el limbo 
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jurídico que haría posible, décadas después, la devastación que las mujeres 
kukama llevarían ante los tribunales.

La memoria del período cauchero no desapareció bajo estas interven-
ciones, sino que se articuló con los recursos que el siglo xx había depositado 
sin preverlo, entre ellos: el español del litigio, la personería jurídica de la 
comunidad nativa y las redes de la Iglesia. La apropiación activa de esos 
instrumentos por parte del pueblo requirió décadas de trabajo organizativo. 
En 1979, los kukamiria del bajo Huallaga se autodefinieron por primera vez 
como indígenas; un año después, en 1980, fundaron la primera federación 
kukama (Rivas Ruiz, 2003). En la década siguiente, el Programa de Formación 
de Maestros Bilingües comenzó a revertir la vergüenza lingüística formando 
docentes kukama con herramientas que el propio sistema educativo había 
instalado (Castro Ríos, 2022, pp. 119, 122-124). Ese desplazamiento fue 
gradual. La identidad kukama pasó del ocultamiento activo (como estrategia 
de supervivencia frente a la discriminación) a la reivindicación como motivo 
de orgullo colectivo.

Las mujeres kukama movilizaron esos recursos con una urgencia adi-
cional, orientada a superar la exclusión histórica de los espacios políticos y a 
construir una plataforma organizativa propia. La fundación de Huaynakana 
en 2001 fue el punto de llegada visible de ese desplazamiento y el punto de 
partida de la trayectoria litigiosa que culminaría en el fallo de 2024.

El período 1900-2001 fue la matriz en que se forjaron las condiciones 
inmediatas de la demanda, entre ellas el bilingüismo, la personería jurídica y 
las redes institucionales. Las guardianas del río son herederas de una historia 
cuyos propios términos el Estado contribuyó a forjar y que el litigio convirtió 
en una herramienta de impugnación.

8. Conclusiones
El análisis desarrollado en estas páginas permite formular una propo-

sición central. A lo largo de cinco siglos, distintas formas de poder desple-
garon sobre el pueblo kukama una secuencia históricamente específica de 
mecanismos de sujeción. El primero, que operó en el siglo xvi mediante 
la negación representacional, construyó a la mujer indígena como pasiva/
salvaje para negarle la condición de sujeto político. El segundo, la traducción 
coercitiva misional de los siglos xvi al xviii, recodificó la ontología nativa 
para suprimirla desde adentro. El tercero, la apropiación epistémica del siglo 
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xix, borró al informante como autor del saber que producía y convirtió la 
presencia indígena en obstáculo de la expansión estatal. El cuarto, la extrac-
ción corporal del ciclo cauchero, convirtió el cuerpo indígena en un recurso 
más del modelo extractivo. El quinto, el reconocimiento cooptante del siglo 
xx, concedió visibilidad, lengua o derechos en términos que el Estado podía 
controlar, dejando los ríos fuera de toda titularidad indígena. En cada caso, 
el acto de contener se disfrazó de acto de conceder.

Esta proposición tiene implicaciones para tres campos. Desde la his-
toriografía amazónica, invita a revisar la periodización de la resistencia 
indígena kukama, pues el fallo adquiere plena legibilidad cuando se lo 
sitúa como desenlace de una trayectoria de larga duración, no como un 
hito aislado. En los estudios sobre derechos de la naturaleza, el recorrido 
histórico aquí trazado desplaza el énfasis hacia la acumulación política que 
hizo posible la innovación jurídica. Los análisis centrados en la teoría legal 
tienden a desconectar esa innovación de las décadas de práctica organizativa 
autónoma que la sostienen, produciendo una imagen de los derechos de la 
naturaleza como si fuera una conquista técnica. En el ecofeminismo indígena 
latinoamericano, el liderazgo de la federación Huaynakana representa una 
subversión documentable de la posición que el modelo extractivo asignó 
históricamente a las mujeres kukama. Las mismas mujeres destinadas al 
margen de la política tomaron la palabra para hacer frente a ese aparato 
hegemónico desde adentro.

Para que el reconocimiento cooptante funcione como dispositivo de 
sujeción, requiere brindar al sujeto una capacidad mínima de enunciación 
(lengua, personería, derecho) que le permita circular dentro del sistema que lo 
contiene. Esa capacidad no puede ser indefinidamente controlada por quien 
la concedió. La personería jurídica, el Convenio 169 y el idioma español en 
el que se desarrolló el litigio, que habían sido herramientas instaladas para 
asimilar al pueblo, fueron en buena medida las que permitieron refutar la 
lógica que las había producido. El reconocimiento cooptante lleva inscrita, en 
su propia arquitectura, la posibilidad de su subversión, aunque esa posibilidad 
requiere condiciones organizativas e históricas muy específicas para realizarse.

El artículo reconoce los límites de su alcance. Las fuentes frecuentemente 
invisibilizan a las mujeres indígenas cuando el ordenamiento dominante no 
las necesita, lo que introduce un sesgo estructural que el análisis no puede 
eliminar. El acceso a fuentes kukama es ya difícil, y el acceso a fuentes sobre 
las mujeres dentro del pueblo kukama lo es aún más. Ese vacío constituye un 
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llamado hacia investigaciones futuras centradas en las mujeres kukama-kuka-
miria como sujetos de estudio en sí mismas. La perspectiva masculina frente 
al liderazgo femenino emergente y la fase de implementación del fallo quedan 
igualmente fuera del alcance de este trabajo.

Dos preguntas quedan abiertas y constituyen, en conjunto, la agenda de 
investigación más urgente que este caso requiere. La primera es si el reco-
nocimiento judicial de la ontología kukama podría activar una nueva forma 
de reconocimiento cooptante. La hipótesis que este artículo deja planteada 
es que los mecanismos descritos a lo largo de estas páginas no desaparecen 
con un fallo favorable, sino que se desplazan. La guardianía del río podría 
burocratizarse en una función administrativa con protocolos definidos por 
el Estado, quitando el contenido ontológico que el litigio introdujo como 
fundamento. El reconocimiento judicial podría también estabilizar el statu 
quo extractivo si el Estado cumple formalmente con los mandatos sin alte-
rar la estructura de concesiones subyacente. Y la figura misma de guardián 
podría exportarse como fórmula jurídica replicable, despojada de las décadas 
de organización política autónoma que le dieron sentido en el caso kukama. 
Ninguno de estos desenlaces es inevitable, pero todos son coherentes con 
las lógicas que este artículo describió. Examinar cuál de ellos prevalece en la 
fase de implementación constituye una tarea que excede el alcance de este 
trabajo y que requiere seguimiento etnográfico.

La segunda pregunta es si el fallo puede operar como precedente movi-
lizable para otros pueblos ribereños, o si su eficacia depende de condiciones 
difícilmente replicables fuera del contexto kukama-kukamiria. Ambas llevan 
a la pregunta de fondo sobre la capacidad del derecho estatal para sostener 
una ontología que le tomó siglos reconocer, y sobre si el reconocimiento 
cooptante, una vez subvertido, puede serlo de manera duradera o si simple-
mente encuentra una nueva forma de contener lo que concedió.
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Resumen
El presente artículo tiene como objetivo analizar el surgimiento y de-

sarrollo de la política pública de Educación Intercultural Bilingüe (EIB) 
en el Perú, identificando sus orígenes, actores involucrados y condiciones 
históricas de emergencia. Asimismo, examina su evolución reciente, sus 
principales limitaciones y los desafíos que enfrenta en la actualidad. Final-
mente, propone lineamientos para su fortalecimiento desde una perspectiva 
descolonizadora, que trascienda la enseñanza en lenguas originarias y que 
apunte a un proyecto político-pedagógico basado en el reconocimiento, la 
justicia y la equidad. La motivación de este trabajo surge del interés por 
analizar y evaluar, a partir de la evidencia actualizada, la situación de la EIB 
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en el país, considerando que el último estudio integral data de 2016. En ese 
sentido, se plantean las siguientes preguntas: ¿Cuánto ha avanzado la EIB 
en el Perú? ¿Qué problemas persisten? y ¿en qué medida ha cumplido los 
objetivos planteados desde su institucionalización en la década de 1980?
Palabras clave: Educación intercultural bilingüe; pueblos indígenas; peda-
gogía política

Abstract
This article aims to analyze the emergence and development of the public 

policy on Intercultural Bilingual Education (EIB) in Peru, identifying its 
origins, the actors involved, and the historical conditions that gave rise to it. 
It also examines its recent evolution, its main limitations, and the challenges 
it currently faces. Finally, it proposes guidelines for strengthening the policy 
from a decolonizing perspective, one that goes beyond teaching in indigenous 
languages and aims for a political-pedagogical project based on recognition, 
justice, and equity. The motivation for this work stems from an interest in 
analyzing and evaluating the current state of IBE in the country based on 
up-to-date evidence, given that the last comprehensive study dates back to 
2016. In this regard, the following questions are posed: How much progress 
has IBE made in Peru? What problems persist? And to what extent has it 
met the objectives set since its institutionalization in the 1980s?
Keywords: Intercultural Bilingual Education; Indigenous Peoples; Political 
Pedagogy

1. Introducción

La Educación Intercultural bilingüe (EIB) sirve para el fortalecimiento
 de nuestra identidad cultural ¿Pero cómo puede fortalecerse 

sí un profesor no cuenta ni con la lengua ni las costumbres 
de nuestra cultura? (Sánchez, 2025) 

En el Perú, de acuerdo con la Base de Datos de Pueblos Indígenas u 
Originarios del Ministerio de Cultura, existen 55 pueblos indígenas que 
hablan, en conjunto, 47 lenguas maternas, tanto andinas como amazónicas. 
La población indígena se encuentra distribuida en todas las regiones del país. 
En particular, los hablantes de quechua se concentran en Lima (17%), Cusco 
(16.5%) y Puno (12.1%). Por su parte, los hablantes de lenguas amazónicas 
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residen principalmente en Amazonas (33,8%), Junín (23,6%), Ucayali (18%) 
y Loreto (16,1%).

La diversidad lingüística y cultural, característica de América Latina, 
particularmente del Perú, fue concebida en el siglo xix como un obstáculo 
para la conformación de los Estados-nación (Fábregas, 2025). En ese con-
texto, los pueblos indígenas fueron vistos como impedimentos para alcanzar 
el ideal de una sociedad “civilizada”, orientada al “desarrollo” social y eco-
nómico. Es así que, durante siglos, se instauraron sistemas de asimilación y 
aculturación en países como el nuestro, pero también en México (principal 
foco de políticas asimilacionistas), Colombia, Ecuador y Bolivia. 

Los poderes coloniales europeos, particularmente España, recurrieron 
al adoctrinamiento, la violencia y la evangelización como mecanismos para 
erradicar las prácticas consideradas “paganas” e imponer una cultura asumida 
como “superior” o “civilizatoria”. No obstante, este proceso no fue lineal ni 
plenamente exitoso: los pueblos originarios resistieron de manera constante, 
preservando sus sistemas sociales, territorios, conocimientos y cosmovisiones 
frente a la dominación colonial.

Como señala Fábregas Puig (2025), desde la colonia hasta la confor-
mación de los Estados nacionales en el siglo xx, se desarrollaron políticas 
indigenistas de corte asimilacionista, particularmente influenciadas por co-
rrientes antropológicas surgidas en México, que buscaban integrar a los 
pueblos indígenas a un Estado-nación monocultural. Durante la colonia, 
las misiones religiosas, como las jesuitas, desempeñaron un rol central en 
la evangelización y el control social, apoyadas por instituciones como las 
reducciones. Frente a ello, la iglesia intensificó la persecución de prácticas 
religiosas indígenas, promoviendo la extirpación de idolatrías y la destrucción 
de huacas. Sin embargo, estas imposiciones generaron diversas formas de 
resistencia, como movimientos rituales y expresiones culturales que reafir-
maban identidades indígenas en oposición al orden colonial (Cooperación 
Alemana al Desarrollo, 2013). 

En la etapa republicana, estas lógicas de dominación persistieron bajo 
nuevas formas. Como advierte Quijano (2020), la construcción de los Esta-
dos en América Latina implicó procesos de reidentificación de los pueblos 
indígenas mediante la asimilación política y cultural. Este proceso, lejos de 
ser total, evidenció continuidades coloniales en las que ciertos grupos socia-
les han mantenido su posición de dominio sobre mayorías históricamente 
subordinadas.
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A partir de las décadas de 1970 y 1980, y con mayor énfasis en los 
años noventa, se produjeron importantes transformaciones en el ámbito 
internacional orientadas al reconocimiento de los derechos de los pueblos 
originarios. Según Tubino (2002), organismos como la ONU, la OIT, y la 
UNESCO promovieron instrumentos clave como el Convenio N° 169 de la 
OIT, ratificado por el Perú en 1994, y la Declaración de las Naciones Unidas 
sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas en 2007. 

En concordancia con estos marcos internacionales, el Estado peruano 
adoptó diversas políticas públicas orientadas a la interculturalidad y la pro-
tección de los pueblos indígenas, entre ellas la Política Sectorial de Salud 
Intercultural (2016), la Política Nacional de Lenguas Originarias, Tradición 
Oral e Interculturalidad (2021) y la Política Nacional para la Transversaliza-
ción del Enfoque Intercultural (2015), entre otras iniciativas institucionales. 
Sin embargo, pese a estos avances normativos, diversos autores advierten 
que dichas políticas han sido diseñadas principalmente desde el Estado y 
organismos internacionales, con limitada participación efectiva de los propios 
pueblos originarios (Walsh, 2010; Tubino, 2016). 

En este sentido, Quijano (2020) sostiene que la “cultura de los dominan-
tes” se configura como la cultura dominante, al imponerse en las dimensiones 
económicas, políticas y culturales de la sociedad. Así mientras el Estado no 
represente plenamente los intereses de los pueblos originarios ni garantice 
efectivamente sus derechos, las políticas públicas continuarán respondiendo 
a intereses de grupos privilegiados, perpetuando la exclusión de amplios 
sectores de la población.

En este marco, el presente ensayo tiene como objetivo analizar el sur-
gimiento y desarrollo de la política pública de Educación Intercultural Bi-
lingüe (EIB) en el Perú, identificando sus orígenes, actores involucrados 
y condiciones históricas de emergencia. Asimismo, examina su evolución 
reciente, sus principales limitaciones y los desafíos que enfrenta en la ac-
tualidad. Finalmente, propone lineamientos para su fortalecimiento desde 
una perspectiva descolonizadora, que trascienda la enseñanza en lenguas 
originarias y que apunte a un proyecto político-pedagógico basado en el 
reconocimiento, la justicia y la equidad.

La motivación de este trabajo surge del interés por analizar y evaluar, 
a partir de la evidencia actualizada, la situación de la EIB en el país, con-
siderando que el último estudio integral data de 2016. En ese sentido, se 
plantean las siguientes preguntas: ¿cuánto ha avanzado la EIB en el Perú?, 
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¿qué problemas persisten? y ¿en qué medida ha cumplido los objetivos plan-
teados desde su institucionalización en la década de 1980?

2. Pluriculturalidad, multiculturalismo e interculturalidad 
Al hablar de interculturalidad, es común asociarla con términos como 

multiculturalidad y pluriculturalidad. Sin embargo, con frecuencia estos 
conceptos se utilizan como sinónimos, cuando en realidad, representan tres 
maneras distintas de comprender la diversidad cultural. Por ello, es funda-
mental establecer las diferencias entre ellos, antes de profundizar sobre la 
Educación Intercultural Bilingüe (EIB).

En primer lugar, la multiculturalidad se refiere a la coexistencia de múl-
tiples culturas dentro de un mismo territorio, donde no existe interacción 
significativa entre ellas. En este contexto, se reconocen las diferencias, pero 
no se desarrollan acciones transformadoras que promueven la interrelación 
entre los grupos culturales. Desde el Estado, se implementan acciones afir-
mativas destinadas a favorecer la igualdad de oportunidades en el acceso a 
los servicios públicos, pero el enfoque se limita al ejercicio de la tolerancia, 
sin fomentar un diálogo o intercambio activo entre culturas.

La pluriculturalidad va más allá del simple reconocimiento de la di-
versidad cultural, pues otorga un estatus jurídico y político a las diferentes 
culturas, especialmente a los pueblos originarios. Este enfoque plantea que 
el Estado debe respetar los derechos colectivos y promover acciones trans-
formadoras en las estructuras políticas, sociales, y económicas, con el fin de 
garantizar la plena participación de todos los grupos culturales. Asimismo, 
busca fomentar el intercambio, el enriquecimiento mutuo y la transformación 
social. Sin embargo, aunque visibiliza las relaciones de poder desiguales entre 
culturas, mantiene una estructura vertical que dificulta la construcción de 
un diálogo verdaderamente horizontal.

En esa misma línea, la Interculturalidad, a diferencia de la multicul-
turalidad y la pluriculturalidad, no solo reconoce diversidad cultural, sino 
que promueve la construcción de relaciones horizontales y reciprocas entre 
los distintos grupos culturales, sustentadas en el respeto y la valoración de 
la diferencia. Este enfoque trasciende el mero reconocimiento mutuo al 
fomentar la confianza, la comunicación efectiva, el diálogo intercultural y 
el aprendizaje continuo entre las culturales. De esta manera, cuestiona las 
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jerarquías culturales que históricamente han situado a unas culturas por 
encima de otras y apuesta por relaciones más equitativas.

En ese sentido, desde una perspectiva política, la interculturalidad pro-
pone garantizar la igualdad en el ejercicio de derechos y el acceso equitativo 
a oportunidades, proponiendo un orden político intercultural. Su principal 
objetivo es impulsar una transformación social y construir una cultura política 
basada en el dialogo intercultural dentro de las esferas públicas y la sociedad 
civil. (Cooperación Alemana al Desarrollo, 2013).

En este sentido, la interculturalidad implica comprender, respetar y 
valorar otras culturas, lo que exige repensar la convivencia desde una pos-
tura de respeto y reconocimiento mutuo. Asimismo, supone participar en 
un diálogo horizontal, equitativo y redistributivo, que corrija las asimetrías 
históricas y promueva una verdadera igualdad entre culturas.

En síntesis, la interculturalidad se configura como un proyecto políti-
co y una postura colectiva orientados a la transformación social, política y 
cultural. Al priorizar relaciones basadas en el respeto y la valoración de las 
diferencias, busca reducir las desigualdades entre culturas y avanzar hacia 
la construcción de un Estado Intercultural. Desde esta perspectiva, surgen 
propuestas en diversos ámbitos, como la salud, la cultura y, sobre todo, la 
educación, destacando así la Educación Intercultural Bilingüe (EIB) como 
ruta para materializar estos principios.

3. Historia y origen de la Educación Intercultural Bilingüe (EIB) en el Perú
Los inicios de la Educación Intercultural Bilingüe en el Perú datan 

desde los años 80, cuando los pueblos originarios organizados empiezan a 
asociar la educación con la lucha por los derechos territoriales, culturales y 
lingüísticos (Ames, 2002; Trapnell & Neira, 2004). En esa misma línea, a 
partir de los 90 el Perú empieza a promover políticas educativas, al igual que 
gobiernos andinos, como Colombia, Bolivia y Ecuador, con el fin de recoger 
las demandas por los pueblos originarios, reconociendo así la diversidad 
lingüística, étnica y cultural.

En el ámbito internacional, organismos como la Organización Inter-
nacional del Trabajo (OIT), mediante su Convenio N°169, reconocen que 
los pueblos originarios tienen derecho a recibir educación de calidad en 
todos los niveles, en condiciones de igualdad con el resto de la comunidad 
nacional. Asimismo, se establece el derecho de crear sus propias instituciones 
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educativas, siendo el Estado responsable de proporcionar los recursos nece-
sarios. De igual manera, la UNESCO (2006) afirmó que toda persona tiene 
derecho a una educación y formación que respete su identidad cultural y las 
prácticas propias de su cultura.

Es así que se logra institucionalizar el enfoque intercultural, mediante 
la educación, con el fin de brindarle a pueblos originarios una educación 
de calidad, al igual que sus pares monolingües, superándose así la histórica 
exclusión educativa y brindándoles oportunidades para un correcto desarrollo 
educativo. En esa línea, se reconoce la educación como una herramienta 
fundamental para fortalecer su lengua, cultura y cosmovisión.

Sin embargo, estos primeros lineamientos promovidos por los organismos 
internacionales no concebían plenamente a la educación intercultural, pues 
definían a la EIB como una modalidad educativa dirigida exclusivamente 
a pueblos originarios, sin involucrar a los grupos castellanohablantes. En 
consecuencia, estas políticas iniciales tuvieron un alcance limitado, ya que 
concebían la EIB como una herramienta para fortalecer las lenguas y culturas 
de los pueblos originarios, pero no buscaban involucrar al conjunto de la 
sociedad. En este sentido, La educación intercultural, como señala Salmerón 
(2016), la educación intercultural es:

Una propuesta pedagógica que hace hincapié en la necesidad de la 
interrelación de las culturas sobre la base de un trato equitativo y res-
petuoso. Parte del señalamiento de que cultura, lengua e identidad son 
los elementos centrales de la vida de un pueblo y de que por ese simple 
hecho merecen reconocimiento, respeto y trato equitativo. La educación 
intercultural pone el acento en el diálogo y en el respeto entre culturas; 
subraya el paso de la coexistencia, la tolerancia y la convivencia entre 
desiguales a la construcción de una comunidad de ciudadanos basada 
en la equidad, el respeto y el florecimiento de la diversidad (p. 2) 

4. Primeras experiencias y políticas iniciales
En el Perú desde 1920 se dan las primeras intervenciones para lograr 

la Educación Intercultural Bilingüe, que fueron acciones que promovieron 
docentes en el sur del país; sin embargo, esta no logró materializarse en planes 
o programas educativos. Con el paso de los años, en 1972 se promulgó la 
primera Política Nacional de Educación Bilingüe (PNEB), durante el go-
bierno militar de Velasco Alvarado, con la aprobación de la Ley de Reforma 
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Educativa (Decreto Ley N° 19326, del 21 de marzo de 1972), planteando 
una educación que responda a la diversidad étnico-cultural, lingüística y 
geográfica de los pueblos originarios del país, describiendo a la educación 
bilingüe de la siguiente manera:

La educación considerará en todas sus acciones la existencia en el país 
de diversas lenguas que son medios de comunicación y expresión de 
cultura, y velará por su preservación y desarrollo. La castellanización 
de toda la población se hará respetando la personalidad cultural de 
los diversos grupos que conforman la sociedad nacional y utilizando 
sus lenguas como vehículo de educación. (Congreso de la República, 
1972, art. 12) 

Sin embargo, esta política evidenciaba una intención asimilacionis-
ta, ya que promovía la “castellanización” de los pueblos originarios. Bajo 
esta lógica, la integración no implicaba el reconocimiento ni la valoración 
de la diversidad cultural, sino su subordinación a un modelo considerado 
superior. Las culturas indígenas eran percibidas como un obstáculo para 
la unidad nacional y el progreso, lo que justificó la implementación de 
políticas orientadas a su homogeneización. En ese contexto surgieron las 
primeras iniciativas de Educación Intercultural Bilingüe (EIB) en el Perú 
y en América Latina, concebidas desde un enfoque que buscaba preservar 
ciertos elementos culturales mientras eliminaba aquellos incompatibles con 
la cultura dominante.

Como señala Bengoa (2001), el asimilacionismo constituyó uno de los 
ejes centrales del indigenismo, orientado a integrar a los pueblos indígenas 
al Estado-nación moderno, dejando atrás las formas abiertamente coerci-
tivas de la colonia, pero manteniendo una lógica de subordinación cultural. 
En este proceso, la educación desempeñó un papel clave: Concebía como 
el principal medio para “incorporar” al indígena a la sociedad nacional. Los 
indigenistas, en su mayoría, entendían que la marginación de estas pobla-
ciones respondía a su desconocimiento del castellano, lo que reforzó la idea 
de que su enseñanza era condición necesaria para el progreso.

La implementación de estas políticas, sin embargo, fue limitada. La 
inestabilidad política impidió su continuidad, y muchos programas iniciados 
en la década de 1970 se discontinuaron sin un marco coherente. Aun así, se 
registraron avances importantes, como el reconocimiento del quechua como 
lengua oficial mediante el Decreto Ley N.º 21156 (Gobierno Revolucionario 
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de la Fuerza Armada, 1975), que promovió la enseñanza de lenguas origina-
rias en la educación primaria. No obstante, estas medidas fueron parciales, 
pues restringían la EIB a poblaciones indígenas, sin proyectarla como una 
política educativa para toda la sociedad.

Durante la década de 1980, el Estado tampoco logró garantizar condi-
ciones adecuadas para el acceso y permanencia escolar. Para 1990, solo el 8% 
de estudiantes hablantes de lenguas originarias recibía educación bilingüe 
(Pozzi-Escot, 1993). Además, persistía una lógica modernizadora y jerár-
quica, reflejada en normas como la del Congreso de la República (1982), 
mediante la Ley N.º 23384, promovía, que promovía una “castellanización 
progresiva” como vía de integración a la “sociedad moderna”.

Pese a estas limitaciones, se produjeron algunos avances institucionales: 
en 1985 se oficializaron los alfabetos quechua y aimara; en 1987 se creó la 
Dirección de Educación Bilingüe, y en 1989 se aprobó la Política de Educación 
Bilingüe Intercultural (PEBI), que incorporó nociones de interculturalidad 
hasta el nivel secundario. Sin embargo, esta seguía siendo concebida como 
un servicio dirigido exclusivamente a pueblos originarios.

En síntesis, si bien las primeras políticas educativas buscaron responder 
a la diversidad del país, mantuvieron un enfoque predominantemente asi-
milacionista. Como señala Valdiviezo (2008), estas experiencias tendieron 
a traducir contenidos estandarizados al contexto indígena, en lugar de 
incorporar saberes propios, con el objetivo de homogeneizar la cultura y 
reforzar un proyecto nacional basado en el mestizaje. En ese sentido, la 
diversidad cultural continuó siendo percibida como un obstáculo para el 
desarrollo.

Asimismo, la EIB fue concebida como una política focalizada en pueblos 
originarios, y no como un proyecto educativo para toda la sociedad. Como 
plantea el Diccionario Iberoamericano, retomando a Paulo Freire, la educa-
ción intercultural implica un compromiso colectivo basado en el diálogo, la 
empatía, y la transformación social. Su alcance, por lo tanto, trasciende a las 
poblaciones indígenas y debe involucrar al conjunto de la sociedad.

Finalmente, la inestabilidad política, la limitada comprensión del enfo-
que intercultural, la falta de planificación y la escasez de recursos impidieron 
consolidar una política educativa integral. Como resultado, los avances de este 
periodo fueron fragmentarios e insuficientes para responder a las demandas 
históricas de los pueblos originarios.
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5. De los años 90 a los 2000: Ampliación y transformación institucional
Durante el primer gobierno de Alberto Fujimori (1991-1996), se pro-

mulga la Política Nacional de Educación Intercultural y Educación Bilingüe 
Intercultural (1991) que plantea que la interculturalidad sea un principio 
rector del sistema educativo nacional, aplicable tanto en zonas rurales como 
urbanas:

“La interculturalidad deberá constituir el principio rector de todo el 
sistema educativo nacional. En tal sentido, la educación de todos los peruanos 
será intercultural” (Ministerio de Educación, 1991, p. 6).

No obstante, esta política no se concretó debido a la desactivación de la 
Dirección de Educación Bilingüe en 1992, reemplazada por el Plan Nacional 
de Capacitación Docente (PLANCAD) impulsado por el Banco Mundial. 
Es así que, en 1996, surge la Unidad de Educación Bilingüe Intercultural 
(UNEBI), encargada de traducir contenidos curriculares a lenguas origina-
rias y promover programas de transición al castellano, lo cual nuevamente 
reflejaba un enfoque de asimilación lingüística.

Un cambio sustancial ocurre durante el gobierno de Valentín Paniagua 
(2000-2001), cuando la EIB se amplía a toda la población estudiantil, no 
solo a pueblos originarios. Así, se crea la Dirección Nacional de Educación 
Bilingüe Intercultural (DINEBI) y el Comité Consultivo Nacional de Edu-
cación Bilingüe Intercultural, conformado por especialistas originarios, para 
brindar un asesoramiento en la implementación de escuelas.

Asimismo, se aprueban los Lineamientos de Política de Educación 
Bilingüe Intercultural, que promueven una educación basada en el respeto, 
la aceptación positiva y creativa de la diversidad cultural, el intercambio 
equitativo entre culturas, y la revitalización de lenguas originarias tanto 
para hablantes nativos como para castellanohablantes. Estos lineamientos 
reconocen que la IEB también debe beneficiar a niños y niñas castellanoha-
blantes que viven en comunidades originarias, promoviendo el aprendizaje 
de la lengua local como segunda lengua mediante profesionales competentes.

Consolidación Institucional y políticas actuales
Durante esta etapa el gobierno de Ollanta Humala (2011-2016), y 

con Jaime Saavedra a cargo del Ministerio de Educación (MINEDU), se 
aprobó el Decreto Supremo N° 001-2015-MINEDU, (MINEDU, 2015) 
que regula la estructura de la Dirección General de Educación Básica Alter-
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nativa, Intercultural Bilingüe y de Servicios Educativos en el Ámbito Rural 
(DIGEIBIRA). Esta se organiza en tres direcciones: Dirección de Educación 
Básica Alternativa (DEBA), Dirección de Educación Intercultural Bilingüe 
(DEIB) y Dirección de Servicios Educativos en el Ámbito Rural (DISER).

La DEIB y la DISER desempeñan un rol clave en la formulación 
de políticas, monitoreo, diseño de modelos educativos y asistencia técnica 
a gobiernos regionales. Entre sus principales iniciativas se encuentran el 
Plan Nacional de Educación Intercultural Bilingüe, el Modelo de Servicio 
Educativo Intercultural Bilingüe y la elaboración de materiales educativos 
en lenguas originarias andinas y amazónicas.

Desde el MINEDU, se impulsan políticas públicas orientadas a la 
educación bilingüe, las cuales están integradas dentro del Plan Nacional 
de Educación Intercultural Bilingüe (2016), gestionado por DIGEIBIRA 
dentro de las competencias de la DEIB. Todo destinado a la construcción 
de una educación alternativa que responda a las demandas políticas del mo-
vimiento indígena relacionadas con la defensa del territorio y la valoración 
de la herencia cultural.

6. Retos y desafíos de la Educación Intercultural Bilingüe (EIB) en el Perú
Antes de abordar los retos y desafíos que presenta la EIB en el Perú, es 

importante señalar que no existe un único modelo de servicio, sino dos mo-
dalidades de atención dentro del Modelo de Servicio Educativo Intercultural 
Bilingüe (MSEIB): la EIB de fortalecimiento cultural y lingüístico, y la EIB 
de revitalización cultural y lingüística. Ambas pueden implementarse en con-
textos rurales o urbanos y responden a distintos escenarios sociolingüísticos.

Estos modelos se organizan en los siguientes escenarios:
Escenario 1 La mayoría de los estudiantes de la institución educativa comprenden y ha-

blan fluidamente una lengua originaria, y su uso es predominante en el aula 
y la comunidad. En este escenario, los estudiantes han adquirido la lengua 
originaria en los primeros años de vida, razón por la cual se le denomina len-
gua materna. Son pocos los estudiantes que hablan el castellano y, los que lo 
hacen, dominan más lengua originaria que el castellano.

Escenario 2 La mayoría de los estudiantes de la institución educativa comprenden y ha-
blan ambas lenguas (originaria y castellano). Algunos estudiantes son bilin-
gües, pero con predominancia en la lengua originaria y menos dominio en el 
castellano. Los estudiantes logran usar las dos lenguas de forma indistinta o 
situaciones diferenciadas.
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Escenario 3 La mayoría de los estudiantes de la institución educativa comprenden y ha-
blan fluidamente castellano o son bilingües, pero comprenden limitadamente 
la lengua originaria. En este contexto, la lengua originaria es hablada por los 
adultos o adultos mayores de la comunidad. Los menores solo usan el castella-
no, pese a que pueden comprender la lengua originaria.

Escenario 4 La mayoría de estudiantes comprenden y se expresan fluidamente en castella-
no. Conocen expresiones cotidianas en lenguas originaria. En la comunidad, 
la lengua originaria ya no es usada, inclusive los adultos o adultos mayores se 
comunican de manera poco frecuente o no hablan en esta lengua, pese a que 
la comunidad comparta prácticas culturales propias del pueblo originario.

Escenario 5 La institución educativa donde los contextos de interacción social son básica-
mente en castellano, pero confluyen estudiantes que provienen de diferentes 
pueblos originarios y que hablan diferentes lenguas. Asimismo, los estudiantes 
presentan distintos niveles de bilingüismo (lengua originaria y castellano) 

Nota: Extraído de  https://cdn.www.gob.pe/uploads/document/
file/6730160/5839518-rm_n-_389-2024-minedu.pdf?v=1722619765

A partir de estos escenarios, directores y docentes realizan la caracte-
rización sociolingüística de la comunidad y la evaluación psicolingüística 
de los estudiantes. La EIB de fortalecimiento se orienta a los dos primeros 
escenarios, mientras que la EIB de revitalización responde a los tres últi-
mos. Cabe señalar que estos escenarios no son estáticos, sino que reflejan 
dinámicas cambiantes en el uso y dominio de las lenguas (MINEDU, 2024).

En cuanto al seguimiento institucional, la EIB ha sido objeto de atención 
por parte de organismos internacionales como ONU, UNICEF y UNES-
CO; organizaciones indígenas como AIDESEP y ONAMIAP; y entidades 
públicas como el Ministerio de Cultura, el Ministerio de Educación y la 
Defensoría del Pueblo. De manera coincidente, estas instancias advierten 
la persistencia de brechas estructurales en la EIB, asociadas a su baja prio-
ridad histórica en la agenda pública. Esta situación se refleja en profundas 
desigualdades respeto a la educación urbana: según el MINEDU (2016), 
tener una lengua originaria como lengua materna reduce en 2,3 veces la 
probabilidad de culminar la educación secundaria.

Los informes de la Defensoría del Pueblo, especialmente el N.º 152 y 
el N.º 174 evidencian la persistencia de condiciones críticas en la provisión 
del servicio educativo intercultural bilingüe. Si bien se han registrado avances 
normativos y técnicos, estos no se han traducido en mejoras sustantivas en 
la implementación. Las instituciones educativas EIB continúan operando 
en contextos de precariedad, con debilidades en la gestión, limitaciones 
presupuestales y escasa capacidad técnica en las Direcciones Regionales de 
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Educación (DRE) y las Unidades de Gestión Educativa Local (UGEL). A 
ello se suman problemas logísticos, como la lejanía de las comunidades y la 
insuficiencia de personal para el acompañamiento pedagógico.

Uno de los principales problemas es el déficit de docentes formados 
en EIB y con dominio de lenguas originarias. Según el informe N.º 174, 
el 94% de los docentes que enseñan a estudiantes indígenas no cuenta con 
formación en EIB, y el 40% no domina la lengua originaria de sus estudiantes. 
Esta situación persiste a pesar de la ampliación de la oferta formativa en los 
últimos años, lo que evidencia limitaciones en la capacidad del sistema para 
responder a la demanda.

En cuanto a los materiales educativos, si bien se han logrado avances 
en su producción, persisten problemas en su distribución. Un estudio de la 
DIGEIBIRA señala que los cuadernos de trabajo suelen llegar tardíamente 
a las escuelas, incluso después del inicio del año escolar, lo que afecta su uso 
oportuno en el proceso de enseñanza-aprendizaje.

Finalmente, las cifras más recientes del (MINEDU, 2024a) muestran 
la magnitud del sistema EIB: existen 26, 422 instituciones educativas que 
atienden a más de 1,2 millones de estudiantes pertenecientes a pueblos 
originarios, hablantes de 44 lenguas sin variantes, y 52 variantes. Este sis-
tema cuenta con más de 100 mil docentes, entre nombrados y contratados. 
No obstante, la amplitud de esta cobertura contrasta con las persistentes 
brechas en calidad, pertinencia y gestión, lo que evidencia que la EIB, pese 
a los avances alcanzados, continúa enfrentando desafíos estructurales que 
limitan el ejercicio pleno del derecho a una educación con identidad cultural. 

Limitaciones de la propuesta pedagógica
Uno de los grandes problemas que atraviesa la EIB se relaciona con 

la propuesta pedagógica establecida en el Plan Nacional de EIB. Este plan 
contempla seis apartados fundamentales que deberían caracterizar a una 
escuela EIB: 

El primer aspecto que destaca el Plan Nacional de EIB es el desarro-
llo de procesos de enseñanza y aprendizaje pertinentes y de calidad. En 
esa línea, se plantea la implementación de un currículo y una propuesta 
pedagógica intercultural y bilingüe, acompañadas de materiales educativos 
elaborados tanto en castellano como en lengua originaria. Estos recursos 
deben responder a las características culturales de cada pueblo originario 

139



Educación intercultural bilingüe en el Perú
Natiniel Adonay Fernandez Lagos

e incorporar un enfoque intercultural. Asimismo, el plan señala que los 
materiales educativos no se limitan a textos o recursos didácticos en ambas 
lenguas. También es necesario contar con bibliotecas, guías, diccionarios, 
textos de consulta para docentes y materiales audiovisuales y digitales que 
contribuyan al fortalecimiento del proceso de aprendizaje.

En segundo lugar, se plantea la necesidad de una gestión participativa 
y articulada a una red educativa. Este enfoque busca promover un clima 
de participación entre la escuela y la comunidad. El Plan Nacional de EIB 
reconoce, además, la importancia de mantener una coordinación constante 
con la comunidad, incorporando las características de sus formas de orga-
nización, sus valores y sus prácticas culturales. Asimismo, se promueve la 
articulación de la escuela con eventos sociales, así como la participación de 
las familias en la toma de decisiones orientadas a mejorar las condiciones 
de aprendizaje.

En tercer lugar, se establece que una escuela EIB debe promover una 
convivencia intercultural favorable al aprendizaje. En este punto, el Plan des-
taca la relevancia del clima institucional para el desarrollo integral de niños, 
niñas y adolescentes. Por ello, prácticas como la discriminación, racismo y 
otras formas de exclusión deben ser prevenidas y combatidas mediante el 
diálogo intercultural y la promoción del respeto mutuo.

En cuarto lugar, el Plan Nacional de EIB enfatiza la estrecha relación 
debe existir entre la escuela, la familia y la comunidad. Esta perspectiva 
supone incorporar la cultura local en los procesos educativos y articular los 
conocimientos escolares con los saberes propios de la comunidad.

En esa línea, los cuatro aspectos señalados constituyen condiciones fun-
damentales para que una institución educativa intercultural bilingüe pueda 
brindar un servicio pertinente y de calidad a los pueblos originarios. Sin 
embargo, el propio documento precisa que, para el reconocimiento oficial de 
una escuela EIB, no es necesario cumplir con la totalidad de estos criterios. 
En cambio, se exige el cumplimiento mínimo de tres requisitos. En primer 
lugar, la institución debe contar con docentes que conozcan y valoren la 
cultura de sus estudiantes, dominen de manera oral y escrita tanto la lengua 
originaria como el castellano, y posean formación en enfoques y estrategias 
de educación intercultural bilingüe. En segundo lugar, debe disponer de un 
currículo y una propuesta pedagógica que incorporen los conocimientos, 
técnicas, historias y valores de la cultura originaria. Finalmente, debe utilizar 
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materiales educativos en lengua originaria y en castellano que respondan a 
las características culturales de la comunidad.

La reducción a tres criterios (currículo, materiales, docentes) representa 
un grave problema, pues los cuatro puntos descritos anteriormente son in-
dispensables para garantizar una educación de calidad y pertinencia cultural. 
Resulta contradictorio contar con docentes sin un enfoque intercultural o 
con escuelas desvinculadas de sus comunidades. La comunidad y la escuela 
no deben ser vistas como ámbitos separados, sino conectados. Es esencial 
que las instituciones educativas rescaten las características culturales, co-
nocimientos y formas de enseñanza propias de cada pueblo originario para 
desarrollar una educación acorde a su contexto.

Otro aspecto relevante es que, si bien el Plan Nacional de EIB (2015) 
reconoce a la comunidad como un elemento fundamental en el proceso edu-
cativo, al considerar su organización, valores, actividades culturales y saberes, 
lo hace de manera general. Por su parte, la Política Nacional de Educación 
Intercultural Bilingüe (2016) no profundiza en el papel de la comunidad ni 
en la importancia del espacio como eje central del aprendizaje intercultural.

Reconocer el espacio como componente clave implica entender que la 
relación entre escuela y comunidad permite incorporar prácticas culturales, 
formas de organización y saberes locales en el currículo, favoreciendo una 
educación con pertinencia cultural. De este modo, las y los estudiantes no 
perciben la escuela como un entorno ajeno, sino como una extensión de su 
propia comunidad.

En esta línea, el espacio constituye un factor fundamental en los pro-
cesos de enseñanza y aprendizaje. Las prácticas que se desarrollan fuera del 
aula, en ríos, bosques o cultivos, evidencian que el aprendizaje no se limita al 
ámbito escolar, sino que se nutre de los espacios donde la vida comunitaria 
se desarrolla cotidianamente. Incorporar estos entornos al proceso educativo 
permite generar aprendizajes significativos y fortalecer el sentido de perti-
nencia de los estudiantes, evitando que perciban la escuela como distante 
de su realidad (Zegarra, 2017).

Desde una perspectiva teórica, el aprendizaje debe entenderse como un 
fenómeno sociocultural, construido a partir de experiencias e interacciones 
situadas. En ese sentido, el espacio no es un elemento pasivo, sino dinámi-
co: Como sostiene McGregor (2003), es simultáneamente producto de las 
prácticas sociales y productor de las mismas, ya que moldea las relaciones 
y actividades que en él se desarrollan. Por ello, las actividades pedagógicas 
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deben diseñarse en función de las particularidades culturales de cada co-
munidad, reconociendo que espacios y prácticas se configuran mutuamente. 
(McGregor, 2003).

No obstante, la Política Nacional de EIB, aunque promueve la relación 
entre escuela, familia y pueblos indígenas, presenta un enfoque limitado. Si 
bien reconoce la necesidad de incorporar la cultura en el proceso educativo, 
no integra plenamente el papel de los espacios comunitarios en la formación 
de las y los estudiantes. La investigación de Zegarra (2017) evidencia esta 
desconexión: en la escuela EIB de Santa Rosita de Abujau, en una comunidad 
shipibo-konibo, las clases se desarrollaban bajo una lógica escolar ajena al 
entorno comunitario, lo que generaba una percepción de extrañeza en los 
estudiantes y una escasa apropiación del espacio escolar. 

Ello demuestra la necesidad de incorporar prácticas espaciales comuni-
tarias que, aunque no formen parte del currículo formal, resultan esenciales 
para una educación intercultural. En esa misma línea, Burgess (2010) sos-
tiene que el espacio no puede analizarse al margen del contexto social que 
lo produce, ya que permite comprender cómo se configuran los procesos de 
enseñanza y aprendizaje dentro y fuera de la escuela.

En consecuencia, las prácticas “informales” o “extracurriculares” que 
emergen en estos espacios constituyen instancias legítimas de aprendizaje, 
al reforzar conocimientos, valores y habilidades fundamentales. Su exclu-
sión refleja una visión reduccionista de la educación intercultural. Por ello, 
su incorporación en el currículo no debe implicar su folclorización, sino su 
reconocimiento como parte sustantiva del proceso formativo.

En este marco, la escuela no debe concebirse únicamente como un 
espacio de transmisión de conocimiento, sino también como un ámbito de 
diálogo, intercambio y construcción colectiva de aprendizajes. Como plantea 
Trapnell (2008), es necesario promover procesos participativos en los que 
estudiantes, docentes y comunidad interactúen de manera activa, recono-
ciendo los saberes comunitarios como conocimientos legítimos y valioso. 
Esto implica superar dinámicas meramente informativas y avanzar hacia 
formas de participación más democráticas. 

Otro aspecto relevante es que la actual propuesta pedagógica del Plan 
Nacional de EIB no incorpora de manera explícita el desarrollo de habilidades 
sociales, pese a que estas son fundamentales para fortalecer una educación 
intercultural tanto en docentes como en estudiantes. Entre ellas destaca el 
diálogo, entendido como una práctica de escucha activa y respeto mutuo 
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que permite el intercambio genuino de ideas, así como el reconocimiento 
de emociones, opiniones y experiencias desde una relación horizontal, libre 
de jerarquías.

Estas competencias forman parte de las capacidades interculturales 
propuestas por Gudykunst (1991), tales como la atención consciente en 
la interacción, la flexibilidad para reconocer múltiples perspectivas, la to-
lerancia frente a situaciones complejas, la adaptabilidad conductual y la 
empatía como capacidad de involucrarse intelectual y emocionalmente 
con otros. Por otro lado, existe una contradicción entre el Plan Nacional 
de EIB, el cual prioriza el desarrollo de habilidades orales y escritas en 
lenguas originarias (pág. 82), dejando en segundo plano competencias re-
lacionales, y entre la Política Nacional Sectorial de Educación Intercultural 
Bilingüe (2016) sí reconoce la importancia de metodologías participativas 
que promuevan habilidades intra e interpersonales, como la tolerancia, la 
autoconfianza, el respeto y la comunicación asertiva, articuladas a compe-
tencias interculturales (pág.27). 

En ese sentido, tanto docentes como estudiantes deben desarrollar estas 
habilidades para construir entornos educativos que valoren la diversidad. 
Como señala Gudykunst (1991), la empatía, la escucha activa, la tolerancia 
y la apertura a distintas formas de vida son condiciones necesarias para evitar 
visiones únicas o excluyentes del mundo. Las habilidades sociales, entendidas 
como comportamientos que permiten una interacción efectiva en distintos 
contextos (Estrada & Mamani, 2020), resultan clave para la construcción de 
relaciones basadas en el respeto y la confianza. Su desarrollo requiere estra-
tegias pedagógicas intencionadas, como actividades participativas y lúdicas. 
De lo contrario, pueden generarse entornos escolares marcados por conflic-
tos, prejuicios y discriminación, especialmente en contextos culturalmente 
diversos (Vervaet et al., 2018). Esta situación es particularmente crítica en 
espacios urbanos de EIB, donde convergen estudiantes con distintas trayec-
torias culturales y lingüísticas.

En este marco, la educación intercultural no debe limitarse a la trans-
misión de contenidos, sino orientarse a una formación integral que inclu-
ya dimensiones emocionales, sociales y culturales. Ello implica promover 
valores como el respeto, la igualdad, el pluralismo y la cooperación, donde 
la empatía se consolide como eje central para la construcción de relaciones 
educativas más equitativas.
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Por otro lado, la elaboración de materiales educativos tampoco debe 
responder a una lógica homogeneizadora. Es necesario reconocer la diversidad 
cultural, lingüístico y territorial del país, incorporando elementos como el 
espacio y las prácticas socioculturales en el proceso de aprendizaje. En esta 
línea, el MINEDU (2016, p. 9) define los cuadernos de trabajo en lenguas 
originarias como herramientas esenciales que contribuyan al desarrollo de 
competencias, integrando saberes culturales propios junto con conocimientos 
académicos.

Asimismo, los materiales educativos, ya sean textos, recursos audiovi-
suales o digitales, deben facilitar experiencias de aprendizaje pertinentes y 
contextualizadas (Eguren et al., 2012) . Su efectividad, sin embargo, depende 
tanto de su adecuación al contexto como del uso pedagógico que realicen 
los docentes.

No obstante, este proceso debe garantizar una participación efectiva 
y horizontal de los pueblos originarios en la toma de decisiones. Si bien la 
consulta previa constituye un mecanismo orientado a promover el diálogo y 
la participación de los pueblos originarios en asuntos que los afectan, en la 
práctica su implementación ha sido frecuentemente reducida a un procedi-
miento burocrático. Como resultado, se limita su potencial para incorporar 
de manera sustantiva las demandas, perspectivas y conocimientos de los 
pueblos originarios.

Falta de docentes bilingües y formación inadecuada
Otro de los grandes problemas que atraviesan las Escuelas Intercul-

turales Bilingües (EIB) es la falta de docentes bilingües que cuenten con 
una formación pedagógica y sobre todo que pertenezcan o sean cercanos 
a pueblos originarios. Según el Reglamento de Organización y funciones 
(ROF) del Ministerio de Educación, el ente encargado de diseñar y conducir 
la política docente a nivel nacional es la Dirección General de Desarrollo 
Docente (DIGEDD), que para el caso de docentes EIB también está a 
cargo DIGEIBIRA.

En los últimos años se han impulsado diversas iniciativas para forta-
lecer el rol docente, como la creación de la DIGEDD, el Marco del Buen 
Desempeño Docente y la Ley de Reforma Magisterial, así como programas 
de incentivos como “Creatividad Docente”, concursos de buenas prácti-
cas, pasantías, becas de especialización y procesos de ingreso a la carrera 
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magisterial. No obstante, estos esfuerzos no han logrado consolidarse en 
una política integral de formación docente en EIB que articule y responda 
de manera sistemática a las necesidades del sector.

De acuerdo con la DIGEIBIRA, un docente EIB debe contar con 
formación especializada, dominio pedagógico para contextos multigrado, 
manejo oral y escrito de la lengua originaria y del castellano, así como una 
sólida identidad cultural y compromiso con la comunidad (Defensoría del 
Pueblo, 2016). Sin embargo, la realidad evidencia un escenario crítico. Según 
el Registro Nacional de Docentes EIB analizado por la Defensoría del Pueblo 
(2016), de 45,186 plazas docentes, solo el 6% está ocupado por docentes 
con formación en EIB, mientras que el 40% no domina la lengua originaria. 
Esta situación es más grave en escuelas unidocentes, donde más de la mitad 
de plazas son cubiertas por docentes sin dominio lingüístico pertinente.

Si bien estudios recientes del MINEDU (2024) muestran avances, estos 
siguen siendo insuficientes. De los 103, 853 docentes registrados, solo el 68, 
3% es bilingüe, lo que implica que cerca del 30% de docentes en institucio-
nes EIB no domina una lengua originaria. Además, el dominio lingüístico 
presenta limitaciones: solo el 56% posee un nivel oral avanzado, mientras 
que en escritura apenas el 36% alcanza este nivel, evidenciando brechas 
significativas que afectan el proceso de enseñanza-aprendizaje. 

En cuanto a la formación profesional, aunque la mayoría de docentes 
cuenta con título pedagógico (93,588), aún persiste un grupo sin formación 
completa. Un total de 10, 265 docentes (10%) no posee título pedagógico, 
y dentro de este grupo muchos no han concluido sus estudios. Estas limi-
taciones impactan directamente en la calidad del servicio educativo, ya que 
dificultan la aplicación de metodologías pertinentes y el desarrollo de una 
educación con identidad cultural.

Esta situación se agravó aún más con el actual gobierno, y especialmen-
te con el trabajo del actual ministro de educación, Morgan Quero, quien 
en 2024 emitió la Resolución Viceministerial N°. 037-2024, (MINEDU, 
2024b) mediante la cual se establecen nuevas reglas para la contratación de 
docentes en plazas de escuelas EIB. Sin embargo, dichos lineamientos omi-
ten requisitos fundamentales para áreas curriculares de secundaria, como el 
dominio de lenguas originarias, indispensables para garantizar una enseñanza 
pertinente y de calidad. Es decir que para ser docente de secundaria en una 
escuela EIB, no es necesario estar ni incorporado en el Registro Nacional 
de Docentes Bilingües en Lenguas Originarias (RDNBLO), contar con el 
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dominio oral y escrito de la lengua originaria de estudiantes, ni conocer la 
cultura local. Ante este panorama, la Asociación Interétnica de Desarrollo 
de la Selva Peruana (AIDESEP) ha emitido constantes alertas y pronun-
ciamientos sobre la contratación de docentes que no manejan la lengua ni 
la cultura de sus estudiantes. 

Consideramos que la decisión de designar autoridades pedagógicas sin 
dominio de la lengua y la cultura de niños, niñas y jóvenes indígenas en 
las instituciones educativas caracterizadas como EIB de revitalización 
y EIB urbana es un atentado contra los derechos de los pueblos indí-
genas a una educación pertinente, relevante y de calidad. (AIDESEP, 
2023, párr.3)

Denunciamos que el Ministerio de Educación, conjuntamente con las 
Direcciones Regionales de Educación, viene adjudicando plazas EIB 
de nombramiento a docentes monolingües, pese a que hemos venido 
manifestando en múltiples oportunidades, junto a nuestras bases y a los 
profesores EIB, nuestro total rechazo porque esta medida atenta contra 
los derechos de niños, niñas y adolescentes indígenas, y contraviene la 
misma normativa del Ministerio de Educación (Minedu), respecto del 
modelo de servicio EIB. (AIDESEP, 2025, párr.1)

Estas medidas evidencian la baja prioridad que el Estado otorga a la 
educación de pueblos originarios, reduciéndola a un cumplimiento adminis-
trativo sin garantizar su calidad. La contratación de docentes sin dominio 
lingüístico genera barreras comunicativas que afectan tanto el aprendizaje 
como el sentido de pertenencia cultural de los estudiantes.

A ello se suman factores estructurales vinculadas a la formación do-
cente. La oferta educativa en EIB es limitada: existen pocas universidades 
e institutos pedagógicos que la ofrecen, y no todos cubren los tres niveles 
educativos ni la diversidad lingüística del país. Esta situación restringe el 
acceso de jóvenes de pueblos originarios a la formación docente, obligán-
dolos a desplazarse largas distancias y asumir altos costos en contextos de 
vulnerabilidad.

Asimismo, las condiciones de formación presentan serias deficiencias. 
Según la Defensoría del Pueblo (2016), varios institutos pedagógicos carecen 
de infraestructura adecuada, materiales pertinentes y docentes especializados. 
De 102 docentes formadores evaluados, solo 20 contaban con estudios en 
EIB y apenas 42 dominaban una lengua originaria. Aunque el MINEDU 
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implementó programas de especialización. A esto se suma la baja remune-
ración de los docenes formadores, lo que desincentiva su permanencia.

Si bien existen iniciativas como la Beca 18 en modalidad EIB, persis-
ten problemas de articulación institucional. Programas como FOMABIAP 
no están plenamente integrados a la política nacional, y la ausencia de una 
carrera pública para docentes de educación superior pedagógica mantiene 
a estos profesionales en desventaja (Defensoría del Pueblo, 2016).

Frente a este panorama, resulta urgente implementar una política na-
cional integral de formación docente en EIB, basada en un diagnóstico 
actualizado y en la articulación entre el Estado, las instituciones educati-
vas y las organizaciones indígenas (ONAMIAP, AIDESEP). Esta política 
debe priorizar el fortalecimiento de la infraestructura educativa, el acceso 
de estudiantes indígenas a la formación superior, la ampliación de progra-
mas de especialización, mejores condiciones laborales y una carrera docente 
específica para la EIB. Asimismo, es necesario incorporar profesionales de 
diversas disciplinas y sabios de pueblos originarios, con el fin de enriquecer 
la formación desde un enfoque culturalmente pertinente.

La escasez de materiales educativos 
Otro de los principales problemas que enfrentan las escuelas EIB es la 

carencia de materiales educativos adecuados, tales como libros y cuadernos 
de trabajo. Estos recursos son indispensables para garantizar una educación 
de calidad, por lo que su ausencia afecta directamente los procesos de en-
señanza y aprendizaje.

De acuerdo con la Propuesta Pedagógica de EIB, elaborada por el Minis-
terio de Educación (MINEDU, 2013), una escuela que aspire a brindar una 
educación de calidad debe disponer de materiales educativos tanto en la lengua 
originaria como en castellano. Estos deben ser culturalmente pertinentes y 
además contar no solamente con un enfoque intercultural que responda a 
las características y necesidades de cada pueblo originario. Asimismo, dichos 
materiales deben ser pedagógicamente innovadores y evitar contenidos o 
enfoques discriminatorios por razones de género, etnia, idioma o cultura. 

En ese sentido, el Estado en coordinación con los gobiernos regionales, 
locales e instancias educativas tienen la responsabilidad de proveer dichos 
materiales, promover su elaboración, garantizar su distribución y monitorear 
su uso adecuado. No obstante, como se desarrollará en los siguientes párrafos, 
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persisten aun deficiencias en el cumplimiento de estas funciones, como es 
una escasa articulación entre los organismos encargados para asegurar la 
provisión oportuna de materiales a las instituciones EIB.

En esa misma línea, uno de los principales desafíos para lograr la ela-
boración de materiales educativos es el proceso de normalización de los 
alfabetos de lenguas originarias. Al respecto, la DIGEIBIRA, como entidad 
responsable de dicho proceso y en coordinación con el MINEDU, informó 
que entre 2014 y 2024 se han elaborado materiales educativos en 42 lenguas 
originarias y 6 variantes del quechua.

Según datos de la DIGEIBIRA, en 2016 existían 59 escuelas que uti-
lizaban las ocho lenguas con mayor urgencia de normalización, registrando 
un total de 2,733 estudiantes matriculados. La falta de normalización de 
estas lenguas impide no solo la elaboración de materiales pertinentes, sino 
también el desarrollo de un sistema pedagógico adecuado por parte de los 
docentes. En esa misma línea, desde el 2015 el MINEDU ha venido pro-
duciendo cuadernos de trabajo en 19 lenguas originarias organizadas por 
regiones, esfuerzo que posteriormente sumó a otras variantes; así, en 2017 
se amplió la producción a idiomas como bora, tikuna, murui muinanu y 
secoya. Asimismo, según el Plan al 2021 de la DIGEIBIRA, se proyectaba 
la producción de materiales educativos para estudiantes de 45 lenguas y 
variantes dialectales, tanto en primera como en segunda lengua.

Sin embargo, la falta de materiales no solo se debe a los procesos de 
normalización lingüística, sino también a la escasez de presupuesto y a la 
limitada capacidad técnica de los gobiernos regionales y locales. Diversas 
Direcciones Regionales de Educación (DRE), entre ellas las de Amazo-
nas, San Martin, Piura, Moquegua, Madre de Dios, Huancavelica, loreto, 
Junín y Lambayeque, junto con 70 UGEL, reportaron en el informe de 
la Defensoría del Pueblo (2016) que no lograron elaborar materiales por 
falta de presupuesto. Además, otras DRE como la de Junín, Lambayeque 
y Piura señalaron que no contaban con personal especializado para realizar 
el trabajo de normalización, además de la falta de asesores designados por 
DIGEIBIRA para acompañar el proceso.

A estas limitaciones se suma el constante cambio de autoridades escolares 
(jefes de línea o directores), lo cual retrasa aún más la gestión de materiales 
educativos; por otro lado, el desinterés de gobiernos regionales respecto a 
al EIB es notorio y se evidencio en el último informe de la Defensoría del 
Pueblo (2016) sobre las EIB. Todo lo mencionado anteriormente, afecta 
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directamente el derecho de las niñas, niños y adolescentes a recibir materiales 
educativos pertinentes y de calidad. 

Asimismo, es fundamental que los materiales educativos no solo incor-
poren un enfoque intercultural, sino también un enfoque de género, tal como 
lo señala la Política Sectorial de EIB (2016), aunque no lo termina abordado 
a lo largo del desarrollo de la política. Por ello es urgente incorporar esta 
perspectiva ya que permitirá deconstruir creencias, prejuicios arraigados, así 
como visibilizar y abordar las múltiples formas de violencia que enfrenten 
las niñas, mujeres de los pueblos originarios. De esta manera, la educación 
intercultural bilingüe avanzaría hacia una formación más equitativa y libre 
de discriminación. 

Acceso a la infraestructura
Otra de las grandes problemáticas que atraviesan las escuelas EIB es la 

precariedad de su infraestructura. Muchas de ellas no cuentan con condi-
ciones mínimas para ofrecer un servicio educativo adecuado, ni con recur-
sos materiales suficientes, espacios pedagógicos apropiados, laboratorios o 
aulas de cómputo que contribuyan al desarrollo integral del aprendizaje. La 
cobertura y disponibilidad de las instituciones educativas para estudiantes 
pertenecientes a pueblos originarios es limitada, ya que no todas las escuelas 
se ubican cerca de las comunidades, y aquellas que si lo están no siempre 
ofrecen los tres niveles educativos (nivel, primaria y secundaria). 

De acuerdo con el informe N°174 de la Defensoría del Pueblo (2016), 
no todas las instituciones registradas por la DIGEIBIRA y el MINEDU 
brindan educación completa hasta sexto grado. En visitas realizadas a tres 
escuelas unidocentes EIB (Congota, y Saccsahuillca, Apurímac, y Hanjoyo, 
Cusco), se constató que solo ofrecen EIB hasta cuarto grado. En consecuencia, 
padres, madres o tutores a cargo deben buscar otras instituciones para que 
sus hijos e hijas continúen sus estudios, lo que implica desplazamientos a 
zonas lejanas. Esta situación lleva a que numerosos estudiantes abandonen la 
escuela al concluir el cuarto grado, pues la institución primaria más cercana 
suele encontrarse a una distancia considerable

El problema se agudiza aún más al pasar del nivel primario al secun-
dario, ya que en muchas localidades no existen escuelas de nivel secundaria 
cercanas. Por ello, los estudiantes se ven obligados al trasladarse grandes 
distancias o depender de familiares que vivan próximos a una institución 
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educativa, lo cual implica gastos de transporte, alimentación, alojamiento y 
otros. Como señala la Defensoría del Pueblo (2016), estas dificultades des-
motivan la culminación de educación básica. En la misma línea, UNICEF 
(2015) advierte que las y los escolares rurales enfrentan múltiples riesgos 
durante sus desplazamientos, debidos a las condiciones climáticas extremas, 
caminos inseguros y falta de transporte, lo que incrementa las probabilidades 
de abandono escolar.

Un último estudio desarrollado por MINEDU (2024) pone en eviden-
cia que, en los tres niveles educativos (inicial, primaria y secundaria), tanto 
las escuelas EIB de fortalecimiento como las de revitalización continúan 
enfrentando serias dificultades para acceder al servicio de internet. El nivel 
más crítico es el de inicial, donde solo el 10,23% de las instituciones edu-
cativas dispone de este servicio. Asimismo, aunque la carencia de sistemas 
de desagüe es menor en términos porcentuales, sigue siendo preocupante 
que existan escuelas que funcionen sin este servicio básico. De igual modo, 
se registran limitaciones en el acceso a agua potable y energía eléctrica, lo 
que demuestra que aún persisten brechas significativas en las condiciones 
de infraestructura necesarias para garantizar un entorno educativo adecuado 
y seguro.

Deficiente gestión descentralizada y falta de trabajo cooperativo
La gestión educativa es fundamental para garantizar servicios de cali-

dad y promover una educación equitativa y competitiva. En el caso de EIB, 
los desafíos identificados exigen una gestión descentralizada con enfoque 
territorial, que reconozca las particularidades de los pueblos originarios: 
sus prácticas, valores, cosmovisiones, lengua predominante y características 
de las familias. Según la Comisión Económica para América Latina y el 
Caribe (CEPAL, 2023), la gestión educativa debe incorporar la dimensión 
social, considerando la influencia de la cultura en los procesos de enseñan-
za-aprendizaje; por ello, resulta indispensable conocer las características de 
cada grupo cultural antes de implementar un sistema educativo bilingüe. 
Sin embargo, en el Perú, la gestión descentralizada del sistema educativo 
sigue siendo débil. 

En el marco del proceso de descentralización iniciado en 2002, y conso-
lidado conceptualmente desde 2009, la UNESCO (2017) plantea el tránsito 
de un enfoque sectorial a uno territorial, orientado al ciudadano y articu-
lado entre los tres niveles de gobierno, Bajo este esquema, el Ministerio 
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de Educación asume el rol rector, los gobiernos regionales gestionan los 
servicios en sus territorios y los gobiernos locales articulan las políticas y 
su implementación. El objetivo es mejorar la prestación de servicios, los 
aprendizajes y el uso de recursos públicos.

No obstante, la gestión descentralizada en educación ha carecido de 
continuidad y de un enfoque territorial orientado a resultados. El marco 
normativo no delimita con claridad las funciones de cada nivel de gobierno, 
lo que dificulta la prestación del servicio educativo. Asimismo, la articulación 
intergubernamental sigue siendo limitada, lo que impide generar sinergias 
efectivas en la implementación de políticas (UNESCO, 2017). 

El informe de la Defensoría del Pueblo (2016) evidencia persisten-
tes problemas de coordinación interinstitucional, tanto entre los diferentes 
niveles de gobierno como en la articulación de las instancias regionales y 
locales, tales como las Direcciones Regionales de Educación (DRE) y las 
Unidades de Gestión Educativa Local (UGEL). Desde el enfoque de gestión 
descentralizada, el Ministerio de Educación plantea tres ejes para la EIB: 
desarrollo docente, gestión de materiales educativos y mantenimiento de 
infraestructura. Sin embargo, su implementación presenta serias limitaciones. 

Se identifican duplicidades de funciones y escasa coordinación entre 
las DRE y las UGEL, responsables del monitoreo, la gestión educativa y la 
capacitación docente. En este último ámbito, la programación es deficiente: 
en algunos casos, esta se realiza en horario escolar, lo que interrumpe las 
clases. Además, los directores deben desplazarse a gran distancia para realizar 
trámites administrativos, sin contar con recursos suficientes. A ello se suma 
la falta de presupuesto y de personal especializado en EIB, lo que restringe 
la asistencia técnica y pedagógica. 

En cuanto a la contratación de especialistas, el régimen vigente exige 
formación y experiencia en EIB, pero no el dominio de una lengua originaria, 
lo cual limita la pertinencia del acompañamiento pedagógica. Esta omisión 
también se observa en los requisitos para directores de UGEL, pese a que 
deben supervisar y adecuar la política educativa al contexto sociocultural 
(Defensoría del Pueblo, 2016).

La insuficiencia de especialistas agrava la situación. En muchas UGEL, 
un solo especialista atiende múltiples instituciones en contextos multi-
lingües, lo que dificulta el acompañamiento. Por ejemplo, en 60 de las 65 
UGEL con predominio de una lengua originaria, existe solo un especialista 
EIB. En regiones como San Martin, pocos especialistas deben cubrir varias 
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lenguas y cientos de escuelas, evidenciando una sobrecarga que afecta la 
calidad del servicio.

Estas debilidades se hicieron más evidentes durante la pandemia, que 
amplió las brechas entre zonas urbanas y rurales. La falta de conectivi-
dad, recursos tecnológicos y estrategias pertinentes impidió la continuidad 
educativa en comunidades originarias. Estudios recientes (Torres-Acurio 
& Turpo-Chaparro, 2024) muestran cómo la deficiente gestión educativa, 
junto con la discriminación lingüística y la marginación cultural, limitó 
el acceso al derecho a la educación. En la misma línea, la Defensoría del 
Pueblo (2020) señala problemas como el desconocimiento de funciones, la 
escasa articulación con las comunidades y la deficiente gestión de recursos.

En conjunto, estos factores evidencian una gestión descentralizada de 
la EIB aún frágil, desarticulada y limitada. Esta situación impide garantizar 
monitoreo, capacitación y acompañamiento pedagógico oportunos, afectando 
la calidad del servicio educativo y profundizando las brechas que enfrentan 
los pueblos originarios.

7. Conclusiones
A lo largo de este trabajo se ha evidenciado que la Educación Inter-

cultural Bilingüe (EIB) en el Perú constituye un campo complejo y aún en 
construcción, atravesado por avances normativos importante, pero también 
por profundas brechas estructurales que quedan por trabajar no solo a cargo 
de autoridades políticas, ministeriales, gobernadores regionales o locales, 
sino por la sociedad en general. La interculturalidad implica un proyecto 
político y social. Si bien el Estado peruano a lo largo de los años ha incor-
porado políticas públicas, estas iniciativas orientadas a garantizar el derecho 
a una educación pertinente para los pueblos originarios no han logrado 
consolidar una transformación sustantiva del sistema educativo, ni superar 
la lógica centralista, homogeneizadora y asistencialista que históricamente 
ha caracterizado la relación entre el Estado y pueblos originarios.

La EIB ha sido concebida, en muchos casos y desde un inicio como un 
servicio exclusivo para pueblos originarios, que si bien es cierto ha logrado 
proyectarse con las políticas educativas actuales a toda la sociedad peruana, 
aún queda mucho por trabajar. El enfoque intercultural habla de relaciones 
horizontales, diálogo de saberes y reconocimiento mutuo, orientados a des-
montar las jerarquías culturales heredadas del colonialismo. En ese sentido 
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la educación intercultural debe ser una herramienta descolonizadora como 
plantea Walsh (2010) y Tubino (2002), una herramienta descolonizadora de 
conocimiento y construcción de una colectividad, de una ciudadanía plural, 
donde la diversidad cultural sea entendida como fuente de riqueza.

No obstante, los problemas persisten para lograr una verdadera edu-
cación intercultural. La falta de docentes bilingües con una formación ade-
cuada, la insuficiencia de materiales educativos pertinentes, las deficiencias 
en la infraestructura escolar, la débil gestión descentralizada, y la ausencia 
de información actualizada sobre la realidad de las EIB continúan siendo 
problemas estructurales. La última investigación integral sobre la situación 
de las escuelas EIB fue desarrollada por la Defensoría del Pueblo en 2016. 
Si bien en los últimos años se cuenta con datos estadísticos proporcionados 
por el MINEDU, estos no reemplazan la necesidad de contar con estudios 
cualitativos de mayor profundidad que permitan comprender la situación 
actual de las escuelas EIB. En ese sentido, resulta preocupante que haya 
transcurrido casi una década sin contar con evidencia actualizada que permita 
diseñar políticas educativas eficaces y pertinentes.

En base a ello, resulta sumamente necesario que el Ministerio de Edu-
cación (MINEDU) gestione un estudio a profundidad sobre las escuelas EIB 
a nivel nacional, con especial énfasis en recopilar información cuantitativa 
(número de docentes, personal administrativo, especialistas en EIB, infraes-
tructura, servicios básicos, número de estudiantes, lenguas empleadas por la 
enseñanza) y cualitativa, que permitan identificar el grado de satisfacción 
de estudiantes, padres de familia, docentes con la enseñanza EIB, las carac-
terísticas y cualidades de estudiantes a nivel familiar, educativo, además de 
la rutina del profesor/a, la forma de desarrollo de las clases, la metodología 
y pedagogía empleada por clase y el desarrollo de estas, etc. Todo ello per-
mitirá conocer a profundidad la situación de las EIB y orientar políticas y 
presupuestos con base en evidencia. 

Este proceso debería ser liderado por la Dirección de Educación In-
tercultural Bilingüe (DEIB), en coordinación con la Dirección General de 
Educación Básica Alternativa, Intercultural Bilingüe y de Servicios Edu-
cativos en el Ámbito Rural (DIGEIBIRA), las Direcciones Regionales de 
Educación (DRE) y las Unidades de Gestión Educativa Local (UGEL). 
Asimismo, resulta fundamental la participación de especialistas del Instituto 
Nacional de Estadística e Informática (INEI) para la sistematización y ca-
pacitación del personal encargado de la recolección de información, en esa 

153



Educación intercultural bilingüe en el Perú
Natiniel Adonay Fernandez Lagos

misma línea es fundamental mantener una coordinación con organizaciones 
representativas (AIDESEP, FENMUCARINAP, ONAMIAP).

Contar con un diagnóstico riguroso permitirá conocer las particularidades 
de cada escuela EIB y promover acciones coherentes con sus necesidades. 
En este marco, es necesario fortalecer la formación docente, generar incen-
tivos económicos y académicos para jóvenes interesados en especializarse en 
EIB, y ampliar la oferta universitaria en regiones cercanas a comunidades 
andinas y amazonias. Asimismo, se debe mejorar la infraestructura, proveer 
materiales educativos culturales y lingüísticamente pertinentes, y fomentar 
una gestión descentralizada y cooperativa entre autoridades educativas, re-
gionales y locales.

El material educativo debe reflejar el contexto cultural, social y peda-
gógico de las comunidades, evitando la homogenización de conocimiento y 
promoviendo metodologías que respeten la diversidad de cosmovisiones. Del 
mismo modo, la política educativa debe asegurar una participación activa de 
las comunidades y organizaciones representativas (AIDESEP, ONAMIAP, 
FENMUCARINAP) en la toma de decisiones, superando la lógica vertical 
de la consulta formal y promoviendo verdaderas sinergias de colaboración.

Finalmente, construir una educación intercultural bilingüe de calidad 
exige asumir un compromiso social y político. Significa reconocer que la 
EIB no es una concesión del Estado, sino un derecho social que todas y 
todos tenemos derecho a exigir y que el Estado lo garantice y cumpla con 
su realización. Es necesario saldar la deuda pendiente con respecto al acceso 
y realización de derechos, porque los pueblos originarios tienen derecho a 
una educación de calidad. De esta manera será posible avanzar hacia un país 
intercultural, donde la pluralidad lingüística y cultural deje de ser vista como 
un obstáculo e implique riqueza para todas y todos.
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Resumen
La presente investigación analiza el diálogo de saberes en la educa-

ción intercultural bilingüe a partir del caso FORMABIAP (Programa de 
Formación de Maestros Bilingües de la Amazonía Peruana). Sus objetivos 
son examinar este enfoque, evaluar su papel en la revitalización lingüísti-
ca y cultural, describir experiencias pedagógicas concretas como un taller 
sobre plantas medicinales e identificar tensiones entre modelos educativos 
estatales e indígenas. Mediante una metodología de análisis cualitativa de 
documentos institucionales y testimonios, el estudio muestra que el diálogo 
intercultural solo es efectivo con relaciones horizontales y reconocimiento 
epistemológico. Entre los resultados, el caso de FORMABIAP evidencia 
que se pueden desarrollar propuestas educativas alternativas sustentadas 
en pedagogías biosociales estrechamente vinculadas a su territorio. Por su 
parte, el caso específico de los saberes relacionados con las plantas medici-
nales demuestra cómo la pérdida de saberes lingüísticos está estrictamente 
entrelazada con la pérdida de saberes relevantes para la vida en las comu-
nidades indígenas de la Amazonía peruana. Estas perspectivas amplían el 
horizonte de la educación intercultural al revelar que el conocimiento no 
se puede reducir al espacio escolar, sino que surge de la relación dinámica 
entre las personas, los ecosistemas y las memorias colectivas compartidas. 
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Palabras claves: Educación Intercultural Bilingüe; Pedagogía Biosocial; 
Lenguas Indígenas; Revitalización Cultural; Etnobotánica.

Abstract:
This study analyzes the dialogue of knowledges in intercultural bilingual 

education through the case of FORMABIAP (Program for the Training of 
Bilingual Teachers of the Peruvian Amazon). Its objectives are to examine 
this approach, assess its role in linguistic and cultural revitalization, describe 
concrete pedagogical experiences such as a workshop on medicinal plants, and 
identify tensions between state and Indigenous educational models. Using 
a qualitative methodology based on the analysis of institutional documents 
and testimonies, the study shows that intercultural dialogue is only effective 
when supported by horizontal relationships and epistemological recognition. 
Among the findings, the FORMABIAP case demonstrates that alternative 
educational proposals can be developed, grounded in biosocial pedagogies 
closely linked to their territories. The specific case of knowledge related 
to medicinal plants shows how the loss of linguistic knowledge is closely 
intertwined with the loss of knowledge essential for life in Indigenous com-
munities of the Peruvian Amazon. These perspectives broaden the horizon 
of intercultural education by revealing that learning cannot be reduced to 
the school space, but rather emerges from the dynamic relationship among 
people, ecosystems, and shared collective memories.
Keywords: Intercultural Bilingual Education; Biosocial Pedagogy; Indige-
nous Languages; Cultural Revitalization; Ethnobotany.

1. Introducción
La Amazonía peruana es uno de los territorios de mayor diversidad 

biológica y cultural del planeta, y constituye simultáneamente un espacio 
de disputa por los sentidos del desarrollo, la educación y el conocimiento. 
Desde las últimas décadas, diversas instituciones indígenas han promovido 
modelos educativos alternativos que respondan a las necesidades y visiones 
de los pueblos amazónicos. Entre ellas, el Programa de Formación de Maes-
tros Bilingües de la Amazonía Peruana (FORMABIAP) impulsado por la 
organización nacional indígena de pueblos amazónicos (AIDESEP) se ha 
consolidado como una de las experiencias más significativas en América 
Latina (FORMABIAP, 2018; Rahman et al., 2023).
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El surgimiento de propuestas como FORMABIAP responde, en parte, 
a procesos históricos de marginación y despojo cultural hacia los pueblos 
indígenas. La educación clásica occidental tiende a marginar, desintegrar y 
colonizar las culturas indígenas, lo que puede conducir a un verdadero epis-
temicidio, estrechamente vinculado al ecocidio. Esta situación ha generado 
desigualdades persistentes en el acceso a la educación y en el reconocimiento 
de los conocimientos propios, especialmente en relación con el manejo del 
territorio, las plantas medicinales, la vida espiritual y la oralidad. En años 
recientes, el concepto de diálogo de saberes ha cobrado centralidad como 
un mecanismo para articular conocimientos indígenas y científicos en con-
diciones de respeto, complementariedad y reciprocidad (Acosta et al., 2025).

Desde esta perspectiva, FORMABIAP no puede ser entendido úni-
camente como un programa técnico de formación docente, sino como una 
comunidad educativa indígena en la que se producen, reproducen y transfor-
man saberes, valores y formas de relación con el territorio. Tal como mues-
tran estudios recientes, la experiencia formativa en FORMABIAP articula 
dimensiones pedagógicas, sociales, corporales y espirituales, configurando un 
espacio colectivo de aprendizaje que trasciende los marcos convencionales 
de la educación superior occidental (Rahman et al., 2023).

El presente artículo analiza las implicancias educativas, epistemológicas 
y sociopolíticas de este diálogo entre tradiciones de conocimiento. Asimis-
mo, discute los desafíos contemporáneos para la revitalización lingüística y 
cultural en la Amazonía peruana.

a. Educación Intercultural Bilingüe
En Perú, la Educación Intercultural Bilingüe (EIB) está reconocida en 

las políticas nacionales y regionales como un modelo de servicio educativo 
especial para los pueblos indígenas, acorde a su cultura y a sus necesidades 
(García, 2004; AIDESEP, 2010). Hasta la fecha ha logrado avances sig-
nificativos en el fortalecimiento de la identidad cultural, la transmisión y 
revitalización de las lenguas originarias y la valoración de los conocimien-
tos indígenas. No obstante, aún existen numerosos retos para garantizar el 
derecho de los niños y niñas indígenas a recibir una educación de calidad y 
culturalmente pertinente.

La EIB, como parte del ejercicio de los derechos de los pueblos indí-
genas y amparada en normas nacionales e internacionales (Ley General de 
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Educación y Convenio 169 de la OIT), es una alternativa a los modelos 
educativos hegemónicos, homogeneizantes y monolingües que deterioran 
la identidad y la cultura de los pueblos indígenas y es también un elemen-
to fundamental para el empoderamiento cultural, político y organizativo 
de los pueblos indígenas. En el caso específico de la Amazonía, tiene una 
especial relevancia para contrarrestar el deterioro de un ecosistema clave a 
nivel global, así como para reducir los conflictos socio ambientales, y para 
mantener la diversidad cultural y construir sociedades más justas, sostenibles 
y policéntricas (Milligan et al., 2025).

Desde una mirada crítica, la EIB no puede reducirse a una política 
compensatoria ni a la mera traducción lingüística del currículo nacional. La 
experiencia de FORMABIAP muestra que la EIB se construye en la vida 
cotidiana, en las prácticas comunitarias, en la relación con el bosque y en los 
vínculos intergeneracionales. En este sentido, la formación docente indígena 
no se limita al aula, sino que se enraíza en contextos sociales y ecológicos 
específicos, donde el conocimiento se aprende haciendo, observando y par-
ticipando colectivamente (Rahman et al., 2023).

En la Amazonía peruana la brecha educativa entre los pueblos indígenas 
y la sociedad urbana es muy alta. En la Región Loreto, a nivel rural solo el 
1.2% de los niños indígenas de 4° grado (9-10 años) alcanzan un nivel de 
lectura satisfactorio, mientras que en los colegios urbanos de la región se 
llega al 12.9 %; la diferencia es aún mayor si se compara con el 30% a nivel 
nacional (Ministerio de Educación, 2022). 

Además de los problemas comunes de la educación rural, como la de-
ficiente infraestructura escolar en las comunidades y la escasez de servicios 
básicos y educativos pertinentes, un factor esencial es la formación inicial 
de docentes en EIB. Según el Ministerio de Educación de Perú, en 2021, 
se requerían alrededor de 25.796 docentes adicionales de EIB a nivel na-
cional para atender todos los niveles de educación básica (inicial, primaria 
y secundaria) (Defensoría del Pueblo, 2021). Datos actualizados a 2025 y 
facilitados por el Ministerio de Educación a la Comisión de EIB del Foro 
Educativo sugieren que esta brecha, aunque sigue siendo considerable, se ha 
reducido a 19.745 docentes EIB. El déficit más crítico se registra en el nivel 
secundario (9.851 docentes), seguido por los niveles de primaria (6.411) e 
inicial (3.213) (Anselmo, 2026). Este déficit no solo se manifiesta a nivel 
cuantitativo sino también en la preparación de los maestros bilingües con 
mayores competencias pedagógicas.
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El Programa FORMABIAP es una institución pionera y referente a 
nivel nacional e internacional en el campo de la EIB. Inició sus actividades 
en 1988, tras la firma de un convenio entre el Ministerio de Educación, la 
Autoridad Regional de Loreto, AIDESEP y la ONG italiana Terra Nuova. 
A partir de ese momento FORMABIAP funciona como el área de EIB en la 
estructura orgánica estatal de la Escuela de Educación Superior Pedagógica 
Pública de Loreto (EESPPL), con sede en la ciudad de Iquitos.

A pesar de los avances normativos nacionales en favor de una educación 
de calidad y pertinente para los pueblos indígenas, persiste una brecha sig-
nificativa de docentes formados en EIB para atender las necesidades de los 
pueblos indígenas amazónicos, especialmente en el departamento de Loreto 
que cuenta con 32 pueblos indígenas (Ministerio de Cultura, 2020). Por 
esta razón, FORMABIAP persiste en la formación inicial y actualización 
de docentes indígenas del ámbito departamental para cubrir esas brechas.

En el marco de la oferta formativa de FORMABIAP se distinguen dos 
líneas principales: una es la formación de jóvenes indígenas de los pueblos 
Achuar, Kukama Kukamiria, Kichwa y Shawi como maestros interculturales 
bilingües de inicial o primaria a través del programa oficial de Formación 
Inicial Docente (FID) en EIB, con una duración de 5 años; la otra es la 
formación dirigida a docentes indígenas en servicio, a través de diplomados 
y cursos de especialización o profesionalización en EIB. Actualmente, se 
está desarrollando una modalidad extraordinaria dentro de la primera línea, 
se trata de un Programa de Formación Profesional que dura 5 años para 
docentes en servicio sin título pedagógico. Este programa se desarrolla en 
tres sedes (San Lorenzo, Iquitos y Nauta) con la participación de profesores 
de los pueblos Achuar, Kichwa, Urarina, Shawi, Awajún, Wampis, Chapra, 
Kandozi, Arabela, Matsés, Yagua y Secoya, en el marco de un convenio con 
el Gobierno Regional de Loreto, de 2024 al 2028.

En el ámbito de la formación de docentes en servicio, se inició en 2022, 
con apoyo de la Agencia Española de Cooperación Internacional para el 
Desarrollo (AECID), el proyecto denominado "Educación Intercultural 
Bilingüe para niños y niñas de los pueblos indígenas Matsés y Urarina de 
la Amazonía Peruana", que ha desarrollado un Diplomado en pedagogía 
intercultural bilingüe y educación comunitaria, dirigido a maestros y maestras 
Matsés y Urarina, incluyendo la elaboración de materiales educativos per-
tinentes (FORMABIAP, 2024).
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b. Etnobotánica y revalorización de la medicina tradicional
En la actualidad se observa la pérdida progresiva de la memoria y cul-

tura ancestral de los pueblos indígenas amazónicos debido a los procesos de 
transculturación (Alexandrino Ocaña, 2023). Al entrar en contacto con la 
sociedad occidental las nuevas generaciones progresivamente van perdiendo 
muchos de los conocimientos y prácticas que tenían sus abuelos y padres, 
entre otras cosas, por ir a la escuela y por los cambios que el contacto con 
la sociedad envolvente trae; es frecuente observar que, frente a una enfer-
medad común como gripe o resfrío, los jóvenes desconocen las plantas me-
dicinales empleadas en su tradición, debido a la perdida en la transmisión 
intergeneracional de los conocimientos. El alejamiento de los jóvenes de 
sus comunidades nativas en la búsqueda de mejores condiciones de vida 
y oportunidades de trabajo genera también que ellos ya no regresen a su 
comunidad, por lo que se pierde la posibilidad de realizar dicha transmisión 
del conocimiento (Bussmann, 2013).

Frente a este proceso, las comunidades amazónicas han empezado a 
proponer distintas respuestas para evitar la pérdida de su cultura y sabiduría 
(Ruíz et al., 2004). Una de ellas es el registro de las plantas medicinales. 
La pérdida de conocimientos relacionados con las plantas medicinales no 
solo representa una amenaza para la diversidad cultural y los conocimientos 
ecológicos, sino también es un síntoma de la fragmentación de las culturas 
humanas, la urbanización acelerada y la pérdida de las lenguas tradicionales. 
Este declive compromete no solo el conocimiento práctico de las plantas, 
sino también un sustrato necesario para mantener un importante vínculo 
con sus raíces culturales y ecológicas. Abordar esta pérdida requeriría un 
enfoque que no solo busque recopilar conocimientos botánicos específicos, 
sino también apoyar el vínculo con el propio territorio (Kirkland, 2012).

A raíz de la pandemia del Covid-19, muchos pueblos indígenas pro-
fundizaron en la revaloración de su medicina tradicional. Gracias al uso de 
diferentes plantas fueron capaces de minimizar el impacto de la enfermedad 
en sus comunidades en los momentos en que en Perú el Sistema Nacional 
de Salud estaba totalmente colapsado (Martín Brañas et al., 2022; Shiratori 
& Fabiano, 2025).

En el contexto de la etnobotánica, como investigación académica para 
recuperar y preservar conocimientos botánicos, a menudo se observa una 
recopilación de datos que descuida la importancia de las sabidurías locales y 
las relaciones profundas con el mundo vegetal. Las narraciones relacionadas 
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con las plantas, los rituales de preparación y otras formas de interacción con 
ellas a menudo son marginados (Tresca et al., 2020).

Además, reconocemos que el enfoque pedagógico tradicional a menudo 
objetiviza la naturaleza y las plantas, perpetuando un enfoque dominante, 
extractivista y oportunista hacia el medio ambiente que surge de las epis-
temologías occidentales. Esto conduce a descuidar el sistema de valores 
tradicional (DDe Melo et al., 2022).

Partiendo del concepto de diversidad biocultural, el trabajo con las 
plantas locales permite una revitalización de las cosmologías y de los valores 
culturales de los diversos pueblos a través de la aplicación de las sabidurías 
tradicionales en contextos reales, contribuyendo así a su perpetuación y 
adaptación en respuesta a los desafíos contemporáneos, como el cambio 
climático y la pérdida de biodiversidad (Redvers et al., 2022).

La profunda relación con la naturaleza y la noción de que el ser humano 
está en permanente diálogo y negociación con todos los demás seres que 
la integran, es inherente a las culturas indígenas amazónicas. No obstante, 
las dinámicas económicas y sociales que viene imponiendo el contacto con 
el resto de la sociedad, están contribuyendo a aumentar la degradación del 
ambiente y los recursos naturales vitales para estos mismos pueblos. Preci-
samente la educación oficial monolingüe y homogénea, ha ido promoviendo 
modelos culturales que rompen la relación ancestral de equilibrio entre el 
ser humano y la naturaleza. Desde el enfoque de la Educación Intercultural 
Bilingüe, es importante tomar conciencia sobre la problemática ambiental 
y la adopción de actitudes ambientalmente responsables, poniendo en valor 
las propias cosmovisiones indígenas y mostrando la relevancia de los co-
nocimientos y prácticas ancestrales para abordar la problemática ambiental 
local, nacional y global.

c. Pedagogía biosocial y aprendizaje territorial
La experiencia de FORMABIAP puede comprenderse desde lo que 

algunos autores definen como una pedagogía biosocial (Rahman & Barbira 
Freedman, 2024), un enfoque donde el aprendizaje emerge de la interacción 
entre cuerpo, territorio, relaciones sociales y mundo no humano. En este 
enfoque, el conocimiento no es abstracto ni descontextualizado, sino que 
se construye a partir de la participación activa en prácticas comunitarias 
como la pesca, la agricultura, el uso de plantas medicinales, los rituales y la 
convivencia intergeneracional.
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Esta pedagogía reconoce que los procesos educativos están profunda-
mente vinculados a la salud del territorio y a la continuidad de la vida social 
y cultural en esos territorios ancestrales. Así, la formación docente indígena 
se convierte en un proceso de cuidado colectivo: del cuerpo, del bosque y de 
la comunidad, que desafía la separación moderna entre naturaleza, sociedad, 
persona y educación.

d. Objetivos del artículo
El presente artículo tiene como objetivos: 1) Analizar la concepción 

del diálogo de saberes en el marco de la educación intercultural indígena; 2) 
Examinar el rol de FORMABIAP en la revitalización cultural y lingüística; 
3) Presentar ejemplos específicos como el caso de las plantas medicinales; 4) 
Identificar desafíos y tensiones contemporáneas entre modelos educativos 
estatales y visiones indígenas.

2. Materiales y metodos
El presente estudio se inscribe en un enfoque cualitativo interpretativo, 

orientado a comprender en profundidad la experiencia de FORMABIAP 
en el marco de la Educación Intercultural Bilingüe en la Amazonía peruana. 
Este enfoque resulta pertinente cuando el interés principal es analizar sig-
nificados, prácticas y procesos en su contexto específico, más que producir 
generalizaciones estadísticas. Como señalan Denzin y Lincoln (2018), la 
investigación cualitativa busca comprender fenómenos sociales desde las 
perspectivas de los propios actores y en relación con su entorno cultural 
e histórico. En este sentido, el objetivo del presente trabajo es analizar un 
caso representativo que permita reflexionar sobre el diálogo de saberes en 
contextos amazónicos.

La investigación se basó principalmente en el análisis de documentos 
institucionales producidos por FORMABIAP, incluyendo planes curriculares, 
materiales pedagógicos, propuestas formativas y textos de sistematización. 
Estos documentos fueron seleccionados por su relevancia para comprender 
cómo el programa conceptualiza y pone en práctica la interculturalidad, la 
formación docente indígena y la articulación entre saberes indígenas y sa-
beres académicos. Asimismo, se incorporaron testimonios orales recogidos 
en publicaciones y espacios formativos vinculados al programa. Estas na-
rrativas fueron consideradas no solo como fuentes informativas, sino como 
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expresiones de experiencias y perspectivas que reflejan formas propias de 
producción y transmisión del conocimiento en contextos indígenas.

El análisis del corpus se desarrolló mediante un análisis de contenido 
temático, siguiendo la propuesta de Bardin (1991), quien define este mé-
todo como un conjunto de técnicas sistemáticas de análisis que permiten 
identificar, organizar e interpretar núcleos de sentido presentes en los textos. 
En una primera etapa se realizó una lectura comprensiva de los materiales; 
posteriormente se procedió a la codificación de temas recurrentes; finalmente, 
estos se agruparon en categorías analíticas articuladas con el marco de la 
interculturalidad crítica.

Un componente específico del estudio fue el análisis de un taller sobre 
plantas medicinales, concebido como estudio de caso dentro de la formación 
docente intercultural. El taller fue organizado en colaboración entre docen-
tes de FORMABIAP y especialistas en plantas medicinales y etnobotánica 
del Centro Takiwasi. Participaron estudiantes en formación provenientes de 
diversos pueblos amazónicos, quienes aportaron conocimientos tradicionales 
vinculados a sus propios territorios y culturas. Metodológicamente, el taller 
combinó: a) Exposiciones dialogadas por parte de docentes y especialistas; b) 
Espacios de intercambio colectivo donde los estudiantes compartieron saberes 
sobre el uso, clasificación y significado cultural de las plantas medicinales en sus 
comunidades; c) Actividades prácticas orientadas a la identificación y reflexión 
sobre las plantas desde perspectivas tanto etnobotánicas como pedagógicas.

Para el presente artículo se analizaron los materiales producidos durante 
el taller (registros escritos, síntesis colectivas y reflexiones de los partici-
pantes), así como las dinámicas de interacción observadas. Este estudio de 
caso permitió examinar de manera concreta cómo se configura el diálogo 
de saberes cuando conocimientos indígenas y académicos se encuentran en 
un espacio formativo estructurado.

Los resultados de la investigación fueron estructurados en torno a los 
siguientes ejes: 1) Diálogo de saberes; 2) Revitalización lingüística; 3) Papel de 
la formación docente indígena; 4) Estudio de caso sobre plantas medicinales 
como espacio concreto de articulación epistemológica; 5) Desafíos actuales.

Un principio metodológico fundamental fue el establecimiento de 
condiciones explícitas de equidad entre las instituciones participantes y 
entre autores indígenas y no indígenas. En coherencia con el concepto de 
diálogo de saberes, se procuró que tanto el taller como la elaboración del 
artículo constituyeran espacios de intercambio horizontal, promoviendo una 
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construcción compartida del análisis y evitando relaciones jerárquicas en la 
producción de conocimiento.

3. Resultados y discusión

a. El diálogo de saberes como proceso político y pedagógico
El diálogo de saberes no es meramente un intercambio informativo, 

sino un proceso político que exige condiciones de igualdad, reconocimien-
to mutuo y protección de derechos colectivos. Solo es posible dialogar si 
se superan las lógicas históricas de superioridad estatal y científica. Esta 
perspectiva coincide con autores como De Sousa Santos (2010), quienes 
plantean la idea de ecologías de saberes, donde ninguna epistemología tiene 
monopolio de la verdad.

Desde esta perspectiva crítica, el diálogo de saberes no puede reducirse a 
un procedimiento metodológico ni a una estrategia pedagógica neutral, sino 
que implica una transformación del campo epistemológico mismo. Supone 
cuestionar la racionalidad dominante que ha subordinado sistemáticamente 
los conocimientos indígenas y reconocer que todo conocimiento está situado 
en matrices culturales, históricas y territoriales específicas. En este sentido, 
el diálogo no ocurre entre saberes abstractos, sino entre sujetos colectivos 
portadores de memorias, prácticas y formas de vida diferenciadas. Además, 
el diálogo de saberes exige condiciones materiales, políticas y éticas: requiere 
relaciones no jerárquicas, respeto a la autonomía cultural y reconocimiento 
de los sistemas propios de validación del conocimiento. Sin estas condi-
ciones, el intercambio se convierte en asimilación o traducción unilateral, 
reproduciendo formas de colonialidad epistemológica en lugar de superarlas.

En el marco de la EIB, esto implica comprender que el diálogo no 
consiste en «integrar contenidos indígenas» en currículos occidentales, sino 
en transformar la estructura misma de la educación, sus finalidades y sus 
criterios de legitimidad del saber. Experiencias como la comunidad educativa 
de formación docente de FORMABIAP muestran que el diálogo de saberes 
puede institucionalizarse cuando la formación se organiza desde las propias 
comunidades y no solo para ellas. En estos casos, el conocimiento pedagó-
gico emerge de la interacción entre territorio, cultura, prácticas productivas, 
lengua y vida comunitaria, configurando una pedagogía biosocial, bajo la cual 
el aprendizaje al situarlo en la relación viva entre personas, ecosistemas y 
memorias colectivas, descentrando el aula como único espacio de producción 
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de conocimiento. De esta manera, el diálogo de saberes pasa de ser discursivo 
a práctico y experiencial: se materializa en metodologías, formas de evalua-
ción, roles docentes y estructuras institucionales que reconocen la autoridad 
epistemológica de los pueblos indígenas. Este tipo de experiencia demuestra 
que la interculturalidad crítica no se limita a la coexistencia de culturas, sino 
que redefine quién enseña, qué se enseña y desde dónde se enseña.

b. La lengua como núcleo del conocimiento indígena
La lengua es un sistema complejo de clasificación del mundo que arti-

cula relaciones entre personas, naturaleza, animales y seres espirituales (He, 
2010). Desde esta perspectiva, la pérdida lingüística no representa solo un 
fenómeno cultural, sino una erosión epistémica profunda que afecta los mar-
cos interpretativos mediante los cuales los pueblos comprenden y habitan su 
realidad. En contextos amazónicos, lengua, territorio y cultura constituyen 
un sistema inseparable; comprender una lengua implica comprender la red 
de significados sociales y ecológicos en la que surge. 

El Programa FORMABIAP se posiciona como un espacio pedagógico 
de resistencia frente a estos procesos de desplazamiento lingüístico. Su pro-
puesta educativa se funda en la revalorización de la herencia cultural indígena, 
entendida como condición para la autodeterminación y para la formación 
de sujetos orgullosos de su historia y comprometidos con el desarrollo de 
sus pueblos. En este marco, la alfabetización en lenguas originarias y la 
producción de materiales educativos propios, tanto en lenguas indígenas 
como en castellano, representan ejes centrales de una política pedagógica 
orientada a restituir el valor social del conocimiento indígena.

La experiencia formativa demuestra que el aprendizaje se vuelve más 
significativo cuando se origina en contextos reales y prácticas culturales 
vivas. Así, el sabio Shawi Alberto Tangoa, de la comunidad de Panán, en el 
río Paranapura, imparte una lección práctica en el terreno de la Comunidad 
Educativa Zungarococha sobre plantas medicinales y sus usos cotidianos. 
Durante la sesión muestra que muchas de estas especies curativas crecen en las 
inmediaciones de las viviendas, lo que evidencia que los jóvenes no reconocen 
plenamente la flora de su entorno inmediato ni, sobre todo, las propiedades 
benéficas de plantas que tienen al alcance de la mano. La actividad permitió 
que los estudiantes tomaran conciencia de la pérdida progresiva de saberes 
útiles de su tradición cultural y de que las fuentes vivas de ese conocimiento 
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se extinguen a medida que desaparecen sus poseedores, una pérdida que la 
tecnología y los medios digitales no pueden sustituir.

Otro ejemplo significativo es el aprendizaje de nociones espaciales en 
contextos cotidianos. En comunidades amazónicas, conceptos como “ade-
lante” y “atrás” se adquieren caminando en fila o ubicándose dentro de una 
canoa, situaciones que articulan lenguaje, corporalidad y entorno. En otra 
experiencia, educadoras del pueblo Ashaninka cuestionaron secuencias di-
dácticas basadas en actividades abstractas previas a la experiencia concreta, 
señalando que los niños comprenden mejor los conceptos cuando primero 
participan en acciones como elaborar recipientes de cerámica o recolectar 
frutos e insectos. Este tipo de observaciones llevó a priorizar metodologías 
que integran observación, imitación y práctica (estrategias propias de la 
socialización indígena) así como formas no verbales de comunicación y el 
valor pedagógico del silencio.

La propuesta pedagógica también incorpora la participación activa de 
sabios y sabias indígenas, personas reconocidas por su comunidad por su 
conocimiento cultural y lingüístico, quienes colaboran en la planificación 
del calendario comunal, en la elaboración de materiales educativos y en la 
enseñanza de la lengua originaria tanto dentro como fuera del aula. Su pre-
sencia cuestiona la idea moderna de que el maestro es el único depositario 
del saber y amplía los espacios de aprendizaje más allá del aula escolar.

Asimismo, FORMABIAP ha impulsado innovaciones metodológicas 
para integrar lenguas indígenas y castellano en la formación docente. Un caso 
ilustrativo es la enseñanza de partes de un curso de Teoría de la Educación 
en lengua Shawi: una docente mestiza impartía contenidos en castellano para 
estudiantes de distintos pueblos, mientras un docente Shawi desarrollaba la 
misma temática en su lengua con estudiantes de su comunidad; posterior-
mente todos se reunían para una fase final común. Esta estrategia permitió 
no solo traducir contenidos, sino producir discurso académico desde la propia 
lengua indígena, fortaleciendo su estatus epistemológico.

El programa también promueve procesos sistemáticos de investigación 
cultural realizados por los propios estudiantes en sus comunidades, con 
el fin de recuperar saberes ancestrales que la escolarización convencional 
había marginado, especialmente en cuanto a plantas medicinales (FOR-
MABIAP, 2008). En estos trabajos de campo, lo estudiantes, acompañados 
por especialistas de cada pueblo, participan de un proceso de reapropiación 
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del conocimiento local y reconstrucción de vínculos entre escuela, familia 
y comunidad.

Finalmente, la producción de materiales educativos interculturales cons-
tituye otro pilar de la propuesta. A lo largo de su trayectoria, el programa ha 
elaborado textos, exposiciones y recursos didácticos en diversos soportes que 
integran contenidos sobre la Amazonía, los pueblos indígenas y su cultura 
material e inmaterial, fortaleciendo así la presencia de las lenguas originarias 
en el ámbito educativo. 

En conjunto, estos ejemplos evidencian que, en la experiencia de FOR-
MABIAP, la lengua no es tratada como una asignatura más, sino como el 
núcleo organizador del conocimiento. Su fortalecimiento implica revitalizar 
memorias colectivas, sistemas de valores y modos de relación con el entorno. 
Por ello, defender las lenguas indígenas no es solo preservar un patrimonio 
cultural, sino sostener formas plurales de conocimiento que amplían los 
horizontes epistemológicos de la educación contemporánea.

c. Formación docente indígena y revitalización cultural
La EIB se presenta como un “puente” entre mundos: un espacio donde 

jóvenes indígenas reciben herramientas académicas contemporáneas sin des-
vincularse de sus raíces. Muchos estudiantes enfrentan un desafío identitario: 
conciliar conocimientos ancestrales con conceptos científicos occidentales. 
La formación intercultural crítica permite transformar esa tensión en una 
oportunidad de agencia cultural.

Uno de los problemas centrales identificados en el sistema educativo 
peruano es la necesidad de fortalecer las competencias pedagógicas de los 
docentes indígenas, elevando de este modo la calidad de la EIB. En este 
contexto se han identificado cuatro causas o factores principales que limitan 
un mayor desarrollo de las competencias en los maestros indígenas:

1. Escasa pertinencia de los currículos para la formación de docentes 
EIB. Aunque el sistema educativo peruano reconoce la EIB y contempla 
la posibilidad de realizar adaptaciones curriculares para cada pueblo, estas 
deben realizarse sobre la base y la estructura del currículo nacional, el cual 
se basa en la epistemología occidental-hegemónica. Esto supone una limi-
tación para el pleno desarrollo de la pedagogía indígena donde los tiempos, 
los lugares y las formas de construir conocimientos son distintas a las del 
modelo occidental.
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2. Escasa disponibilidad de herramientas y guías pedagógicas específicas 
para EIB. En FORMABIAP se desarrolló y se viene aplicando desde hace 
décadas el Método Inductivo Intercultural (MII), que ha sido adoptado 
posteriormente en Brasil, México y otros países de la región. El MII se basa 
en las actividades que la comunidad realiza a lo largo del año y propone 
un aprendizaje vivencial de los niños a través de su participación en éstas, 
vinculando los conocimientos, actitudes y habilidades de la cultura propia 
al logro de las competencias del currículo. Bajo esta filosofía educativa, es 
fundamental la capacidad del maestro de explorar las distintas dimensio-
nes de las actividades comunitarias, donde se manifiestan no solo saberes 
prácticos sino también valores, códigos y relaciones simbólicas que confi-
guran la cosmovisión de cada pueblo. Esto requiere desarrollar estrategias 
diferentes a las que se aplican en la investigación convencional, que tiende 
a individualizar, clasificar y objetivar el conocimiento separándolo de la 
propia experiencia. Sin embargo, actualmente son escasas las herramientas 
y guías para investigación basadas en este enfoque pedagógico que ayuden 
a la formación de docentes EIB.

3. Insuficiente oferta de formación y asesoramiento pedagógico para 
la mejora continua de los maestros EIB en servicio, en sus capacidades y 
habilidades lingüística en castellano y en las nuevas formas discursivas de 
la lengua indígena en la escuela. Muchos de los docentes que trabajan en 
centros EIB, aunque dominan la lengua indígena local por ser su lengua 
materna, no tienen formación específica en pedagogía EIB. En los pueblos 
indígenas más alejados la mayoría de los docentes no están titulados y en 
algunos casos no tienen ningún tipo de formación pedagógica. Aunque las 
autoridades educativas nacionales y regionales promueven la profesionali-
zación, actualización y formación continua de los docentes, apenas existen 
cursos con enfoque de EIB y que aborden de manera específica las necesidades 
y el contexto socio-cultural de los maestros de cada pueblo.

4. Marginalización de la EIB al ser destinada solamente para las po-
blaciones indígenas, mientras que el enfoque de interculturalidad es para 
todo el sistema educativo nacional. En los nuevos planes y políticas de EIB 
en el Ministerio de Educación de Perú se está debatiendo la posibilidad de 
aprobar planes y políticas de EIB para todo el sistema educativo que podrían 
aplicarse paulatinamente, considerando que todas las regiones albergan 
ciudadanos que hablan algunas de las 48 lenguas indígenas reconocidas 
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por el Estado, esto debido a la masiva movilización de las poblaciones 
indígenas hacia las ciudades en las últimas décadas. 

En su proyecto de tesis, los estudiantes de EIB en FORMABIAP están 
invitados a explorar e investigar un tema vinculado al saber indígena, (como 
la construcción de viviendas tradicionales, la herbolaria, entre otros) no solo 
en su dimensión práctica, sino también desde una perspectiva pedagógica 
centrada en cómo se transmiten estos conocimientos. De este modo, el es-
tudiante no solo se forma en saberes locales y territoriales, sino que además 
reflexiona sobre las formas de transmitirlos desde otros paradigmas; así se 
genera un proceso de recuperación vivo y dinámico que revitaliza estos saberes. 
Varios de estos estudiantes eligen las plantas medicinales como tema de su 
tesis de titulación en EIB: en los archivos de FORMABIAP encontramos 
17 tesis cuyos títulos están relacionados con el uso de plantas medicinales, 
con una predominancia de estudiantes del pueblo kukama kukamiria. Ver 
Tabla 1 a continuación.

Tabla 1. Tesis sustentadas para optar el título profesional de profesor/a de educación 
intercultural bilingüe cuyo título está relacionado con el uso de plantas medicinales.

Nº TITULO DE LA TESIS AUTOR/AUTORA PUEBLO 
INDÍGENA

1 Las plantas medicinales en la localidad 
de Jeberos, pueblo Shiwilu y su trata-
miento como contenido curricular en la 
escuela

Max Teddy Chota Velasquez Shiwilu

2 Uso de recursos medicinales en niños de 
0 a 6 años en la comunidad de Monte-
rrico Angoteros – pueblo Kichwa

Neyla Mozombite Sandoval Kichwa

3 Plantas de uso medicinal en la comuni-
dad de Obrero I Zona – pueblo Kuka-
ma Kukamiria

Juan Manuel Vásquez 
Murayari,
Janeth Murayari Ihuaraqui

Kukuma 
Kukamiria

4 Rescate de conocimientos y prácticas 
sobre plantas medicinales para curar las 
enfermedades más comunes de los niños 
y niñas en las comunidades de Lupuna, 
Lisboa y Bagazán en el pueblo Kukama 
Kukamiria

Gloria Noemí Guzmán 
Pacaya,
Eri Tamani Pacaya

Kukama 
Kukamiria

5 La siembra y uso de plantas medicinales 
en la institución educativa primaria in-
tercultural bilingüe en la comunidad de 
Shansho Cocha del pueblo Achuar

Abel Santiak chayat Achuar
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6 Siembra de plantas medicinales y su 
tratamiento en la I.E. Nº 62244 de la 
comunidad de Ajachim – quebrada 
Cangaza – pueblo Awajún

Calixto Tiwi Vilchez Awajún

7 Recopilación de las plantas medicinales, 
su uso y manejo en la comunidad de 
Chosica del pueblo Wampis

Ramiro Perez Ramirez Wampis

8 Preparación de remedios con cortezas y 
resinas de plantas medicinales en la co-
munidad de Parinari del pueblo Kuka-
ma Kukamiria

Dora Almendra Rodriguez 
Fasabi

Kukama 
Kukamiria

9 Tratamiento de la malaria con plantas 
medicinales en la comunidad de San 
Jorge del pueblo Kukama Kukamiria

Zoila Flor Grimaneza Ahua-
nari Upari

Kukama 
Kukamiria

10 Curaciones con plantas medicinales y 
otros recursos para el desarrollo de ha-
bilidades en el niño y la niña Shawi de 
0 a 6 años, comunidad de Soledad, río 
Yanayacu

Deivis Adrian Torres Inuma Kukama 
Kukamiria

11 Tratamiento de la leishmaniasis con 
plantas medicinales y medicina occi-
dental, en la comunidad de Santa María 
– distrito de Cahuapanas, provincia de 
Datem del Marañón, región Loreto

Abraham Hidalgo Chanchari Shawi

12 Uso de plantas medicinales para curar 
mordedura y picadura de víbora en la 
comunidad de Betsaida – pueblo Kuka-
ma Kukamiria

David Cristian Yumbato Pan-
duro

Kukama 
Kukamiria

13 Curaciones de enfermedades con hojas 
de plantas medicinales en la comunidad 
de Parinari, río Marañón del pueblo 
Kukama Kukamiria

Giovani Aldair Vela Silva Kukama 
Kukamiria

14 La medicina tradicional Awajún en el 
tratamiento de enfermedades comunes 
en la comunidad de Numpatkain, distri-
to de Imaza, provincia de Bagua, región 
Amazonas

Luis Kunchikui Acuts Awajún

15 Uso de mucura y chiric sanango en la 
comunidad de Obrero I Zona, Río Pui-
nahua – pueblo Kukama Kukamiria

Axi Chujutalli Linares Kukama 
Kukamiria

16 Recuperación y revaloración de los co-
nocimientos y el uso de plantas medici-
nales del pueblo Chapara

Kasimoro Tanchima Tirko
Mateo Totarica Mando

Chapara
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17 Salud y cuidado del cuerpo en la mujer 
Awajún

Matilde Catip Tawan Awajún

Fuente: Elaboración propia a partir de los datos de secretaria académica y titula-
ción del FORMABIAP

d. Un caso práctico: las plantas medicinales
El caso específico de los saberes relacionados con las plantas medicinales 

demuestra cómo la pérdida de saberes lingüísticos está estrictamente entre-
lazada con la perdida de saberes relevantes para la vida en las comunidades 
indígenas de la Amazonía peruana. En este ámbito, desde 2024 FORMA-
BIAP ha establecido una alianza con el Centro Takiwasi, institución que 
apoya y facilita el rescate de conocimiento tradicionales relacionados a las 
plantas medicinales en el marco del biocomercio a través de su laboratorio 
de productos naturales (Noejovich, 2013)

En el marco de esta alianza en enero 2025 se desarrolló un taller sobre 
plantas medicinales en la Escuela de Educación Superior Pedagógica Pública 
en Iquitos, como un espacio de formación y reflexión dirigido a docentes 
Urarinas y Matses estudiantes del Diplomado en pedagogía intercultural 
bilingüe, así como a tesistas de EIB del programa FORMABIAP. La pro-
puesta tuvo un doble propósito: por un lado, diseñar contenidos y estrategias 
para el tratamiento didáctico del uso de plantas medicinales en contextos 
de EIB; por otro lado, sistematizar los contenidos, estrategias y logros del 
proceso formativo, integrando la experiencia práctica con una reflexión crítica 
sustentada en la literatura académica.

Inicialmente se planteó que los participantes conocieran el estado ac-
tual de las investigaciones etnobotánicas sobre plantas medicinales y las 
principales publicaciones relativas a los saberes amazónicos (Schultes & 
Raffauf, 1990; Balick & Cox, 1996; Vandebroek & Balick, 2012). Asimismo, 
se buscó promover una valoración crítica tanto de los avances científicos 
como de la riqueza y complejidad del conocimiento indígena, incentivando 
la incorporación de los saberes propios en la práctica pedagógica. Este en-
foque se sustentó en la perspectiva del diálogo de saberes y en la necesidad 
de reconocer la legitimidad epistemológica de los conocimientos indígenas 
en el ámbito educativo (Battiste, 2002; Turner, 2007).

Metodológicamente, el taller combinó diagnóstico participativo, fun-
damentación teórica y construcción colectiva de propuestas pedagógicas. 
En una primera etapa, los participantes, organizados por pueblos y cuencas 
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-Matses, Urarina (río Corriente y río Chambira), Kukama Kukamiria, Ki-
chwa y Shawi-, sistematizaron información sobre plantas maestras y plantas 
de uso común, considerando sus denominaciones en castellano y en lengua 
indígena, ubicación, formas de cuidado, usos y enseñanzas asociadas. También 
reflexionaron sobre el estado actual de la transmisión de estos conocimientos 
en niños y niñas, el rol de la escuela y de los servicios de salud, y la valo-
ración comunitaria de las plantas medicinales. Este diagnóstico evidenció 
una marcada heterogeneidad en los saberes previos y en los procesos de 
transmisión intergeneracional, así como la vulnerabilidad de ciertos cono-
cimientos, especialmente los vinculados a plantas maestras, en línea con lo 
señalado por Cox (2000) y Vandebroek y Balick (2012) respecto a la erosión 
del conocimiento etnobotánico.

En una segunda fase, los facilitadores del taller presentaron contenidos 
sobre etnobotánica y uso de plantas medicinales, articulando la literatura 
científica (Schultes & Raffauf, 1990; Balick & Cox, 1996) con experiencias 
amazónicas contemporáneas. La discusión se orientó a problematizar la relación 
entre ciencia académica y saberes indígenas, planteando interrogantes sobre el 
reconocimiento, la validación y las posibilidades de cola0ción para la sistema-
tización y difusión de conocimientos locales. Estas reflexiones favorecieron un 
análisis crítico de las metodologías de investigación y de las potencialidades 
de enfoques descolonizadores en el ámbito educativo (Battiste, 2002).

Posteriormente, cada grupo socializó los resultados de su diagnósti-
co, generando un intercambio reflexivo sobre convergencias, divergencias y 
desafíos comunes. Este proceso promovió la expresión tanto en castellano 
como en lenguas originarias, consolidando un espacio intercultural efectivo.

A partir de estos insumos, los grupos diseñaron Jornadas Pedagógicas 
Integradas orientadas a incorporar el conocimiento sobre plantas medicinales 
en el currículo de educación inicial y primaria. Las propuestas incluyeron 
estrategias como la observación directa en jardines escolares, la elaboración 
de herbarios y registros gráficos, el mapeo territorial de zonas de recolección 
y la integración de contenidos en áreas como Matemática, Comunicación y 
Personal Social. Estas iniciativas se alinean con los planteamientos de Etkin 
(1994) y Howard (2003) sobre la pertinencia de la etnobotánica escolar como 
estrategia para articular saberes locales y educación formal. La planificación 
contempló el desarrollo de competencias vinculadas con la identificación de 
prácticas curativas, el registro y análisis de datos, la interpretación de textos 
y la valoración del conocimiento comunitario.
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El proceso formativo se caracterizó por una metodología participativa 
que aseguró la implicación activa de todos los asistentes. La exposición de 
diagnósticos, las dinámicas lúdicas y las actividades prácticas contribuyeron 
al fortalecimiento de habilidades comunicativas, colaborativas y reflexivas, 
así como a la consolidación de la autonomía docente.

Entre los principales logros se destaca el fortalecimiento del inter-
cambio de conocimientos entre docentes, investigadores y participantes, lo 
que favoreció una mayor valoración de los saberes tradicionales. Asimismo, 
se reafirmó el papel estratégico de la escuela como espacio para la preser-
vación y revitalización cultural, particularmente frente a los procesos de 
homogeneización derivados de la expansión de sistemas formales de salud 
y educación. Las propuestas elaboradas evidenciaron la viabilidad de una 
integración curricular interdisciplinaria que articule conocimientos indígenas 
y contenidos escolares. En este marco, los docentes interculturales bilingües 
reconocieron su rol como mediadores entre comunidad, especialistas en 
plantas y sistemas institucionales, consolidando su función como actores 
clave en la preservación y transmisión de saberes culturales (Turner, 2007; 
Battiste, 2002).

En síntesis, la articulación de metodologías participativas, diálogo in-
tercultural y fundamentación científica permitió no solo fortalecer la trans-
misión de conocimientos sobre plantas medicinales, sino también avanzar 
en su incorporación sistemática en la práctica educativa formal. Este proceso 
contribuye a la preservación cultural, al desarrollo de competencias inter-
culturales y a la construcción de aprendizajes significativos en contextos 
escolares amazónicos.

e. Desafíos actuales
Entre los principales desafíos identificados para el fortalecimiento de la 

EIB en la Amazonía peruana se encuentran factores estructurales, políticos, 
ambientales y epistemológicos que interactúan entre sí y condicionan la 
viabilidad de proyectos educativos indígenas sostenibles.

i. Persistente brecha estructural entre Estado y pueblos indígenas.
La relación histórica entre el Estado y los pueblos indígenas ha estado 

marcada por asimetrías institucionales, desigualdades territoriales y limita-
ciones en la participación efectiva en la toma de decisiones educativas. Estas 
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brechas se expresan en financiamiento insuficiente, débil continuidad de 
programas, centralización curricular y escasa adaptación a contextos locales. 
La falta de reconocimiento pleno de las instituciones educativas indígenas 
como interlocutores legítimos genera una tensión constante entre políticas 
nacionales homogéneas y necesidades socioculturales diversas. En este contex-
to, la interculturalidad corre el riesgo de reducirse a un principio declarativo 
si no se traduce en redistribución real de poder pedagógico y político.

ii. Presión de modelos extractivistas y amenaza del cambio climático sobre 
territorios y ecosistemas.

La expansión de economías extractivas —mineras, petroleras, forestales 
o agroindustriales— impacta directamente en los territorios amazónicos, 
alterando ecosistemas, redes sociales y sistemas de conocimiento locales. 
Estas dinámicas afectan las condiciones materiales de vida y también los 
procesos educativos, pues erosionan los contextos culturales y ambientales 
que sustentan los saberes indígenas. La EIB se enfrenta así al desafío de 
formar sujetos capaces de comprender críticamente estas transformaciones 
y participar en la defensa informada de sus territorios. 

Por su parte, el cambio climático intensifica los procesos de degradación 
ambiental que repercuten en la disponibilidad de recursos, en los calendarios 
agrícolas y en la transmisión intergeneracional de conocimientos ecológi-
cos. Las variaciones en ciclos estacionales, la pérdida de biodiversidad y la 
alteración de paisajes afectan directamente prácticas pedagógicas basadas 
en la experiencia territorial, que constituyen el núcleo de muchos sistemas 
educativos indígenas. Para la EIB el desafío es integrar enfoques de resiliencia 
socioecológica que articulen conocimientos tradicionales y científicos para 
enfrentar escenarios ambientales inciertos.

iii. Insuficiencia de políticas sostenidas de revitalización lingüística.
Aunque existen marcos normativos que reconocen el valor de las lenguas 

originarias, la implementación efectiva de políticas lingüísticas sigue siendo 
limitada y discontinua. La falta de materiales pedagógicos, programas de 
formación especializada y mecanismos de uso institucional de las lenguas 
indígenas debilita los esfuerzos de revitalización. Persisten presiones socia-
les que favorecen el desplazamiento lingüístico, asociadas a discriminación 
histórica y a la percepción de que el dominio exclusivo del castellano ofrece 
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mayores oportunidades. Además, existen casos en los que docentes no in-
dígenas trabajan en comunidades sin integrar los saberes ni las perspectivas 
indígenas, lo que termina marginando y discriminando estos conocimientos.

f. Formación docente indígena como respuesta estratégica
En sus 38 años de trabajo FORMABIAP ha formado a 786 maestros 

de EIB para los niveles de Inicial y Primaria, pertenecientes a 17 pue-
blos indígenas amazónicos, siendo el más representado el pueblo Kukama 
Kukamiria (178 egresados, 22.65%) seguido por los pueblos Awajún (157), 
Kichwa (110), Ashaninka (106) y Shawi (86). Otros docentes egresados 
pertenecen a los pueblos indígenas Achuar (12), Bóóraá (5), Chapra (3), 
Iquito (1), Kandozi (14), Nomatsigenga (1), Quechua (4), Shipibo Konibo 
(28), Shiwilu (11), Tikuna (29), Uitoto (6) y Wampis (35). Del total de 
egresados, el 72.14% (567) son varones y el 27.86% son mujeres (219). Sin 
embargo, actualmente se están formando docentes en EIB únicamente de 
los pueblos Achuar, Kichwa, Kukama Kukamiria y Shawi que habitan en 
la región Loreto.

Los procesos de capacitación continua también muestran alcance te-
rritorial significativo. Por ejemplo, en una intervención reciente se capacitó 
a 240 docentes de siete pueblos originarios en la provincia del Datem del 
Marañón dentro de un ciclo de profesionalización docente orientado a la 
titulación pedagógica y al fortalecimiento de la enseñanza culturalmente 
pertinente.

La formación docente indígena no solo implica la adquisición de compe-
tencias pedagógicas, sino un proceso más amplio de socialización ontológica 
y política. Los estudiantes de FORMABIAP aprenden a enseñar contenidos 
escolares y, al mismo tiempo, a posicionarse como sujetos colectivos respon-
sables de la transmisión cultural, la defensa territorial y la continuidad de 
los saberes de sus pueblos. Esta formación integra dimensiones lingüísticas, 
ecológicas, históricas y éticas que configuran una identidad profesional dis-
tinta a la del docente convencional.

El maestro intercultural bilingüe no es solo un agente educativo, sino un 
mediador entre mundos, un traductor cultural y un actor político comunita-
rio. Su labor consiste en articular conocimientos indígenas y académicos sin 
subordinación jerárquica, promoviendo procesos educativos que fortalezcan 
la autonomía cultural y la capacidad de decisión de las comunidades.
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Esta dimensión formativa refuerza la agencia indígena colectiva, pues 
transforma la educación en un espacio de reconstrucción histórica y proyección 
política. Así, la EIB se configura como un proyecto estratégico de continui-
dad civilizatoria y justicia cognitiva frente a los desafíos contemporáneos.

4. Conclusiones
El análisis presentado en este artículo demuestra que el caso de FOR-

MABIAP constituye un modelo innovador de educación indígena en el 
Perú, articulando la revitalización cultural con la formación docente y el 
diálogo epistemológico. La experiencia demuestra que los pueblos indíge-
nas poseen sistemas de conocimiento altamente sofisticados relacionados 
con el territorio, la salud, la espiritualidad y la naturaleza, cuya preservación 
es fundamental para enfrentar los desafíos contemporáneos. Asimismo, la 
interculturalidad crítica debe situarse como fundamento indispensable para 
las políticas educativas del país. La articulación entre instituciones indíge-
nas, académicas y estatales debe basarse en prácticas de respeto, simetría y 
reconocimiento de la diversidad epistemológica.

La experiencia de FORMABIAP demuestra que es posible construir 
modelos educativos alternativos basados en comunidades educativas indígenas 
y en pedagogías biosociales profundamente enraizadas en el territorio. Estos 
enfoques amplían el horizonte de la educación intercultural, al mostrar que 
el conocimiento no se limita al ámbito escolar, sino que se produce en la 
interacción viva entre personas, ecosistemas y memorias colectivas.

Al incorporar prácticas educativas indígenas, se promueve una educa-
ción inclusiva y equitativa que respeta y valora las culturas y conocimientos 
tradicionales. Reconoce el derecho de los pueblos indígenas a mantener, 
controlar, proteger, tener acceso a y desarrollar su patrimonio cultural, sus 
conocimientos tradicionales y sus expresiones culturales. Promueve la igualdad 
y la no discriminación al reconocer y valorar los conocimientos y prácticas 
educativas indígenas, contrarrestando así la marginación y la discriminación 
histórica.

Conflictos de intereses: Los autores declaran no tener ningún conflicto 
de intereses con respecto a este manuscrito.
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Resumen
Durante los siglos xx y xxi, los pueblos indígenas se han visto afectados 

con el crecimiento de la población no indígena migrante, la explotación de 
los recursos naturales y la vinculación con la sociedad nacional. Esto ha 
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afectado a sus medios de vida, y sus prácticas culturales tradicionales que 
componían su identidad cultural. Entre las prácticas culturales afectadas 
en mayor medida han sido la transmisión intergeneracional de los saberes 
indígenas, y el uso del idioma propio de los pueblos indígenas. El objetivo 
del presente artículo es es reflexionar sobre el proceso de formación de la 
primera generación de docentes de Educación Intercultural bilingüe de 
los matsigenkas del Manu. Para ello en primer lugar se dará un contexto 
general del desarrollo nacional de la EIB. En segundo lugar, se desarrollará 
el proceso regional de escolaridad y de educación Intercultural bilingüe pro-
movido entre otros actores por el movimiento indígena regional de Madre 
de Dios. En tercer lugar, describirá la experiencia de vida y de educación 
formal de los primeros docentes EIB matsigenka. Por último, a modo de 
cierre se expondrán algunas reflexiones desde las propias apreciaciones de 
los docentes matsigenkas formados durante el primer lustro de la segunda 
década del siglo xxi.
Palabras clave: Educación intercultural bilingüe; docentes matsigenkas, 
matsigenkas del Manu, diglosia
Abstract

Throughout the 20th and 21st centuries, indigenous peoples have been 
affected by the growth of the non-indigenous migrant population, the ex-
ploitation of natural resources, and their integration into national society. 
This has impacted their livelihoods and the traditional cultural practices 
that formed the basis of their cultural identity. Among the cultural practices 
most significantly affected have been the intergenerational transmission of 
indigenous knowledge and the use of indigenous peoples’ own languages. 
The objective of this article is to provide a collective reflection on the tra-
ining process of the first generation of teachers in Bilingual Intercultural 
Education (EIB) for the Matsigenka people of the Manu region. To this 
end, the article will first provide a general context of the national develop-
ment of EIB. Second, it will describe the regional process of schooling and 
Bilingual Intercultural Education promoted, among other actors, by the 
regional indigenous movement of Madre de Dios. Third, it will describe the 
life experiences and formal education of the first Matsigenka IBE teachers. 
Finally, as a conclusion, some reflections will be presented based on the 
assessments of the Matsigenka teachers trained during the first five years 
of the second decade of the 21st century.
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Introducción
Entre el siglo xx y siglo xxi, los pueblos indígenas de Madre de Dios1 

se han visto afectados con los efectos del mito del “gran vacío amazónico” 
(Chirif Tirado, 1984; Santos Granero, 1985; Smith, 1983) que han impli-
cado el crecimiento de la población no indígena migrante a sus territorios 
para la explotación de los recursos naturales y la vinculación con la socie-
dad nacional (Corporación departamental de desarrollo de Madre de Dios 
[CORDEMAD], 1986; O. A. Espinosa De Rivero, 2024; Iviche Quique 
et al., 2003). Esto ha expandido la diferencia colonial y la colonialidad del 
poder y el saber (Lander & Castro-Gómez, 2000; Mignolo, 2005, 2008; 
Quijano Obregón, 2000), que posiciona lo occidental como moderno en 
desmedro de lo indígena como si no tuviera valor ni validez. Esto ha afectado 
sus medios de vida, sus formas de liderazgo (Romio, 2016), sus prácticas 
culturales tradicionales que componían su identidad cultural, la transmi-
sión intergeneracional de los saberes indígenas, la forma de relacionarse el 
entorno ecológico (Varese Druetto, 1979), y el uso del idioma propio de 
los pueblos indígenas debido a la diglosia, o el mayor prestigio social de 
la “lengua colonial (español, portugués, inglés), frente a los idiomas de los 
pueblos indígenas” (Aikman, 2003, p. 52).

Esto ha impactado en la educación indígena, así como en el tipo ideal 
de persona que los pueblos indígenas buscan educar (Trapnell Forero, 1996). 
Asimismo, ha generado una preferencia por parte de los padres y las madres 
indígenas, pero también una relación ambigua por la falta de aprecio por la 
cultura indígena (O. A. Espinosa De Rivero, 2012).  La respuesta oficial se 
ha dado mediante una política pública de educación intercultural y educación 
intercultural bilingüe – EIB, que ha tenido una serie de avances y retrocesos, 
pero que ha sido importante en la experiencia de vida; y, en específico, de 
la educación formal y no formal de los jóvenes indígenas amazónicos del 
sur del Perú.

Debido a lo descrito, nos planteamos como objetivo del presente artículo 
es la reflexionar sobre el proceso de formación de la primera generación de 
docentes de Educación Intercultural bilingüe de los matsigenka del Manu 
desde la perspectiva de los egresados y egresadas. Para ello en primer lugar se 
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dará un contexto general del desarrollo nacional de la EIB oficial peruana. Es 
decir, la propuesta del Estado peruano entorno a la educación de los pueblos 
indígenas amazónicos. Cabe señalar que esto no significa el agotamiento de 
otras opciones paralelas implementadas por otras organizaciones como puede 
ser la sociedad civil o el propio movimiento indígena. En segundo lugar, se 
desarrollará el proceso regional de escolaridad y de educación intercultural 
bilingüe promovido entre otros actores por el movimiento indígena regional 
de Madre de Dios. En tercer lugar, se narrará de primera voz las experiencias 
de vida y de educación formal de los primeros docentes EIB Matsigenka. Por 
último, a modo de cierre se expondrán algunas reflexiones desde las propias 
apreciaciones de los docentes matsigenka formado durante el primer lustro 
de la segunda década del siglo xxi.

Para lograr los objetivos mencionados empleamos una metodología de 
tipo cualitativa mediante dos técnicas principales que se asocian a los dos 
primeros objetivos específicos. Para el desarrollo del tema del proceso na-
cional y regional de la educación intercultural bilingüe empleamos la técnica 
de revisión bibliográfica. Por un lado, para la EIB nacional se emplearán de 
Madre de Dios organizado en la figura de la federación. Asimismo, para la 
construcción de experiencias de vida y educativas hemos aplicado la técni-
ca de grupo focal con dos egresados matsigenka, un hombre y una mujer. 
Una distinción para tomar en cuenta que el primero es miembro de una 
comunidad del interior del Parque Nacional del Manu – PNM, y la segunda 
es miembro de una comunidad de la zona de amortiguamiento del PNM. 
Ambos forman parte de los primeros egresados matsigenka del Manu de un 
programa de Educación Básica Bilingüe Intercultural (EBBI). En este punto 
vale la pena realizar un par de apuntes metodológicos. El primero es que, si 
bien ambos casos no agotan todas las experiencias de vida y educativas, si 
tienen en mayor o menor medida un grado de representatividad. Aunque, 
también cabe señalar, que la posibilidad de explorar las experiencias del 
resto de las y los egresados no está cerrada. El segundo es que, la coautoría 
de los propios protagonistas de la educación del EIB no es un error ni es 
casualidad. Por el contrario, es una apuesta por el reconocimiento de los 
aportes de los interlocutores en el proceso de construcción del contenido 
del presente artículo.

Para abordar las experiencias de vida y educativas, apelamos a la noción 
de experiencia de la historiadora feminista norteamericana Joan W. Scott, 
quién plantea la experiencia como un medio constitutivo de los sujetos en 
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el que se entraman y reproducen los discursos (Garazi, 2016; Scott, 1991). 
Asimismo, la propuesta de Scott resulta interesante pues cuestiona que los 
procesos de construcción de la identidad de los sujetos, ya que rechaza la 
identidad como algo esencialista, estático y ahistórico. En este caso, lo cir-
cunscribimos a la experiencia de vida y educativa.

La literatura académica ha tratado sobre los pueblos amazónicos y 
sus experiencias con la educación formal de nivel superior en el territorio 
peruano. Algunos textos que se destacan al abordar cómo el acceso a la 
educación superior ha significado el replanteamiento de los ciclos de vida 
indígena y del tipo ideal de persona enfatizando el prestigio social que ahora 
implica para las sociedades indígenas el estudiar en el sistema social, y el 
riesgo de la perdida de la cultura en el caso del pueblo shipibo-konibo (O. 
A. De Rivero, 2012). Otros estudios más recientes contextualizados en los 
procesos de urbanización exploran los cambios en la forma de vida común 
de los jóvenes shipibos yarinenses (Luksic Macchiavello, 2024). Asimismo, 
hay estudios de caso que analizan la experiencia de estudiar en una univer-
sidad pública amazónica no Intercultural del norte para jóvenes indígenas. 
Asimismo, hace un comparativo con la experiencia de los jóvenes no indí-
genas y las estrategias que desarrollan los jóvenes universitarios del pueblo 
indígena awajún (Hidalgo Bonicelli, 2017). Cabe señalar que ambos casos 
muestran procesos de asociatividad interesante de los jóvenes indígenas 
como organizaciones estudiantiles y juveniles, así también organizaciones 
no gubernamentales para lidiar con los cambios e impactos. Otros textos 
proporcionan la perspectiva de los jóvenes indígenas dirigentes de la Ama-
zonía sur peruana sobre la educación superior como un medio de formarse 
como líderes (Houck, 2017).

El desarrollo normativo institucional de la educación intercultural bi-
lingüe (EIB) en el Perú tiene una serie de antecedentes que enunciaremos 
a continuación. Posteriormente, desarrollaremos el proceso propio de la 
EIB en el Perú. En ese sentido, cabe mencionar que, en 1933, existían dis-
posiciones legales que favorecían la utilización del idioma indígena de los 
estudiantes. Esto solo fue nominal, pues no tuvo aplicación práctica ni mayor 
desarrollo. Asimismo, en 1941, el gobierno de Manuel Prado y Ugarteche 
promulgó la Ley Orgánica de Educación Pública N.° 9359, en la que se 
señala la posibilidad de emplear “las lenguas vernáculas como instrumento 
para iniciar a los indígenas en el aprendizaje del castellano y de los hábitos de 
la civilización” (Trapnell Forero, 1985, p. 122). Sin embargo, nada de esto se 
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desarrolló debido a la falta de voluntad político y, por ende, de presupuestos 
para su implementación. 

En la Amazonía, órdenes religiosas católicas y misiones protestantes 
venían ensayando propuestas asimilacionistas de los pueblos indígenas (PPII) 
a la cultura y la sociedad nacional a través de la escolaridad. En el caso de 
las órdenes religiosas católicas2 la educación de la población amazónica se 
había limitado a reducciones indígenas, a los conventos o a visitas esporá-
dicas (García Jordán, 2001). Además, se priorizó el trabajo con la población 
mestiza. Este desinterés fue el patrón hasta mediados del siglo xx, a partir 
de que se empezó a replantear el rol social de la iglesia. Desde 1971, con la 
Coordinación Pastoral Regional de la Selva3, se acordó promover políticas 
a favor de los PPII y una actitud de crítica permanente frente a su trabajo 
misionero entre otras cosas. También, se propuso el estudio de “su historia, 
sus idiomas, su manera de ver el mundo, y de su vida y luchas cotidianas” 
(O. A. Espinosa De Rivero, 2017, p. 47). Específicamente, en el caso de la 
educación de los PPII, el rol social se concretó con el programa del Alto 
Napo iniciado en 1975, entre otros posteriores. 

En el caso de las misiones protestantes vinculadas al tema de educación 
de los pueblos indígenas fueron encabezadas por el Instituto Lingüístico de 
Verano – ILV. Este firmó un convenio con el Estado peruano en junio de 
1945 para realizar estudios sobre “las lenguas indígenas y la recopilación de 
datos antropológicos”. El objetivo era la misión fundamentalista de traducir 
la Biblia y erradicar las prácticas culturales de los pueblos indígenas (Trapnell 
Forero, 1985, pp. 122–133). Cabe apuntar que el ILV fue antecedido por 
los adventistas en la selva central durante la segunda década del siglo xx, 
quienes brindaban servicios de salud y educación (La Serna Salcedo, 2012). 

García Jordán señala que el vínculo del Estado peruano y las misiones 
de organizaciones confesionales respondía a un beneficio mutuo. Por el 
lado de la iglesia católica, buscaba replantear su estrategia misionera, y en 
específico, que se había visto afectada por la pérdida de España de Filipinas 
y el efecto en las misiones que dirigían (García Jordán, 2016, p. 136). Por 
parte del Estado peruano, era de utilidad para la formación de pueblos y 
apertura de caminos o “el avance de la frontera interna”, y la defensa de la 
frontera externa que en el sur resultaba clave (García Jordán, 2016, p. 321)

Hasta 1972, las políticas educativas estatales en el Perú buscaban homo-
genización poblacional entre otras variables a través del idioma. Fue recién 
durante el gobierno de Juan Velasco Alvarado que estas iniciaron un viraje. 
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Las reformas estructurales de este gobierno buscaron el reconocimiento de 
la composición multiétnicas y multicultural del Perú (Aikman, 2003, p. 70), 
así como la descentralización del sistema educativo y la participación comu-
nitaria en la educación formal. A modo de revertir el progresivo etnocidio y 
revitalizar la identidad cultural de los pueblos indígenas, el Estado peruano 
tuvo como hito fundacional de la Educación Intercultural Bilingüe - EIB 
la promulgación de la Ley de Reforma Educativa (Decreto Ley 19326 del 
21 de marzo de 1972), donde se expresa la necesidad de una educación 
bilingüe. Sobre la base de esta ley, se formula una Política Nacional de 
Educación Bilingüe. Sin embargo, la Reforma educativa iniciada en 1972 
no tuvo financiamiento, y tuvo una resistencia importante de los docentes 
sindicalizados (Rojas Rojas, 2024). Además, el golpe del ala reaccionaria de 
la Junta de Gobierno congeló y retrocedió en varias reformas estructurales 
(Aikman, 2003, p. 71).

Más de una década después, entre los años 1985-1989, etapa en la cual 
se da la Resolución Ministerial 1218-85-ED, se empieza con la oficializa-
ción de alfabetos de las lenguas originarias, específicamente, el quechua y el 
aimara; y se crea la Dirección General de Educación Bilingüe Intercultural 
(1987) que, años más tarde, queda desactivada. Simultáneamente, entre los 
años de 1986 y 1988, la confederación de organizaciones indígenas de la 
Amazonía peruana la Asociación Interétnica para el Desarrollo de la Selva 
Peruana (AIDESEP) y el Instituto Superior Pedagógico de Loreto iniciaron 
la coejecución del Programa de Formación de Profesores Bilingües (FOR-
MABIAP)4. Hasta ese momento sólo los institutos superiores pedagógicos 
de Yarinacocha y Puno ofrecían la especialidad (Hidalgo Collazos et al., 2008, 
p. 16). FORMABIAP inició con una propuesta pedagógica y política que 
buscaba formar docentes en conocimientos científicos occidentales y cono-
cimientos indígenas, y a partir de 2004, empezó a cuestionarse las relaciones 
de poder en el proceso de construcción de aprendizajes para no caer en una 
asimilacionismo involuntario (Trapnell Forero et al., 2024, pp. 337–339). 

En la década de los años noventa se destacan tres hechos. El primero 
se dio durante el primer gobierno de Fujimori, en 1991 se creó la Política 
Nacional de Educación Intercultural y de Educación Bilingüe Intercultural. 
El segundo durante el segundo gobierno de Fujimori, entre los años 1995-
2000, se ordenó la creación de la Unidad Nacional de Educación Bilingüe 
Intercultural (UNEBI), dentro de la Dirección Nacional de Educación Inicial 
y Primaria. El tercer hecho fue que, durante este lustro, específicamente, 
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en 1996, se diseñó el Plan Nacional de Educación Bilingüe Intercultural 
(1997-2000). Estos cambios normativos y de diseño institucional, según 
apunta Ruelas Vargas, no surgieron por iniciativa del gobierno, sino que fue 
por presión por parte del Banco Mundial, que exigía que el Perú tuviera una 
política de Educación Bilingüe Intercultural como condición para financiar 
los proyectos de desarrollo; y por parte de especialistas y docentes que pro-
ducían memoriales y reclamos sobre la materia (Ruelas Vargas, 2021, p. 219).

A inicios de la primera década de 2000, durante el gobierno de transición 
de Valentín Paniagua Corazao, se dio un clima político más favorable para 
el desarrollo de la EIB, y se dio inicio al diseño participativo de una política 
nacional de lenguas y culturas en la educación (Trapnell Forero et al., 2024, 
p. 305). Posteriormente, en 2001, durante el gobierno de Toledo Manrique, 
se elabora, el Plan Estratégico 2001-2005 para el futuro desarrollo tanto 
de la educación intercultural como de la Educación Bilingüe Intercultural. 
Además, en 2002, se promulga la Ley N° 27818, Ley para la educación 
bilingüe intercultural. En esta norma se faculta al Ministerio de Educación 
- MINEDU la creación del Plan Nacional de educación Bilingüe Intercul-
tural; la creación de IIEE EIB; la docencia bilingüe y los planes de estudio 
y contenidos curriculares que reflejen la pluralidad étnica. Este mismo año 
la Unidad Nacional de Educación Bilingüe Intercultural del MINEDU se 
convirtió en Dirección Nacional y a partir de este cambio la EBI pasó a 
ser una política educativa del Estado (Ruelas Vargas, 2021). El cambio de 
la categoría de Unidad a Dirección significó recuperar el nivel dentro de 
la jerarquía del sector educación, aunque esto solo significó una cuestión 
nominal, porque no hubo un cambio en las acciones (Trapnell Forero & 
Neira, 2004a, p. 25).

Asimismo, durante el segundo gobierno de García Pérez, se dio otro 
institucional: la fusión de la Dirección Nacional de Educación Bilingüe 
Intercultural y la Dirección de Educación Rural para conformarla Dirección 
General de Educación Intercultural Bilingüe y Rural (DIGEBIR). No es 
en vano mencionar que en el año 2007 desde la sociedad civil se creó la 
Asociación Nacional de Maestros Bilingües Interculturales (ANAMEBI) 
que entre sus acciones ha señalado la debilidad operativa de la DIGEBIR.

Una década después, en el 2011, se promulgó la Ley N° 29735. Ley 
que regula el uso, preservación, desarrollo, recuperación fomento y difusión 
de las lenguas originarias. Sin embargo, esta norma fue reglamentada cinco 
años después, específicamente, el 21 de julio del 2016 por el Ministerio de 
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Cultura. En ese Intervalo, durante el 2015, posterior a una consulta previa 
con los pueblos originarios, se concreta el Plan Nacional de Educación 
intercultural Bilingüe (PLANEIB) al 2021. Este PLANEIB fue validado 
socialmente mediante un proceso de consulta previa (Ccencho Atauje, 2024) 
y aprobado en enero del 2016 por la presencia de funcionarios sensibilizados 
(Betancourt Guerrero, 2025, p. 53).

El último lustro, no solo ha sido turbulento – y de retrocesos- para 
la política peruana nacional, sino también para la institucionalidad de la 
educación intercultural bilingüe. Esto se puede afirmar debido a que, en el 
año 2022, durante el gobierno de Pedro Castillo Terrones, algunas accio-
nes administrativas y viceministeriales buscaron desvirtuar la propuesta de 
EIB. En específico, un oficio emitido por el director de la DIGEIBIR para 
exceptuar la “aplicación del Modelo de Servicio EIB”, y dos resoluciones 
viceministeriales que cambian requisitos y protocolos para la contratación 
y encargatura de puestos directivos en instituciones educativas EIB, donde 
antes se pedía el conocimiento de la EIB y el dominio de la cultura y la 
lengua originaria de los estudiantes (Burga Cabrera, 2022).

Figura 1. Desarrollo de las direcciones EIB en el Perú, 1995-2015

Fuente: (Ruelas Vargas, 2021). Elaboración propia

Durante el 2023, el Ministerio de Educación del Perú mediante su 
Dirección General de Educación Básica Alternativa, Intercultural Bilingüe 
y de Servicios Educativos en el Ámbito Rural (DIGEIBIRA) estuvo de-
sarrollando la actualización de la política de Educación Intercultural Bilin-
güe con visión al 2050. Esto no necesariamente implica la implementación 
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efectiva de los programas de educación intercultural bilingüe, ni conlleva 
un indicador de calidad de la educación a la que se accede. De hecho, según 
estimaciones de la Dirección General de Educación Básica Alternativa, 
Intercultural Bilingüe y Servicios Educativos en el Ámbito Rural (DIGEI-
BIRA) indican que se necesitan 60 mil docentes interculturales bilingües 
para suplir las necesidades de los educantes, y para el mes de agosto del 2021 
la Defensoría del pueblo identificó una brecha de 25 796 docentes a nivel 
nacional. Además, esta última, en el Informe Defensorial N ° 174, indicó 
que contaban con acompañamiento pedagógico en el año 2016 solo el 21 
% de las escuelas EIB, en el 2018 esto paso al 11 % y en el 2019 cayó al 10 
% (D’Angelo Schmid, 2019).

En el balance de implementación del Plan Nacional de EIB de mayo 
del 2022, se señaló que tan solo el 19,5 % de los estudiantes indígenas de 
inicial y el 21,6 % de primaria acceden a una escuela que tiene los tres com-
ponentes fundamentales: 1) cuenta con docentes bilingües formados en EIB, 
2) desarrolla una propuesta pedagógica de EIB; y 3) cuenta con materiales 
tanto en la lengua originaria de los estudiantes como en castellano. La meta 
al 2021 era llegar al doble de las cifras registradas y no solo alrededor del 2 
%: al 36,7 % en inicial y al 47,1 % en primaria.

Según la RNIIEE-EIB, al 2022 existen 78 IIEE en el departamento de 
Madre de Dios registradas como EIB. Estás se distribuyen de la siguiente 
manera en la jurisdicción: 26 en Manu, 8 en Tahuamanu, y 45 en Tambopata. 
También, cabe señalar que, en el caso de la región de Madre de Dios, las 
cifras se presentan en bloque, y no desagregada por tipo de educación. En 
ese sentido, en 2023, según las cifras oficiales, Madre de Dios ejecutó solo 
un 38% en el sector Educación (Infobae, 2024). La información revisada 
no distingue que instituciones educativas son EIB.  

El proceso normativo-institucional reseñado es un esbozo de la EIB a 
nivel nacional. Aunque, este esbozo no agota el proceso de implementación, 
nos permite apuntar que el proceso no ha tenido la estabilidad normativa 
institucional ni los avances necesitados por la ciudadanía. Se podría apuntar, 
como un balance general de los 54 años de la EIB oficial, que la cobertura 
ha sido limitado, el presupuesto y la capacitación de las y los docentes in-
suficiente, y su ámbito de acción restringida al área rural y el nivel básico 
primario (Trapnell Forero & Neira, 2004a, p. 12; Trapnell Forero et al., 
2024, p. 308). Así también cabe señalar que el proceso solo ha tenido tres 
momentos políticos favorables o con voluntad política del Estado perua-
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no para implementar la EIB: en 1972, con la promulgación de la primera 
norma; en la década inicial de 2000, con el diseño participativo de políticas 
nacional de lenguas y en el 2015 con la consulta previa para la aprobación 
del PLANEIB. En ese sentido, la gobernanza educativa indígena a escala 
nacional tuvo una constante falta de respaldo político del diseño normativo 
institucional, así como un limitado involucramiento del movimiento indíge-
na en el diseño y aprobación de las normas. Es decir, la toma de decisiones 
sobre la educación de los pueblos indígenas ha estado en manos ajenas al 
movimiento indígena.

Cuadro 1. Número de instituciones educativas EBI - Amazonía.

Región N° de IE Lengua
Cusco 40 Machiguenga, Yine, Asháninka
Junín 166 Asháninka, Nomatsiguenga
Loreto 309 Quechua, Chayahuita, Tucana, Bora, Shipibo, Yine, Kukama, 

Kukamiria, Yagua, Candoshi, Huambisa, Achuar, Shapra, Ki-
chwa, Huitoto, Secoya

Madre de 
Dios

35 Aranakareni, Kichwa, Ese Eja, Shipibo-Conibo, Harakmbut, 
Machiguenga, Amahuaca, Yine

Pasco 51 Asháninka

Ucayali 187 Shipibo, Asháninka, Yine, Amahuaca, Machiguenga
Total 788

Fuente: Base de datos de la Dirección de Educación Bilingüe Intercultural (2003). 
Elaboración  (Ruelas Vargas, 2021)

2. El desarrollo regional de la EIB en el siglo xx
A inicios del siglo xx, en 1910, Orden de Predicadores (Dominicos) 

iniciaron el proceso de contacto inicial con los diferentes pueblos indígenas 
del sur del territorio peruano, y establecieron estaciones en puntos estratégicos. 
Como apuntan Alexiades y Peluso, durante el auge y caída de la fiebre del 
caucho y del oro en la Amazonía sur peruana los dominicos intensifican sus 
intentos de evangelización por lo que crean misiones hacienda en Urubamba 
y Madre de Dios: San Jacinto en Puerto Maldonado (1910), Lago Valencia 
sobre el Río Madre de Dios (1930-1944), y El Pilar, también sobre el Río 
Madre de Dios (1937) (Iviche Quique et al., 2003, p. 100); y en el Alto Ma-
dre de Dios, la primera misión fue Kaichihue (1942:) (Iviche Quique et al., 
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2003, p. 82) y que tras ser llevada por el río se reubico en Shintuya en 1957 
(Aikman, 2003, p. 75). La misión hacienda, se convirtió en un espacio en 
el que los indígenas eran agrupados por los religiosos sin mayor distinción, 
e insertan la escuela que «provee una educación monolingüe, interesada 
exclusivamente en el conocimiento de "afuera"» (Aikman, 2003, p. 123). 

En la década de 1950, el Ministerio de Educación de la República del 
Perú estableció escuelas para la población de zonas rurales del departamento 
de Madre de Dios, pero que no beneficiaron a los pueblos indígenas. En 
1953, los dominicos fundaron dos organizaciones la Asociación para Mi-
sioneros Seculares (MISEMA) que fue un grupo móvil de educadores, y la 
Red Escolar de la Selva Sur Oriente Peruano (RESSOP)5 que conllevo una 
segunda etapa de las misiones dominicas. Esto consolido la posición de la 
orden religiosa que encargaría del proceso de escolaridad de los PPII en la 
Amazonía sur peruana mediante la participación de misioneros docentes 
laicos. Entre los sesenta y setenta, los arakmbut que residían en la misión de 
Shintuya la abandonaron mientras que los misioneros religiosos se abocaron 
a los “relativamente aislados matsigenka y otros pueblos en el parque nacional 
Manu, al este y noreste de Shintuya” (Aikman, 2003, p. 103). En paralelo, los 
misioneros del ILV ingresaron al Karene. Ambos procesos de evangelización 
utilizaron la medicina occidental para ganar la confianza de los indígenas 
que sufrían epidemias debido a la expansión de los actores económicos ex-
tractivistas que portaban enfermedades contagiosas (Iviche Quique et al., 
2003, p. 85) para los que sus sistemas inmunológicos no estaban preparados.

En la década de 1970, el ILV desarrollo una escuela bilingüe en la 
comunidad nativa del pueblo indígena Arakmbut de Puerto Alegre. Esta 
escuela fue dirigida por un maestro nativo que formado en la escuela pri-
maria dominica de Shintuya, y que conocía algo de español. Esta escuela 
destacaba el idioma indígena y la participación de los maestros locales, pero 
que no tuvo acogida en esa comunidad donde imperaba la necesidad de 
comunicación en castellano (Aikman, 2003, p. 79). Posteriormente, en los 
años ochenta, Puerto Alegre se trasladó río abajo y refundó como Puerto 
Luz y la escuela pasó a control directo de misioneros laicos de la red de los 
dominicos (Aikman, 2003, p. 81).

Para los años ochenta, las instituciones educativas que se encontraban 
en las comunidades nativas de los pueblos indígenas de Madre de Dios 
son gestionadas directamente por dos actores externos. Por un lado, el MI-
NEDU mediante sus órganos desconcentrados o – más actualmente- me-
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diante sus órganos descentralizados. Por otro lado, la RESSOP mediante 
sus misiones. Asimismo, a los inicios de los ochenta, surgió la organización 
indígena regional: la Federación Nativa del Río Madre de Dios y Afluentes 
(FENAMAD). Esta fue fundada en 1982. Durante su tercer congreso, en 
1985, dicho gremio identificó como necesidades de las comunidades de los 
pueblos indígenas que representaba, por un lado, la necesidad del acceso y 
patrocinio para la educación secundaria y la educación posterior, y, por otro 
lado, la necesidad de que las escuelas primarias bilingües interculturales estén 
vinculadas con la realidad y experiencias de los niños indígenas (Aikman, 
2003, p. 82). En ese sentido, durante sus primeros años la FENAMAD 
como una de sus actividades coordinadas con AIDESEP ejecutó el primer 
programa de becas para estudios de educación secundaria en la ciudad de 
Puerto Maldonado (Federación Nativa del Río Madre de Dios y Afluentes 
[FENAMAD], 2022, p. 12), esto beneficio a cuatro jóvenes indígenas (Houck, 
2017, p. 17). Posteriormente, llegarían a apoyar a siete jóvenes para acceder a 
la educación superior en Lima brindándoles el acompañamiento de tutores 
y apoyo. Entre este grupo se recuerdan a Héctor Sueyo, Elías Kentehuari, 
Fernando Tijé y Tomás Arique (Aikman, 2003, p. 13), quienes fundarían la 
ahora inexistente Asociación de Estudiantes Indígenas de Madre de Dios 
(ADEIMAD) (Gray, 2002, pp. 26–28). 

En la década de los noventa, la FENAMAD produjo la Propuesta de 
política educativa: subregión de Madre de Dios, que fue publicada por el Cen-
tro Amazónico de Antropología y Aplicación Práctica – CAAP en 1992. 
En este documento la organización indígena criticaba el alejamiento entre 
educación y forma de vida del estudiantado indígena y no indígena, el ca-
rácter autoritario de la educación impartida y del vínculo jerárquico entre los 
maestros y los alumnos, la falta de material educativo adecuado, la falta de 
preparación del profesorado y la supervisión insuficiente. La elaboración de la 
propuesta tuvo participación del Vicariato Apostólico de Puerto Maldonado 
(DRE MDD, 2006, p. 45). Entre las múltiples sugerencias la organización 
indígena recomendó la organización de un programa de educación bilingüe 
intercultural como una forma de mejorar la educación formal en Madre de 
Dios (Aikman, 2003, p. 83). En una línea similar, entre los años 1999 y 2002, 
hubo un intercambio de experiencias entre el programa FORMABIAP del 
ISP Loreto y AIDESEP y los ISP Nuestra Señora del Rosario de Puerto 
Maldonado y Yarinacocha, y desarrollaron talleres en cada uno de estos 
institutos. Esto se llevó a cabo mediante el Programa Marco Formación 
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Profesional Tecnológica y Pedagógica en el Perú (FORTE PE) (Trapnell 
Forero & Neira, 2004b, p. 24).

Durante el inicio del siglo xxi, aumentaron el número de residencias 
estudiantiles para las y los jóvenes estudiantes indígenas de la Amazonía sur 
peruana. Esto, sobre todo, en el Alto Madre de Dios o la provincia de Manu. 
En ese sentido, la Residencia Estudiantil San Miguel Arcángel de Shintuya 
de los dominicos continúo proporcionando una opción para la continuidad 
de la educación formal de los pueblos indígenas del Alto Madre de Dios 
que no cuentan con instituciones educativas de secundaria. En la actualidad, 
reciben a un promedio anual de 40 jóvenes. Asimismo, se sumó la Residencia 
Estudiantil Maganiro Matsigenka instalada por la Municipalidad distrital 
de Fitzcarrald en el año 2006, gestionada por la oenegé Sociedad Zoológica 
de Frankfurt desde el año 2016, avalada por la federación regional indígena, 
y que puede recibir a 19 estudiantes. También, se encuentra de la Residencia 
Estudiantil Chaswasi Manu gestionada por la oenegé Allin Kausanypaq que 
tiene capacidad para recibir a 18 estudiantes (Herrera Sarmiento, 2021, pp. 
64–69). Además, en los últimos diez años, la organización regional indígena 
ha puesto en valor el Albergue Miraflores que existe desde 1995 en la ciudad 
de Puerto Maldonado. En este albergue donde brindan vivienda, alimentación 
y acompañamiento a 30 jóvenes hombres y mujeres de distintas comunida-
des (Mallea Diaz, 2017). Adicionalmente, la federación declara que desde 
el área de Educación Intercultural de buscan “asegurar que aquellos que se 
están preparando para ejercer la docencia intercultural bilingüe, se sientan 
cómodos en el proceso de formación” y que las y los estudiantes “al finalizar 
el programa los alumnos hagan sus prácticas dentro de la comunidad a la 
que pertenecen y así aporten al desarrollo de las comunidades” (Betancourt 
Guerrero, 2025, p. 63). Aunque cabe precisar que esto se limita a la educación 
de nivel básico primaria y no en el nivel superior.

En el 2014, la organización indígena firmó convenios con cuatro ins-
tituciones de educación superior en Puerto Maldonado, Madre de Dios. 
Entre las instituciones educativas se aliaron con dos universidades, la Uni-
versidad Nacional Amazónica de Madre de Dios – UNAMAD y la Escuela 
Profesional de Ingeniería Forestal de la Universidad San Antonio Abad de 
Cusco – EPIF-UNSAAC; y dos institutos de educación superior, el Insti-
tuto de Educación Superior Tecnológico Jorge Basadre Grohman Escuela 
de Educación Superior Pedagógico Público "Nuestra Señora del Rosario" 
(Federación Nativa del Río Madre de Dios y Afluentes [FENAMAD], 
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2022). De forma más reciente, en el año 2024, la federación regional firmó 
un convenio con la Universidad Continental de Cusco (FENAMAD, 2024). 

En el año 2018, la federación en coordinación con la RESSOP im-
pulsó talleres para la actualización docente. Además, durante el año 2019, 
han participado reuniones con representantes locales del MINEDU como 
la presentación del Balance Anual de Programas e Intervenciones del Mi-
nisterio de Educación a nivel de las instituciones educativas de Tambopata 
(FENAMAD,2019).

En lo que va del siglo xxi, Madre de Dios ha desarrollado también sus 
propias normas. En ese período ha contado con dos Proyectos Educativos 
Regionales - PER. Estos son lineamientos de política que fueron elaborados 
y publicados por la Dirección Regional de Educación en 2006 y 2022. Cabe 
señalar que los PER son una obligación de todos los gobiernos regionales 
dispuesto por la Ley General de Educación y como parte del proceso de 
descentralización (DRE MDD, 2022, p. 22; Trapnell Forero & Neira, 2004b), 
y no necesariamente conllevan la voluntad política de los tomadores de 
decisiones regionales. El primer PER destaca en su problematización que 
a inicios de los 2000 egresó la primera promoción de docentes EIB (DRE 
MDD, 2006, p. 15), pero en el desarrollo del documento se habla de educa-
ción intercultural, y no se diferencia de la educación intercultural bilingüe. 
El segundo PER se destaca por su metodología cualitativa que incorporó 
además de la revisión documental, las entrevistas a actores regionales. 

El proceso de la EIB a nivel regional tiene muchas más limitaciones 
que el proceso a nivel nacional. Por un lado, se tiene el desarrollo normativo 
institucional a partir de la elaboración de los PER. Pero, por otro lado, se 
tiene la implementación de medidas por parte de la sociedad civil como 
son las oenegés y la organización regional indígena. Sin embargo, no hay 
una articulación idónea en su implementación. En ese sentido, Betancourt 
Guerrero destaca tres deficiencias en Madre de Dios que fueron apuntados 
por el movimiento indígena regional. La primera deficiencia es que los repre-
sentantes del movimiento indígena no tienen capacidad de incidencia en las 
decisiones (2025, p. 10), formulación de planes (2025, p. 49) ni los niveles de 
gestión de la política sectorial (2025, p. 64). Tampoco tienen materiales EIB 
apropiados para las variaciones de los idiomas indígenas, como se señala para 
el caso de matsigenkas del Manu (2025, p. 55). Finalmente, una deficiencia 
resaltada por los dirigentes del movimiento indígena regional es que se han 
dado casos en que el Estado peruano a nivel regional ha contratado docente 

199



Los primeros docentes EIB matsigenka del Manu
Yaneli C. Cabrera Silva, otros

cuya lengua de especialización es quechua Collao y el idioma indígena de la 
comunidad en la que debían trabajar otro (2025, p. 57). Cabe señalar que no 
se cuenta con una cifra oficial de cuantos docentes EIB cuentan los pueblos 
indígenas que residen en la jurisdicción. A comparación del nivel nacional 
es difícil enunciar que hubo un momento político favorable o con voluntad 
política del Estado peruano para implementar la EIB.

En ese sentido, la gobernanza educativa indígena a escala regional re-
pite la falta del involucramiento del movimiento indígena en el diseño y 
aprobación de las normas que tiene a nivel nacional. Es decir, la toma de 
decisiones sobre la educación de los pueblos indígenas ha estado en manos 
ajenas al movimiento indígena.

3. Las experiencias de los primeros EIB Matsigenka
En el 2024, la educación de los jóvenes indígenas del pueblo Matsi-

genka del Manu obtuvo un hito importante: el egreso de (8) ocho jóvenes 
Matsigenka entre el 2023 (1 egresado) y el 2024 (7 egresados). Este grupo 
estaba compuesto por dos mujeres y seis hombres que nacieron y crecieron 
en los territorios del Manu. Para entender este logro hay que conocer las 
experiencias de vida y la confluencia de propuestas institucionales. Para 
ello, a continuación, nos proponemos narrar las experiencias de vida y edu-
cativas de dos jóvenes, un hombre y una mujer Matsigenka. Junior Metaki 
Yoveni de 24 años que es un joven matsigenka de la comunidad nativa de 
Tayakome y de Yaneli Cateri Cabrera Silva de 23 años que es una joven 
Matsigenka de la comunidad nativa de Palotoa Teparo. Estas experiencias 
de vida no agotan el proceso o las particularidades, pero resultan ilustrativas 
del reto que significa estudiar para los jóvenes indígenas de la Amazonía 
sur peruana. Para sistematizar el proceso vital hemos propuesto organizar la 
información en cuatro hitos: los orígenes de familiares y la transmisión del 
idioma matsigenka; los primeros años de educación formal; la secundaria 
y las nuevas oportunidades; y, por último, la confluencia institucional y la 
experiencia universitaria matsigenka.

4. Los orígenes familiares y la transmisión del idioma matsigenka
Los orígenes familiares de las y los jóvenes egresados son disimiles, al 

igual que el proceso de aprendizaje y uso del idioma propio del pueblo in-
dígena. Si bien todos y todas las egresadas son matsigenka autoidentificados 
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y respaldados por sus comunidades como parte de la comunidad étnica, no 
todos tienen una historia familiar ni uso del idioma y la cultura idéntica. 
Asimismo, algunos tienen un vínculo de con otros grupos étnicos. En el 
caso de Junior Metaki Yoveni, señala que su familia vino de la parte alta, de 
Urubamba, a vivir al interior del Parque Nacional del Manu. En el caso de 
Yanelí Cabrera Silva, su familia tiene un origen distinto al de su compañero. 
Ella rememora que parte de su familia paterna tiene origen quechua por un 
lado y Matsigenka, por otro lado. Además, comenta que por el lado materno 
su apellido fue impuesto por un funcionario público para incorporarlos a 
los registros estatales. 

Vitaliano Cabrera Miranda. Él es el primero que vino aquí a la comu-
nidad y les trajo a los comuneros Matsigenka de Shintuya, porque eran 
explotados por los Harakmbut. Según mi papá me dice su papá es de 
Quillabamba, andino, y su mamá es de Llaveros, Matsigenka. Según 
lo que me han comentado también los guardaparques de Santa Cruz, 
mi abuelito vino a los 18 años, se ha incluido con los Matsigenka y 
aprendió el idioma. También sabía el harakmbut también porque se 
comunicaba con la gente de Shintuya.

(…) mi mamá es matsigenka, de por otro lado. [El apellido Silva un 
funcionario] Le ha colocado, porque no tenía apellido. Dice, como antes 
no tenían apellido, le daban para que se pueda registrar en la RENIEC».

Asimismo, existen diferencias sobre el uso del idioma matsigenka. Esto 
difiere en la casa, en el entorno familiar, así como en las comunidades y las 
escuelas. En el caso de Yaneli Cabrera Silva, ella relata la motivación que 
tuvo su familia sobre la enseñanza o no del idioma Matsigenka.

(…) aquí me enseñaron puro castellano. Hasta en mi casa me hablaban 
puro castellano. (…) Como ya había eso de la discriminación y si me 
enseñaban el idioma, o sea, no podía expresarme bien en castellano, 
eso era el temor. [La discriminación], principalmente afuera [de la 
comunidad], por eso es por lo que enseñaba puro castellano (...) mi 
abuelita era la única que me hablaba Matsigenka. (..) entonces mi tía 
que estaba ahí conmigo y le traducía al Matsigenka.

La enseñanza del idioma indígena o no a las nuevas generaciones es 
un debate vigente entre las familias de los pueblos indígenas en un contexto 
sociolingüístico adverso. Es decir, en un contexto donde la hegemonía la tiene 
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la cultura occidental y el idioma castellano como símbolo de modernidad 
y las prácticas culturas y los idiomas indígenas resultan señalados como 
símbolo de atraso o “salvajismo”. Debido a ello, la enseñanza del idioma se 
evita para anticipar y evitar posibles actos de discriminación por parte de 
colonos hacia las jóvenes matsigenka en proceso de formación. Sin embargo, 
el idioma -mediado por su tía- es un mecanismo para mantener un vínculo 
con sus familiares, específicamente, con su abuela. Esto llevo a que Yaneli, 
si bien no podía expresarse, si podía entenderse las expresiones en el idioma 
matsigenka.

En el caso de Junior Metaki Yoveni, en el relato de los recuerdos de sus 
primeros años destaca que desde su familia se promovió el uso del idioma 
propio, y que él le diera la misma valía a ambos idiomas y culturas: la occi-
dental y la matsigenka. 

(…) nunca me dejaron dejar de seguir aprendiendo el idioma. Mi papá 
me decía: “Esto te va a servir en la vida, donde vayas siempre vas a ha-
blar y el castellano no es lo primordial. Lo primordial es que tú puedas 
aprender y hablar a la vez, a las dos cosas (…). Pero en la casa sí hay 
que decir que en la casa se debe hablar lo que es matsigenka en todos 
los aspectos para comunicar con sus mamás o con nuestra abuela.

(…) entonces, así con mi mamá pues me mantenía en esa cultura de 
aprender y pues a veces me alejaba de cuando me hablaban de, digamos, 
qué es esto. Entonces yo le preguntaba si era cierto o no, que no nos 
va a servir allá. 

Estos recuerdos resaltan como el proceso de aprendizaje del idioma y 
la cultura es un proceso constante. Asimismo, que este proceso no carece 
de dudas por parte del joven ante la interacción con colonos -o cualquier 
actor externo del pueblo indígena- y que es el medio por el cuál fue cons-
truyendo y consolidando su identidad. Este último, al igual que en el caso 
de Cabrera Silva, se entrelaza con sus vínculos familiares. Es decir, el conti-
nuar aprendiendo el idioma, sea para entenderlo o hablarlo, sirve como un 
mecanismo para mantener el vínculo con sus mayores, con sus familiares, 
su parentesco. Además, Metaki comenta que el cambio en el uso del idioma 
intergeneracional se motiva en algunos casos a partir de los viajes a fuera de 
la comunidad o los territorios del pueblo indígena. Es decir, a partir de las 
interacciones con otras culturas, o la cultura de grupos sociales que se ven 
más favorecidos en la jerarquía sociopolítica y socioeconómica:
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¿Cómo pasó eso que ya no quieren aprender? Después de que tuvieron 
la libertad, digamos, de ir a trabajar a lugares, ellos traían, ¿no? En-
tonces ya cuando nos vamos o nos dicen cosas, ¿no? Entonces ya no 
quiero hablar esto, ¿no? Entonces no hay que ellos hablen. A partir de 
ahí empezó a que las cosas de lengua empezaran a minimizar, ¿no? De 
no querer hablar. Sino solamente concentrarse en lo que es el idioma.

5. Los primeros años de educación formal
Durante la primera década del siglo xxi estos jóvenes recibieron su 

educación básica mediante el sistema público al interior de sus territorios 
comunales. Sin embargo, como ellos mismos rememoran no eran escuelas 
interculturales bilingües. En el caso de Yaneli Cabrera Silva recuerda los 
primeros años de escolaridad comentando algo que recuerda a la propuesta 
educativa de asimilación a la sociedad nacional peruana de los años cincuenta 
del siglo pasado: 

en la escuela sí no hubo, digamos, docentes bilingües. Todo era enseñan-
za en castellano e incluso dentro de la comunidad de Palotoa Teparo.

En el caso de Junior Metaki Yoveni resalta que los primeros docentes 
de las instituciones educativas en las comunidades no eran docentes de for-
mación, sino capacitados por instituciones externas. Además, apunta que, 
a pesar de no ser un docente intercultural, estos primeros docentes de la 
comunidad conocían la cultura y el idioma matsigenka.

A mi tío Mauro, lo capacitaron con el Instituto Lingüístico de Verano 
– ILV. Conocía la cultura, hablaba cultura, pero no tenía formación 
en intercultural, eso sí. O sea, no enseñaban en la escuela lo que es el 
idioma, sino que su objetivo era castellanizar para que más bien salgan 
y sean preparados.

No está de más recordar que el Instituto Lingüístico de Verano – ILV 
era una institución vinculada a iglesias cristianas norteamericanas con mi-
siones en Latinoamérica y que veía la educación como un mecanismo de 
transición al castellano, de civilización y de evangelización (Stoll, 2002; 
Trapnell Forero et al., 2024, pp. 23–24). Como se puede apreciar en la cita 
las y los matsigenka son conscientes de esta característica. 

203



Los primeros docentes EIB matsigenka del Manu
Yaneli C. Cabrera Silva, otros

6. La secundaria y las nuevas oportunidades
A finales del siglo xx las y los jóvenes indígenas de las comunidades 

del Manu que querían cursar sus estudios secundarios iban a la comunidad 
nativa de Shintuya para concluir su educación básica regular. En esta loca-
lidad estuvo ubicado, históricamente, una misión de la orden dominica y un 
albergue para niños, niñas y adolescentes. Durante la primera década del 
siglo xxi, como se mencionó en la anterior sección, surgieron dos opciones 
adicionales por la que optaron varios jóvenes de las comunidades del Manu: 
la residencial estudiantil Maganiro Matsigenka y el albergue ChaskaWasi 
que, si bien no son EIB, consideran las características culturales de las y 
los jóvenes matsigenka. Sin embargo, algunos jóvenes optaron por estudiar 
en una escuela secundaria sin EIB, en la Institución Educativa José Carlos 
Mariáttegui, ubicada en la capital del distrito Villa Salvación, capital pro-
vincial del Manu. 

En el caso de Metaki Yoveni cursó su secundaria alojado en el albergue 
ChaskaWasi, y recuerda llegó allí por una decisión familiar. Esta decisión se 
basaba en que la familia entendía que era el espacio con mejores condiciones 
para continuar su educación y estar atendido de forma adecuada. Además, 
destaca que ese espacio tenía la presencia de voluntarias extranjeras a las 
que denomina “gringas”.

[Llegué a ChaskaWasi porque] mi papá me trajo. Me dijo “allá vas a 
estudiar en Salvación a un colegio, donde hay albergue, te van a atender, 
te van a, va a dar alojamiento, vas a poder descansar, vas a poder estu-
diar”. Y pues me llevó con las gringas (…) de España, de otros países.

También, Metaki Yoveni rememora que este espacio del albergue tenía 
una dinámica intercultural en el que podía hablar su idioma con sus compa-
ñeros, aunque no se enseñaba propiamente en idioma ni el idioma:

Pues porque tenía, el albergue tenía un espacio donde podía seguir 
hablando lo que es idioma. (…) no había lo que es enseñanza de mat-
sigenka, pero sí cuando en el albergue si hablaba con mis compañeros 
lo que es la lengua.

La presencia de personas voluntarias provenientes del extranjero fue un 
impulso para mantener vigente la práctica del idioma y para iniciarse en la 
enseñanza. Por un lado, Metaki Yoveni señala que «las gringas» les resaltaban 
que «no, no se van a olvidar, es vuestra lengua» y si bien en el colegio no 
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había un interés de promover el uso y aprendizaje del idioma matsigenka, 
si había un interés de estas personas de fuera, en especial, antropólogos, que 
querían vincularse con las comunidades de este grupo étnico.

Pero sí hay unas personas que le interesaban, porque ellos tenían la 
noción de querer también aprender y poder comunicarse con las co-
munidades. Más los que son, digamos, los antropólogos, nos decían, 
¿cómo le puedo decir cuando voy allá a visitar y tengo que decir esto? 
Y así, pues, entonces, con esa mentalidad ya empezaron a aprender. Por 
eso que hoy en día existen algunos antropólogos que hablan el idioma, 
a base de ellos.

En el caso de Cabrera Silva, cuenta que hubo dos momentos. Un pri-
mer momento en que estudió en el internado de Shintuya y otro segundo 
momento en que motivada por la curiosidad fue a estudiar a la I.E. José 
Carlos Mariátegui. Sobre el primer momento recuerda que había presencia 
de matsigenka y que el padre responsable del albergue no limitaba el uso 
del idioma matsigenka. Aunque también hace la salvedad de no haber par-
ticipado en las conversaciones en idioma matsigenka: 

Yo he estudiado en Shintuya. He estado en el internado que dirigía el 
Padre Pedro Rey Fernández. Un español que habla matsigenka. En el 
internado había chicos de Yomibato. Tayakome, [Tsirerishi] Maizal, 
Diamante, Shipetiari, y Palotoa Teparo. También gente de afuera que 
eran adventistas. El padre no prohibía que hablen idioma. Porque los 
chicos que venían del Manu normal hablaban su idioma y el padre 
normal los escuchaba y no les decía nada. Pero yo no me incluía casi 
cuando hablaban idioma. Y en las clases era puro castellano. También 
hemos llevado inglés. He estado tres años también en el albergue y 
después fui a estudiar a José Carlos Mariátegui en villa Salvación.

Esta joven docente también recuerda que el sacerdote de la misión de 
Shintuya tenía una preocupación recurrente por su situación emocional. 
Pero además recuerda que no tenía una gran preocupación debido a la re-
lativa cercanía del albergue en que cursaba su educación secundaria con su 
comunidad:

el padre nos llamaba y como teníamos una encargada, ella siempre nos 
hablaba. De todas formas, igual yo me sentía bien, como Shintuya y 
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Palotoa Teparo solo son dos horas. Y igual iban ellos a visitarme. Más 
que todo era mi mamá que me iba a visitar, ¿no? A veces mi papá.

Cabrera Silva recuerda que en la segunda etapa de sus estudios secun-
darios no tuvo problemas de discriminación por su dominio de castellano, 
pero también recuerda que en ese momento no estaba interesada en el uso 
del idioma matsigenka, aunque si lo entendía por sus primeros años de vida 
conviviendo con su abuela.

No, [la discriminación] no lo sentí porque... Como todos hablaban 
castellano. Normal ha sido. No, no había [la discriminación]. Como 
yo también estaba acostumbrada a hablar puro castellano ya igual... No 
me interesaba si hablaban matsigenka. Sí entendía todo lo que decían, 
pero... Eso lo aprendí con mi abuelita porque mi abuelita era la única 
que me hablaba matsigenka.

Por último, esta etapa significó el momento de surgimiento de motiva-
ciones para realizar sus estudios superiores y qué estudios llevarían adelante. 
Aunque esto no siempre significó un recuerdo amable. Ambos señalan que 
no tuvieron un acompañamiento vocacional propiamente dicho, sino que 
más bien algunos docentes durante su escolaridad les consultaban de forma 
ligera o sugirieron su afinidad por alguna carrera en específico. En el caso 
de la joven docente matsingeka recuerda que los docentes de humanidades 
eran los que daban un mensaje genérico de promoción de la continuidad 
de sus estudios y de una proyección a futuro. Pero, ella recuerda que en ese 
momento no tenía la vida «decidida».

Bueno, a veces nos preguntaban los docentes que eran de comunicación, 
los que venían, y otras veces los profesores de religión. Sí, nos orientaban, 
decían que teníamos que seguir estudiando, y no nos quedemos ahí. O 
sea, sí, algunos decían que sí querían hacer esto, querían tener grandes 
sueños o logros, pero yo cuando estaba en secundaria tampoco pensaba 
estudiar. (…) cuando ya estaba en tercero, cuarto, yo pensaba estudiar 
Administración de Empresas y otro era diseñando... arquitectura. Ya 
cuando estuve en el último año, en quinto, cuando estuve en José Carlos 
Mariátegui, un profesor me dijo “tú vas a ser profesora”. Yo le digo, “no, 
no voy a ser. Yo voy a estudiar administración”. “Te lo aseguro que a cada 
cinco años te voy a ver en aula”, me dijo.
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En el caso del joven docente matsigenka, recuerda que también recibió 
mensajes para promover la continuidad de sus estudios en el grado superior, 
pero además agrega que él en lo personal ya se veía vinculándose al tema de 
la docencia. Además, esto era reconocido por una docente a la que ayudaba 
en el colegio quién destacaba que tenía una preocupación por las infancias.

(…) en el colegio nos decían “Tienen que seguir estudiando, no se 
queden. Ustedes son el futuro de la comunidad”. Bueno, tenía siempre 
pensamiento en seguir estudiando esta carrera que opté. Siempre tuve 
la mirada hacia los docentes, cómo ellos miraban, cómo los enseñaban 
a sus estudiantes (…) Entonces una vez me hablé con la profesora y me 
dijo, “no, tú tienes que estudiar esa carrera porque creo que te apasiona 
a los niños”. Es lo que me dijo. Tenía, a ver, 15, no, tenía 14.  

(…) ayudaba a la profesora, hacía sus trabajos, porque cuando ellos me 
decían, ayúdame para hacer esto, necesito para mis estudiantes, pues 
ahí me dio más motivación.

Sin embargo, no toda esta etapa contuvo experiencias agradables. De 
hecho, el joven docente recuerda que tuvo un impase con una persona que le 
auguraba un futuro poco promisorio. Lo que puso a prueba sus capacidades 
y, en especial, su resiliencia.

una vez me dijeron, no vas tú, vas a regresar al monte, no vas a estudiar, 
no vas a hacer nada, porque no tienes perfil para hacer eso. Entonces, 
no, le respondí, hasta que terminé le respondí, gracias, le dije otras 
palabras, me dijeron discúlpame. (…) me dijo porque como a veces era 
relajaditos, como todo un ser humano (…) más bien me ha motivado, 
más bien me ha dado más ánimo que decir, ¿no? Un día devolverles 
cosas que le ha demostrado que están hablando mal.

En el caso de la joven docente también fue una etapa con algunas com-
plicaciones, debido a temas familiares que le brindaron una enseñanza de vida 
sobre las relaciones humanas, pero que la llevaron a continuar estudiando.

(…) comprendí que por más que sean mayores y puedan tener buenas 
decisiones o poder seguir, cuando uno no está de acuerdo, ya pues ahí 
nomás se deja. Bueno, al principio sí [me afecto], ¿no? Como toda per-
sona igual siempre le va a chocar. Pero después ya me acostumbré y solo 
seguí estudiando.
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7. La confluencia institucional y la experiencia universitaria matsigenka
En el 2018, cuatro organizaciones religiosas católicas o allegadas a las 

mismas (el Vicariato de San Ramón (VSM), Universidad Católica Sedes 
Sapientiae – UCSS, Sede Nopoki, Red Escolar del Sur Oriente Peruano 
(RESSOP), y la Misión de Shintuya) confluyen en la articulación de las y 
los jóvenes egresados de secundaria al sistema de educación superior. 

Desde la perspectiva de las jóvenes y los jóvenes docentes, se rememora 
la propuesta educativa, aunque la experiencia de la universidad no deja de ser 
perfectible. En ese sentido, hay reflexiones vinculadas a la cultura, la identidad 
cultural, pero también al proceso de recuperación del idioma indígena. Así 
como el apoyo motivacional que fue necesario para el reto de estudiar en la 
universidad. Por un lado, para Metaki Yoveni una de las cosas más relevantes 
ha sido la revitalización de la lengua como un medio de reconstrucción de 
la historia de su pueblo:

es la revitalización de lenguas, porque he aprendido muchas cosas de 
cultura, de antepasados. En caso mío sí he visto del pasado y de cómo 
incluye, de cómo la sociedad hoy en día está más acercándose a la 
Amazonía.

Por otro lado, Cabrera Silva destaca la metodología de aprendizaje del 
idioma indígena a través de la presencia de un conocedor del idioma entre 
la plana docente; así como también destaca la oportunidad de conocer otros 
idiomas durante la convivencia con estudiantes de otros pueblos indígenas 
en la residencia de estudiantes de la universidad.

(…) está enfocado en que las lenguas que están ahí en la misma uni-
versidad tengan sus docentes propios que les puedan enseñar en su 
misma lengua. (…) Lo otro es porque en ese albergue Nopoki, no solo 
hay siete idiomas (…) Y les incluyen el albergue y también hablando 
con ellos aprendemos (…) algunas palabras. (…) no solo nos juntan 
puros matsigenka, sino también estamos ahí con otras etnias, con otros 
pueblos indígenas.

Sin embargo, apunta que el aprendizaje del idioma le resultó un reto 
constante para ella. Los cambios de la plana docente y la predominancia 
del idioma castellano sobre el idioma matsigenka le significó una dificultad 
para realizar un fortalecimiento importante que le permitiera consolidar su 
confianza en el uso del idioma para expresarse de forma fluida. Adicional-
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mente, comenta que las dificultades para expresarse eran sobre todo de forma 
oral, pero con las evaluaciones escritas había desarrollado una competencia 
importante que le permitía aprobar sus materias. Por último, recuerda que 
los materiales escritos empleados que les daban contenían cuentos que les 
daban ejemplos de cómo expresarse en el idioma matsigenka.

Cuando yo empecé [la carrera], mi primer docente era monseñor. Nos 
hablaba en español (…) Ya en el segundo ciclo, era un docente que 
hablaba matsigenka, las clases eran puro matsigenka. Y el profesor me 
decía a mí “Tendrás que aprender matsigenka, porque yo no voy a hablar 
en castellano”. Ese profesor (…) solo estuvo medio año (…) [Después, 
las clases] eran en castellano. O sea, yo decía, “¿cómo vamos a aprender 
a hablar en idioma si el mismo profesor está hablando en castellano?” 
Y a nosotros nos pedía hablar en idioma.

(…) Lo bueno era que cuando nos daba examen, era en escrita, en escrita 
se me podía defender, pero si decía, vamos a dar examen oral, no, yo 
creo que no aprobaba. Me ponía nerviosa, porque claro que entendía 
el idioma, sino que me dificultaba expresarme (...) tres éramos los que 
teníamos dificultad en hablar idioma, no, los demás compañeros sí 
sabían, hablaban bien en idioma». (…) Los libros que nos daban eran 
cuentos. Ya. Y en esos cuentos había conversaciones. Ya. En las que 
uno se podía expresar.

A modo de complemento, Metaki Yoveni comenta que les daban mate-
riales, teórica y práctica, para aprender la lingüística de su idioma y colaborar 
en la traducción del material, así como la adaptación a ejemplos propios de 
los matsigenka del Manu y no solo los de Urubamba.

Guía teórica y práctica, en castellano e idioma [matsigenka]. [La] guía 
teórica todo lo que concierne con las gramáticas de cada lengua. Enton-
ces está dividido por capítulos. (…) en primera parte hacen lo que es 
el abecedario, hablan un poco de su historia, de cómo, de cuántos hay, 
cuál es la forma de pronunciar. (…) tanto en castellano y en matsigenka. 
El concepto y los tipos. En caso de guía teórica es la base, digamos. 
Hay pequeños trabajos que te dan ese libro y tú tienes que resolverlo a 
través de cómo tú comprendes las escrituras. (...) son libros que servían 
para reforzar el conocimiento o para enseñar el conocimiento. Hechos 
por Nopoki. (…) ese libro teórico más está contextualizado lo que es 
de Urubamba. Sí. Hay unas partes que está traducido, digamos, a base 
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del Manu, hecho por todos nosotros. En castellano está completo, sino 
que en traducción [en matsigenka] no está todavía.

8. Reflexiones sobre la experiencia universitaria
A modo de reflexión sobre lo que es perfectible en el proceso de educación 

superior de los docentes EIB, Metake Yoveni adiciona que la universidad 
aportó una parte teórica importante pero que faltó complementar con una 
parte práctica que permita contextualizar la parte teórica en las culturas 
propias de los docentes en formación.

[La universidad] ha sido un camino que nos ha dado un paso para poder 
comprender más, porque nos daba lo que es la teoría, no la práctica, ¿no? 
Quizás unas cuantas prácticas se hizo, pero no todas las veces. Estando 
en el campo creo que es donde tú puedes observar y ver, y desde tu 
propio contexto lo puedes, digamos, manejarlo».

Por su parte, Cabrera Silva destaca que el idioma debería tener un 
reforzamiento y compara que al igual que los otros grupos étnicos deberían 
tener un 50 % de clases en el idioma del pueblo. En este caso matsigenka.

Yo sé que, en otras lenguas, los profesores sí le dan el, ¿cómo se dice?, 
el 50 en su idioma, ¿no?  Pero en el caso mío que yo he visto, en mat-
sigenka, todavía falta que contraten docentes que hablen matsigenka 
para que puedan aprender así los que salen. Como para reforzar. Sobre 
todo, en el tema del idioma. Sí, está bien, qué seguro. 

También, destaca la necesidad de reforzar la formación en temas de 
historia, de conocimientos matsigenka, Lo que es clave tomando en cuenta 
que la retransmisión de la historia de los pueblos ha sido sustituida en algunos 
casos por la historiografía oficial de la escolaridad estatal.

De dónde partieron, por ejemplo, ahora la maestría que tuvimos se ha 
preguntado de dónde parten los Matsigenka, cómo así vinieron hasta 
acá, y cómo se han instalado en los lugares, y por qué razones. O hay 
mitos, o historia que diga que los matsigenka partieron de ahí. En otras 
etnias, ellos sí lo saben, ¿no? De dónde han venido.
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Cabrera Silva destaca que ella recibió motivación por parte del mon-
señor, así como por parte de otros sacerdotes que tuvo la oportunidad de 
conocer en San Ramón

El monseñor me decía “No dejes tu carrera tan rápido; después te va 
a servir, aunque no lo vayas a trabajar o no sea de tu agrado. Te va a 
servir en el futuro, me decía. Eso sí. Con quien tuve más cercanía ha 
sido con la profesora. Aunque era estricta y nos llamaba la atención 
todo el tiempo, tenía cercanía con ella.

(…) Había padres también que venían de otros sitios. Me contaban 
cómo ellos han pasado: “que no tenían nada, tampoco tenían familia, 
que les abandonaron así de niños”. Y ahí me di cuenta, ¿no?, que yo 
teniendo padres que están todavía ahí a mi lado no voy a poder terminar. 
Teniendo todo aquí en el albergue y en la universidad no deberíamos 
rendirnos fácilmente y que deberíamos aprovechar esos recursos que 
tienen, que ya más adelante quizás se va a ir más implementando.

Igualmente, destaca que los católicos en Madre de Dios que los habían 
vinculado a la UCSS y el vicariato de San Ramón mantuvieron contacto con 
los jóvenes y las jóvenes estudiantes durante su estadía en Nopoki. Esto se 
daba a través del envío de alimentos y otros bienes como dinero para que 
pudieran mejorar su alimentación de considera lo necesario.

El padre no viaja, pero, de parte de Caritas de Puerto Maldonado, hacen 
llegar lo que es alimentos. Es lo que sé hasta ahí. Pero, que el padre si 
nos ha apoyado en lo que es económicamente, para comprarnos algo, 
para que no nos falte nada, porque yo también lo recibí del padre. Nos 
enviaba 150 al mes; que, si no comíamos bien en el albergue, salíamos 
a comer. 

También, indica que faltaban mejorar cosas como el equipamiento de 
los dormitorios y el tipo de alimentación que se les daba en Nopoki. 

[La cama] era muy delgada, y en cuanto a la alimentación, cuando estaba 
en la anterior encargada, se comía bien, y cuando llegó a ser la encargada, 
la que me apoyaba a mí, era sopa nomás. Casi en toda la semana, pura 
sémola, que a algunos de mis compañeros no les gustaba. Es como, si 
estuvieras en tu comunidad, que no haya nada, algo así. 
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Sobre la necesidad de mejorar las condiciones de alimentación, comenta 
que si hubo una mejora a partir de solicitudes de parte de las y los estudian-
tes, a través de la encargada frente a la administración del albergue Nopoki.

Solo comíamos bien cuando había visita; ahí compraban pollo. Se co-
mía bien, se puede decir, solo cuando hay visita. Pero, después cambió 
porque, algunos de mis compañeros se quejaron, ¿no? Como teníamos 
los encargados, los docentes bilingües, que eran nuestros profesores de 
lengua materna, se reunieron ellos, ¿no? Ahí conversaron con un señor, 
que cómo es posible que estén comiendo así nomás los chicos, si ellos 
están estudiando, y ahí cambió un poco, comíamos más o menos, ya no 
era como puro sopa, ya no era pura sémola. Fue más diverso la comida.

Adicionalmente, a la parte pedagógica o de enseñanza formal, los docen-
tes EIB destacan que debería haber un acompañamiento psicológico a los y 
las estudiantes. En específico a las mujeres estudiantes de la UCSS-Nopoki 
de forma diferenciada. Esto debido a que ella siente que hay una distinción 
importante entre las personas del género masculino y género femenino, y que 
a este último grupo no se les puede interrogar directamente. Es decir, debe 
haber implementarse el enfoque de género e interseccionalidad. De hecho, 
señala que en su experiencia cuando se hizo amiga de una profesora que 
le brindó apoyo fue un proceso lento hasta sentirse cómoda de expresarse: 

Acompañamiento psicológico. Los varones pueden juntarse entre ellos y 
contar, pero a veces nosotras como mujeres, a veces nos juntamos todos, 
¿no? Y los que acompañan, no se vayan directamente como pregun-
tándoles, diciendo: “Cuéntame qué…”, o sea, yendo directamente, sino 
empezar hola, Porque a veces uno como mujer sí se siente incómoda 
cuando le preguntan directamente.

Así como cuando me hice amiga de la profesora, ella no me preguntó 
directamente cómo estás, sino que me decía qué te gusta hacer, me 
decía. Claro. Aquí hay, por ejemplo, libros que te van a ayudar más 
allá en cómo crecer personalmente. ¿O alguna vez te has sentido así? 
Bueno, si te sientes triste me puedes contar, pero no te pido que ahora 
me cuentes, sino más adelante.

No está demás pensar que las y los estudiantes están en su mayoría en 
el inicio de su juventud. Ello no solo implica estar en etapa formativa, sino 
también cambios físicos y emocionales, así como el interés por relaciones 
sexoafectivas que no pueden ser ignoradas en un proceso de formación integral.

212



Amazonía Peruana

9. Reflexiones de cierre
A partir de lo comentado líneas arriba en esta sección se desarrollará 

una serie de temas de reflexión, que se desprenden del desarrollo normativo 
institucional de la propuesta EIB estatal; del rol de la sociedad civil orga-
nizada; y de las experiencias de vida y educativas de los jóvenes docentes 
matsigenka que consideramos clave para ir construyendo un debate que 
permita enrumbarnos como sociedad a una gobernanza educativa indígena.

El primer tema de reflexión es la configuración de la gobernanza edu-
cativa indigena. En la gobernanza que se configura desde la propuesta del 
Estado peruano, tanto a nivel nacional como a nivel regional, la EIB no ha 
tenido la estabilidad normativa institucional ni los avances necesitados por la 
ciudadanía. Además, ha tenido una implementación limitada al área rural y el 
nivel básico primario. Así como pocos momentos políticos favorables, y una 
participación del movimiento indígena bastante limitado. Sobre todo, a la hora 
del diseño y la toma de decisiones de la política pública. En otras palabras, 
la EIB ha sido más nominal que en cuanto a la educación intercultural y la 
educación intercultural bilingüe en la Amazonía. En la gobernanza que se 
configura a través de la sociedad civil organizada existe una preponderancia 
en la gobernanza educativa indígena de organizaciones confesionales como 
son los dominicos, la RESSOP, los vicariatos y la UCSS; y de forma más 
reciente oenegés del rubro de conservación. Esto se podría circunscribir a la 
acción social de la iglesia a partir de los cambios relatados a partir de la década 
de los setenta del siglo xx. El rol del movimiento indígena ha sido limitado. 
Salvo el documento de la federación regional de la década de los noventa 
del siglo xx, no se ha planteado una alternativa como fue FORMABIAP 
para los pueblos indígenas de la Amazonía norte y centro. En el caso de 
los jóvenes docentes EIB matsigenka del Manu tuvieron sus primeros años 
de escolaridad bajo los parámetros de la educación rural monocultural. La 
enseñanza del idioma indígena y la retransmisión de conocimiento se daba 
en la educación informal ajenos a la escolaridad. Además, esta retransmisión 
estaba más motivada por las ideas particulares de familiares y no era una 
idea homogénea en todas las comunidades del pueblo indígena matsigenka. 
Esta experiencia no ha sido consecuencia de un debate de que es lo que debe 
enseñarse en la escuela y que es lo que debe enseñarse en la comunidad-la 
familia, sino más bien la falta de capacidad del Estado de cumplir con sus 
propias normas. Queda como pendiente entender como las familias de los 
jóvenes docentes EIB de los matsigenka del Manu participaron o no en el 
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diseño o la toma de decisiones de la gobernanza de la oferta de albergues 
en los que fueron reibidos sus vástagos durante su adolescencia.

Un segundo tema de reflexión es la falta de transmisión o la limitación 
de la transmisión del idioma matsigenka a las nuevas generaciones como 
una medida de protección. En específico, ocultar su identidad como una 
medida de cuidarse de la violencia simbólica y psicológica frente actores 
externos. De forma similar a lo que sucedió durante años por parte de 
los Kukama kukamiria que eran etiquetados como “ribereños” como un 
mecanismo de supervivencia frente a la violencia de la sociedad occidental 
(Stocks, 1976; Varese Druetto, 2023). Aunque, también, la transmisión del 
idioma conlleva un valor relacional, de mantenimiento del vínculo con sus 
familiares, en especial con sus familiares mayores; y de reproducción de la 
identidad cultural indígena. En el caso de Metaki Yoveni era la posibilidad 
de continuar vinculándose con su madre, con su padre y sus abuelos. Asi-
mismo, recogiendo las lecciones de sus progenitores: una forma de seguir 
siendo matsigenka. En cambio, en el caso de Cabrera Silva, a pesar de no 
poder expresarse en el idioma, el entendimiento de este de forma directa o 
mediada por otro familiar era la forma de poder comunicarse con su abue-
lita. Aunque también hay un peso importante en el interés de los jóvenes 
y las jóvenes docentes en responder a una demanda externa como puede 
ser el interés de científicos sociales, o la necesidad de aprobar una materia 
de la carrera de educación universitaria. No hay una valoración intrínseca, 
sino que tiene una relevancia la valorización externa, es decir, el interés de 
extranjeros, o de la exigencia de la curricular de la carrera universitaria por 
el aprendizaje del idioma indígena a resultado un estímulo externo positivo 
predeterminante para el mantenimiento y la revaloración. Claro está que 
esto no es una negación de los pasos previos dados por las propias familias 
al inculcar el idioma y la cultura, que en algunos de los casos es primordial 
para la reproducción sociocultural. Sin embargo, también queda claro que la 
falta de un sistema para la recuperación y el fortalecimiento del aprendizaje 
del idioma mella la consecución de hablantes empoderados en su lengua y 
cultura. Lo que ya hemos enunciado como una educación intercultural y edu-
cación intercultural bilingüe nominal, y no efectiva. Queda como pendiente 
entender cómo se piensa desde el pueblo indígena matsigenka del Manu 
el tipo ideal de persona que debe existir en el contexto actual, qué tipo de 
persona quieren educar, qué saberes ancestrales tienen aún pertinencia para 
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ese tipo ideal, así como cuáles son las formas de educar y aprender para el 
pueblo indígena matsigenka del Manu en esta nueva etapa.

Un tercer tema es la necesidad de mejorar las condiciones de su ex-
periencia educativa. No solo en temas materiales como la vivienda y la ali-
mentación, sino también en temas subjetivos como es el acompañamiento 
psicológico y el bienestar emocional. No hay que perder de vista que los 
jóvenes y las jóvenes que se preparan para ser docentes tienen que viajar y 
alejarse de sus redes sociales, en especial, las familiares para continuar con 
su educación formal. Asimismo, están en una etapa de inicio de experiencias 
sexoafectivas que no se pueden negar, ni dejan de necesitar orientación. Esto 
los posiciona en un contexto de mayor vulnerabilidad a las condiciones de 
su interseccionalidad de una sociedad en el que el racismo, el supremacismo 
cultural, la discriminación y la desigualdad de oportunidades continúan 
siendo problemas estructurales vigentes. Aikman señalaba que para las pri-
meras generaciones de harakmbut la escolaridad con los dominicos fue una 
experiencia traumática, y prolifero la deserción de la escolaridad (Aikman, 
2003, pp. 116–117). Asimismo, que la propuesta negaba el valor de los 
conocimientos de los pueblos indígenas y sus prácticas culturales como su 
alimentación y corporalidad (Aikman, 2003, pp. 97–98; Lagares & Agudo, 
2022). Queda como pendiente evaluar cuáles son las condiciones mínimas 
idóneas para estos procesos de formación no solo acorde a los lineamientos 
del Estado peruano, sino también acorde a las necesidades del pueblo indí-
gena, en este caso, el pueblo indígena matsigenka.

Por último, una reflexión importante para los jóvenes docentes es que 
la EIB, no es solo idioma, no es solo un cambio en la malla curricular, y 
no solo tiene que vincular al proceso formativo formal de los jóvenes y las 
jóvenes indígenas. La interculturalidad debería avocarse a la educación en 
general. Es decir, el enfoque intercultural debería ser transversal en la edu-
cación formal del Perú y no solo a la educación de los niños y niñas de los 
pueblos indígenas.

educación intercultural bilingüe, en mi punto de vista, es que se incluyen 
las dos lenguas que es el castellano y la lengua materna, donde se aprenden 
las tradiciones del pueblo originario. También, como es intercultural que 
no sólo que no sólo es para los indígenas, sino también para los para los 
demás, o sea, que la educación es para todos no sólo a los indígenas eso 
es lo que yo entiendo de intercultural bilingüe.
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En otras palabras, es necesario superar el plano nominal de la pro-
puesta curricular (Trapnell Forero et al., 2024, p. 159), y, parafraseando a 
Trapnell Forero que citaba a Fernando Garcés y Soledad Guzmán, abrir el 
debate de qué se entiende por educación, qué se quiere de la escuela desde 
la visión política de los pueblos indígenas, cómo se educa y qué lugar ocupa 
la formación escolar dentro de un proceso más amplio de socialización y 
aprendizaje de cada pueblo. Quizás a partir de allí podamos empezar curar la 
cutipa de la colonialidad y empezar a curar mediante los kamagarani (icaros, 
en matsigneka) de la educación interculturalidad crítica como propone el 
docente Kukama Pascual Aquituari, y así construir una gobernanza educativa 
indígena desde y para los pueblos indígenas amazónicos (Trapnell Forero 
et al., 2024, pp. 74, 323).

Notas
1	 En la actualidad, el departamento de Madre de Dios cuenta con comunidades nativas de (07) 

pueblos indígenas. Del total, (04) cuatro de estos pueblos habitan el territorio de la jurisdicción 
de Madre de Dios desde tiempos ancestrales: ese eja, harakmbut, matsigenka, y yine; y (03) 
tres de estos pueblos fueron víctimas de esclavización en el período del caucho y la shiringa: 
amahuaca, kichwa, y shipibo konibo. Adicionalmente, hay (02) dos comunidades nativas que son 
de otros pueblos indígenas que se han trasladado del norte y del centro de la Amazonía peruana: 
awajún y asháninka.

2	 Entre el siglo xix y xx, para replantear su estrategia misionera, la iglesia católica creó tres 
jurisdicciones eclesiásticas encargada a tres órdenes religiosas: la selva norte a los misioneros 
agustinos, la selva central a los franciscanos, y la selva sur a los misioneros dominicos (O. A. 
Espinosa De Rivero, 2017, p. 43).

3	 Este espacio organizó cinco asambleas regionales en las ciudades de Pucallpa (1972), San Ramón 
(1973), Tarapoto (1975), Yurimaguas (1978) e Iquitos (1980) (O. A. Espinosa De Rivero, 2017, 
p. 48).

4	 Esta propuesta fue encabezada por la antropóloga y educadora peruana Lucy Ann Trapnell 
Forero (1925-2024), el sociolingüista suizo Jürg Ulrich Gasché Suess (1940-2020), el educador 
Moisés Rengifo Vásquez (1930 - 2020) y el educador awajún Luis Never Tuesta Cerrón (1946).

5	 En la actualidad, la red es un Convenio entre el Vicariato Apostólico de Puerto Maldonado 
(VAPM) y el Estado Peruano, creado en 1953, administra 79 instituciones educativas de 47 
comunidades nativas de pueblos indígenas en las regiones de Cusco, Madre de Dios y Ucayali 
(Misioneros Dominicos, 2026).
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Resumen
Este artículo analiza, a partir del estudio de caso del Museo de Culturas 

Indígenas Amazónicas, las formas de representación museográfica de los 
pueblos indígenas amazónicos y las tensiones existentes entre los procesos 
de patrimonialización y los enfoques contemporáneos de interculturalidad. 
El objetivo es examinar en qué medida la narrativa museográfica cons-
truye representaciones que privilegian dimensiones estéticas y culturales, 
o si incorpora dimensiones vinculadas con la agencia contemporánea, el 



Patrimonialización e interculturalidad
Mary Casa Salazar

territorio, los derechos colectivos y las dinámicas sociopolíticas de los 
pueblos indígenas.

Metodológicamente, la investigación adopta un enfoque cualitativo basado 
en la observación directa de las salas de exposición, el análisis de los textos 
curatoriales y el registro fotográfico sistemático de los elementos museográ-
ficos. Desde un marco teórico que articula la museología crítica, los enfoques 
decoloniales y la ecología política, los resultados evidencian que, si bien el mu-
seo reconoce la diversidad cultural amazónica, predomina una representación 
estética que sitúa a los pueblos indígenas en una temporalidad pasada, con 
limitada visibilización de sus procesos contemporáneos y de dimensiones clave 
como el territorio, los derechos colectivos y los conflictos socioambientales.

En concordancia con los debates internacionales sobre representación 
cultural, el estudio muestra que estas formas de exhibición no son neutra-
les, sino que contribuyen a reproducir jerarquías epistémicas y procesos 
de despolitización de las identidades indígenas. Finalmente, se plantea la 
necesidad de avanzar hacia modelos museográficos más participativos y de 
co-producción del conocimiento, que incorporen las voces y experiencias 
contemporáneas de los propios pueblos indígenas.
Palabras clave: interculturalidad; museología crítica; amazonía peruana; 
pueblos indígenas; políticas culturales; patrimonialización

Abstract
This article analyses, based on a case study of the Museum of Amazonian 

Indigenous Cultures, the ways in which Amazonian indigenous peoples are 
represented in museums and the tensions that exist between processes of 
heritage preservation and contemporary approaches to interculturality. The 
aim is to examine the extent to which the museographic narrative constructs 
representations that prioritise aesthetic and cultural dimensions, or whether 
it incorporates aspects linked to contemporary agency, territory, collective 
rights and the socio-political dynamics of indigenous peoples.

Methodologically, the research adopts a qualitative approach based on 
direct observation of the exhibition galleries, analysis of curatorial texts and 
systematic photographic documentation of the museographic elements. From 
a theoretical framework that brings together critical museology, decolonial 
approaches and political ecology, the results show that, whilst the museum 
acknowledges Amazonian cultural diversity, an aestheticised representation 
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predominates, situating indigenous peoples in a past temporal framework, 
with limited visibility given to their contemporary processes and key dimen-
sions such as territory, collective rights and socio-environmental conflicts.

In line with international debates on cultural representation, the study 
shows that these forms of exhibition are not neutral, but rather contribute 
to the reproduction of epistemic hierarchies and processes that depoliticise 
indigenous identities. Finally, it highlights the need to move towards more 
participatory museographic models based on the co-production of knowledge, 
which incorporate the contemporary voices and experiences of indigenous 
peoples themselves.
Keywords: interculturality; critical museology; peruvian Amazon; indigenous 
peoples; cultural policy; patrimonialization

1. Introducción
En la Amazonía peruana, los museos dedicados a las culturas indíge-

nas ocupan un lugar relevante en la construcción pública de las identidades 
amazónicas. Estos espacios no solo cumplen una función de conservación y 
difusión del patrimonio cultural, sino que también actúan como dispositivos 
de producción de conocimiento y de construcción de narrativas sobre los 
pueblos indígenas (Bennett, 1995; Clifford, 1997).

La representación de los pueblos amazónicos en estos espacios culturales 
debe comprenderse en el marco de la diversidad histórica y sociocultural de 
la Amazonía peruana, caracterizada por una amplia pluralidad de identida-
des, sistemas de conocimiento y formas de organización social (Chaumeil et 
al., 2011). Asimismo, esta representación se inserta en una realidad política 
más amplia, marcada por procesos de movilización, reivindicación territorial 
y disputa por el reconocimiento. En el caso peruano, Espinosa de Rivero 
(2020) ha señalado que los pueblos indígenas amazónicos no pueden ser 
entendidos únicamente como portadores de cultura, sino también como 
actores políticos que producen discursos, demandas y formas propias de 
organización colectiva.

En este contexto, el Museo de Culturas Indígenas Amazónicas constituye 
un caso relevante para analizar las formas de representación museográfica de 
los pueblos indígenas amazónicos y las tensiones existentes entre los procesos 
de patrimonialización y los enfoques contemporáneos de interculturalidad. 
La pregunta que orienta esta investigación es la siguiente: ¿De qué manera 
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la narrativa museográfica del Museo de Culturas Indígenas Amazónicas 
representa a los pueblos indígenas amazónicos y hasta qué punto dichas 
representaciones privilegian una lógica de patrimonialización o incorporan 
dimensiones contemporáneas relacionadas con su agencia, territorio y de-
rechos colectivos?

Esta interrogante se inscribe en una tensión estructural. Por un lado, la 
política cultural peruana ha incorporado progresivamente el enfoque inter-
cultural como uno de sus ejes orientadores, promoviendo el reconocimiento 
y la valoración de la diversidad cultural y lingüística del país (Ministerio de 
Cultura del Perú, 2020). No obstante, diversos estudios han señalado que la 
implementación de estos lineamientos enfrenta importantes desafíos cuando 
se traducen en prácticas institucionales concretas. Por otro lado, los disposi-
tivos museográficos pueden continuar operando bajo esquemas tradicionales 
de representación que privilegian visiones estetizadas y descontextualizadas 
de las culturas indígenas (Smith, 2006).

El presente estudio contribuye a los debates contemporáneos sobre 
museología crítica, patrimonialización y enfoques decoloniales, al analizar 
empíricamente las tensiones entre las narrativas museográficas y las formas de 
representación de los pueblos indígenas amazónicos. A partir de un estudio de 
caso, se busca aportar elementos para comprender los desafíos que enfrentan 
los espacios museográficos en la construcción de modelos de representación 
cultural más inclusivos, participativos y sensibles a las dinámicas políticas y 
territoriales contemporáneas.

2. El Museo de Culturas Indígenas Amazónicas como caso de estudio: 
contexto institucional

El Museo de Culturas Indígenas Amazónicas constituye un espacio de 
exhibición dedicado a la difusión y representación del patrimonio cultural 
de los pueblos indígenas de la Amazonía peruana. Ubicado en la ciudad de 
Iquitos, región Loreto, el museo se ha consolidado como una referencia para 
visitantes nacionales y extranjeros interesados en conocer distintos aspectos 
de la diversidad cultural amazónica a través de colecciones permanentes de 
objetos etnográficos, piezas ornamentales, herramientas tradicionales, armas 
de caza, vestimentas y recursos audiovisuales.

Al no estar administrado directamente por el Estado, este museo 
cuenta con la autonomía para delimitar los marcos dentro de los cuales 
los pueblos indígenas son representados y reconocidos en el espacio pú-

224



Amazonía Peruana

blico, circunstancia que resulta relevante para el presente estudio, ya que 
las decisiones curatoriales y museográficas pueden responder a criterios 
institucionales propios y no necesariamente a una aplicación directa de las 
políticas culturales gubernamentales. En este sentido, el museo constituye 
un caso pertinente para analizar cómo se construyen y comunican las re-
presentaciones sobre los pueblos indígenas amazónicos desde un espacio 
cultural independiente.

La propuesta museográfica se organiza a partir de una secuencia de 
vitrinas y paneles informativos que presentan objetos asociados a diferen-
tes pueblos indígenas, enfatizando aspectos relacionados con sus prácticas 
culturales, sistemas de subsistencia, cosmovisiones y expresiones artísticas. 
El recorrido expositivo privilegia una narrativa basada en la exhibición ma-
terial del patrimonio, acompañada de textos descriptivos que contextualizan 
parcialmente los objetos presentados.

Desde una perspectiva analítica, el interés de este estudio no radica en 
evaluar la gestión institucional del museo, sino en examinar las formas de 
representación que emergen de su narrativa museográfica. Para ello, se ana-
lizan la organización espacial de las salas, la selección de objetos, el lenguaje 
utilizado en los textos curatoriales y las relaciones que se establecen entre 
patrimonio, identidad y representación cultural.

Aunque no se dispone de documentos curatoriales que permitan recons-
truir detalladamente los criterios institucionales que orientaron el diseño de 
las exposiciones, el análisis del recorrido museográfico permite identificar 
patrones de representación que dialogan con los debates contemporáneos 
sobre museología crítica, patrimonialización y enfoques decoloniales. Esta 
contextualización resulta necesaria para comprender los criterios bajo los 
cuales se organiza el análisis desarrollado en las siguientes secciones.

3. Marco analítico
En los debates contemporáneos, la museología decolonial ha proble-

matizado de manera crítica el rol de los museos como instituciones his-
tóricamente vinculadas a la producción de conocimiento colonial. Desde 
esta perspectiva, los museos no solo organizan y exhiben objetos culturales, 
sino que también operan como dispositivos epistemológicos que jerarquizan 
formas de conocimiento, privilegiando marcos occidentales sobre saberes 
indígenas (Mignolo, 2011; Mbembe, 2016). En consecuencia, la representación 
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museográfica de los pueblos indígenas no puede ser entendida únicamente 
como una práctica cultural o educativa, sino como un proceso profundamente 
político que refleja y reproduce relaciones históricas de poder.

Por lo tanto, los museos participan en la construcción de regímenes de 
representación que definen qué aspectos de las culturas indígenas son visibles, 
cuáles son silenciados y bajo qué marcos interpretativos son comprendidos. 
Esta selección no es neutral, sino que responde a lógicas institucionales que 
tienden a privilegiar narrativas estetizadas, descontextualizadas y culturalistas, 
en detrimento de enfoques que incorporen dimensiones estructurales como 
el territorio, la gobernanza o los conflictos socioambientales.

Complementariamente, desde la ecología política, se ha señalado que 
las representaciones culturales frecuentemente excluyen las tensiones con-
temporáneas asociadas a procesos extractivos, disputas territoriales y des-
igualdades en el acceso a recursos (Robbins, 2012). Esta omisión contribuye 
a la construcción de una imagen despolitizada de los pueblos indígenas, 
en la que sus identidades son presentadas como estáticas y desvinculadas 
de sus luchas actuales. En este marco, la ausencia de estas dimensiones en 
los discursos museográficos no solo limita la comprensión de la realidad 
indígena, sino que también reproduce formas de invisibilización que tienen 
implicancias políticas concretas.

Durante las últimas décadas, los procesos de descolonización de los 
museos han impulsado experiencias de museología comunitaria, participa-
ción colaborativa, devolución de bienes culturales e incorporación de artistas 
e intelectuales indígenas en el diseño de las exposiciones. Estas iniciativas 
buscan cuestionar las formas tradicionales de representación y promover 
modelos más inclusivos de producción cultural (Lonetree, 2012; Karp & 
Lavine, 1991).

3.1. Museología crítica y patrimonialización
Desde la perspectiva de la museología crítica, el museo debe ser en-

tendido como un dispositivo de poder que organiza, legitima y reproduce 
formas específicas de conocimiento y representación cultural (Bennett, 1995). 
Lejos de constituir espacios neutrales, los museos configuran narrativas que 
estructuran la percepción pública sobre las culturas, estableciendo jerarquías 
entre aquello que es reconocido como patrimonio legítimo y aquello que 
permanece fuera de la representación.
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En esta misma línea, los museos no solo exhiben objetos, sino que 
producen discursos sobre las identidades colectivas y las relaciones de poder. 
Karp y Lavine (1991) sostienen que toda exposición implica decisiones 
curatoriales que determinan qué narrativas son visibilizadas y cuáles per-
manecen ausentes, convirtiendo al espacio museográfico en un escenario de 
negociación política y cultural.

Asimismo, Clifford (1997) propone entender los museos como espa-
cios de traducción cultural, en los que se negocian significados, identidades 
y relaciones de poder. Sin embargo, estos procesos de traducción suelen 
implicar una simplificación de la complejidad cultural, en la medida en que 
las culturas son reconfiguradas para ser comprendidas dentro de marcos ins-
titucionales occidentales. Esta mediación puede derivar en representaciones 
parciales, donde las voces indígenas son reinterpretadas o incluso sustituidas 
por discursos curatoriales externos.

Los procesos de patrimonialización ocupan un lugar central en esta 
dinámica. Tal como plantea Smith (2006), el patrimonio no constituye una 
categoría neutral, sino una construcción social que tiende a fijar las culturas 
en formas estáticas, privilegiando el pasado sobre el presente. En el ámbito 
museográfico, ello puede traducirse en representaciones que presentan a 
los pueblos indígenas como entidades tradicionales, desvinculadas de sus 
procesos contemporáneos de cambio, resistencia y agencia política.

En el contexto peruano, la discusión sobre los museos también se vin-
cula con los procesos de construcción de la nación y con las formas en que 
las instituciones culturales han organizado visualmente la memoria y el 
patrimonio colectivo. En esta línea, Majluf y Wuffarden (2001) muestran 
cómo los museos y las exposiciones han contribuido a producir determinados 
relatos sobre lo peruano, seleccionando ciertos objetos, imágenes y sujetos 
como representativos de la identidad nacional. Esta perspectiva permite 
comprender que las prácticas museográficas no solo conservan patrimonio, 
sino que también participan activamente en la construcción de imaginarios 
sociales y culturales.

3.2. Políticas culturales en el Perú
En el contexto peruano, el enfoque intercultural ha sido incorporado 

como un eje transversal en la formulación de políticas culturales, con el 
objetivo de reconocer la diversidad cultural y promover la inclusión de los 
pueblos indígenas en la vida pública (Ministerio de Cultura del Perú, 2020). 
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Este enfoque plantea la necesidad de superar modelos homogéneos de nación 
y avanzar hacia formas de representación que reconozcan la pluralidad de 
identidades y saberes presentes en el país.

No obstante, diversos estudios han evidenciado la existencia de brechas 
significativas entre el discurso normativo y su implementación en prácticas 
institucionales concretas (Pinedo García, 2020). En particular, se ha seña-
lado que, a pesar del reconocimiento formal de la interculturalidad, muchas 
instituciones culturales continúan operando bajo lógicas tradicionales que 
priorizan representaciones culturales despolitizadas y descontextualizadas.

En el ámbito museográfico, esta tensión se manifiesta en la coexistencia 
de un discurso intercultural a nivel de política pública y prácticas curatoriales 
que no logran incorporar plenamente la participación indígena, ni reflejar 
las dinámicas contemporáneas de estos pueblos. De este modo, la intercul-
turalidad corre el riesgo de convertirse en una categoría discursiva sin una 
traducción efectiva en los dispositivos de representación cultural.

3.3. Estado y representación indígena
El Estado desempeña un rol central en la producción de representa-

ciones sobre los pueblos indígenas, particularmente a través de instituciones 
culturales como los museos, que funcionan como espacios de legitimación 
simbólica (Santos Granero, 2021). Consecuentemente, las categorías iden-
titarias que circulan en estos espacios no son neutrales, sino que responden a 
procesos de construcción institucional que definen quiénes son reconocidos 
como sujetos culturales y bajo qué condiciones.

Sin embargo, este reconocimiento suele operar en un nivel simbólico 
que no necesariamente se traduce en transformaciones estructurales de las 
relaciones de poder. En muchos casos, los pueblos indígenas son incor-
porados en narrativas oficiales como portadores de cultura, pero no como 
actores políticos con agencia en la toma de decisiones sobre sus territorios 
y formas de vida.

Desde esta perspectiva, los museos pueden funcionar simultáneamente 
como espacios de visibilización y de control simbólico, en la medida en que 
reconocen la existencia de los pueblos indígenas, pero delimitan los marcos 
dentro de los cuales son representados. Esto plantea una tensión fundamen-
tal entre reconocimiento cultural e inclusión política, que resulta clave para 
analizar las prácticas museográficas en contextos como la Amazonía peruana.
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4. Estrategia metodológica
El estudio se desarrolla bajo un enfoque cualitativo, mediante un 

diseño de estudio de caso centrado en el Museo de Culturas Indígenas 
Amazónicas. Este enfoque permite analizar en profundidad las dinámicas 
de representación cultural en un contexto específico, considerando tanto 
la organización espacial de las exposiciones como los discursos que las 
acompañan (Yin, 2018). La elección del caso responde a su relevancia 
como espacio de representación de los pueblos indígenas amazónicos y a 
su potencial para examinar las formas en que las narrativas museográficas 
construyen y comunican identidades culturales.

La estrategia metodológica se basa en la triangulación de técnicas cuali-
tativas orientadas a analizar tanto los elementos visuales como discursivos de 
la narrativa museográfica. Para ello, se realizó una observación directa de las 
salas de exposición, prestando atención a la secuencia narrativa, la disposición 
espacial de los elementos y la jerarquización temática de los contenidos. 
Asimismo, se efectuó un registro fotográfico sistemático de vitrinas, paneles 
informativos, objetos culturales y demás recursos expositivos, con el fin de 
documentar las formas de representación presentes en el museo.

De manera complementaria, se desarrolló un análisis de contenido de 
los textos curatoriales y materiales interpretativos, atendiendo al lenguaje 
utilizado, las categorías empleadas para describir a los pueblos indígenas y 
la presencia o ausencia de referencias a dimensiones políticas, territoriales 
y contemporáneas.

El proceso analítico se estructuró a partir de un conjunto de categorías 
derivadas del marco teórico del estudio: diversidad cultural, temporalidad, 
agencia contemporánea, dimensión política y enfoque de representación. 
Estas categorías permitieron examinar los elementos visuales y discursivos 
del museo e identificar patrones recurrentes, omisiones significativas y ten-
siones en la construcción de la narrativa museográfica.

Finalmente, es importante señalar que, por las características propias 
del estudio de caso cualitativo, los resultados no buscan ser generalizables 
al conjunto de los museos amazónicos. No obstante, el análisis ofrece ha-
llazgos relevantes para comprender las dinámicas de representación cultural 
y contribuir a los debates contemporáneos sobre museología crítica, patri-
monialización y enfoques decoloniales.
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5. Análisis del discurso museográfico

5.1. Diversidad y diferenciación cultural
Los resultados muestran que, si bien el museo incorpora referencias a 

distintos pueblos indígenas amazónicos, existe una tendencia a la homoge-
nización bajo la categoría general de “indígena amazónico”, lo que limita 
la visibilización de la diversidad interna y de las diferencias cosmológicas 
entre pueblos.

Figura 1. Vitrina que clasifica distintos pueblos indígenas bajo 
categorías generalizadas (Mashco Piro, Murunahua).

Fuente: Elaboración propia (2026)

La Figura 1 muestra una vitrina que organiza distintos pueblos in-
dígenas bajo categorías diferenciadas. Aunque esta disposición visibiliza 
la diversidad cultural amazónica, también tiende a presentar las culturas 
como entidades discretas y homogéneas. Desde la museología crítica y los 
enfoques decoloniales, esta clasificación puede interpretarse como una forma 
de representación que privilegia categorías externas y limita la visibilización 
de la heterogeneidad y la agencia contemporánea de los pueblos indígenas 
(Clifford, 1997; Mignolo, 2011).

230



Amazonía Peruana

Figura 2. Panel expositivo con descripción textual de pueblos 
indígenas, con énfasis descriptivo y no político.

Fuente: Elaboración propia (2026)

El panel expositivo en la Figura 2 organiza la información mediante un 
lenguaje descriptivo centrado en aspectos culturales e identitarios. Aunque 
aporta información general, omite referencias a dimensiones históricas, te-
rritoriales y políticas, produciendo una representación despolitizada de los 
pueblos indígenas. Desde la museología crítica y los enfoques decoloniales, 
esta narrativa refuerza la autoridad interpretativa del museo y limita la in-
corporación de voces indígenas en la construcción del discurso (Bennett, 
1995; Mignolo, 2011).

5.2. Tipo de representación predominante
La narrativa museográfica enfatiza principalmente dimensiones cul-

turales asociadas a la artesanía, la cosmovisión y la estética ritual. En 
contraste, las dimensiones políticas, como la organización territorial, los 
derechos colectivos y las dinámicas contemporáneas, aparecen escasamente 
representadas.
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Figura 3. Vitrina museográfica de objetos rituales y armas 
tradicionales asociados a prácticas culturales amazónicas

Fuente: Elaboración propia (2026).

La Figura 3 presenta una vitrina que reúne objetos rituales y armas 
tradicionales, organizados como piezas representativas de la cultura ama-
zónica. Esta disposición enfatiza la materialidad y el valor simbólico de los 
objetos, pero lo hace desde una lógica de exhibición que los separa de sus 
contextos de uso, significado y transformación. En este sentido, los obje-
tos son reconfigurados como artefactos patrimoniales, desvinculados de las 
prácticas sociales vivas que les otorgan sentido (Smith, 2006).

Desde la perspectiva de la museología crítica, esta forma de exhibición 
contribuye a la construcción de una imagen esencializada de los pueblos 
indígenas, donde la cultura se reduce a objetos visibles y consumibles por 
el visitante (Clifford, 1997). Además, la inclusión de armas puede reforzar 
imaginarios exotizantes o primitivistas si no se contextualiza adecuadamente 
su función histórica y simbólica. Así, la vitrina no solo muestra objetos, sino 
que produce una narrativa en la que lo indígena es representado como un 
conjunto de elementos tradicionales, aislados de sus dimensiones políticas 
y contemporáneas.
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Figura 4. Exposición de herramientas de caza y elementos 
materiales asociados a la subsistencia indígena.

Fuente: Elaboración propia (2026).

La Figura 4 exhibe herramientas de caza y elementos asociados a la sub-
sistencia, configurando una representación de los pueblos indígenas centrada 
en su relación con la naturaleza y las prácticas tradicionales de supervivencia. 
Si bien esta narrativa puede interpretarse como un reconocimiento de cono-
cimientos ecológicos y modos de vida específicos, también corre el riesgo de 
reducir la complejidad de estas sociedades a una dimensión exclusivamente 
material y funcional.

Desde la ecología política, esta representación resulta problemática en 
la medida en que omite las tensiones contemporáneas relacionadas con el 
acceso a recursos, la presión extractiva y los conflictos territoriales (Robbins, 
2012). Al presentar la subsistencia como una práctica atemporal, el museo 
invisibiliza los cambios estructurales que afectan a estos pueblos, reforzando 
una imagen estática que no refleja sus estrategias actuales de adaptación, 
resistencia y negociación frente a dinámicas externas.

Desde una perspectiva territorial, las identidades indígenas no pueden 
separarse de las relaciones ecológicas, culturales y políticas que estructuran 
sus formas de vida. Como señala Escobar (2008), los territorios constituyen 
espacios de producción de conocimientos y de construcción de alternativas 
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al desarrollo, aspecto que resulta fundamental para comprender las limita-
ciones de las representaciones museográficas centradas exclusivamente en 
la dimensión cultural.

5.3. Estética y patrimonialización

Figura 5. Exposición de tocados y ornamentos de plumas 
destacados como elementos estéticos centrales.

Fuente: Elaboración propia (2026)

La Figura 5 presenta una serie de tocados y ornamentos de plumas 
exhibidos como elementos centrales de la cultura amazónica, enfatizando 
su valor estético y visual. Esta forma de presentación privilegia la dimen-
sión ornamental de los objetos, transformándolos en piezas destinadas a la 
contemplación y alineándose con una lógica museográfica orientada a la 
experiencia visual del visitante.

Desde esta perspectiva, el patrimonio no constituye una condición inhe-
rente de los objetos, sino el resultado de procesos culturales e institucionales 
que les asignan determinados significados y valores. Kirshenblatt-Gimblett 
(1998) sostiene que las exhibiciones museográficas transforman elementos 
culturales en recursos patrimoniales mediante procesos de selección, inter-
pretación y puesta en escena, definiendo qué aspectos de una cultura son 
considerados representativos y dignos de preservación.
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En el contexto peruano, los estudios sobre patrimonio indígena han 
mostrado que los objetos, prácticas y expresiones culturales no pueden com-
prenderse únicamente como bienes materiales, sino como parte de sistemas 
sociales, rituales y territoriales más amplios. Desde esta perspectiva, los aportes 
de Flores Ochoa (2000) permiten advertir los límites de una mirada patri-
monial centrada exclusivamente en la materialidad de los objetos, al destacar 
la importancia de sus dimensiones simbólicas y comunitarias.

Sin embargo, desde una perspectiva crítica, esta estetización puede 
contribuir a la descontextualización de los objetos, al desvincularlos de sus 
significados rituales, sociales y políticos (Clifford, 1997). Asimismo, la cen-
tralidad de lo visual puede reforzar una mirada exotizante sobre los pueblos 
indígenas, donde la diferencia cultural es consumida como espectáculo.

Por lo tanto, la exposición no solo resalta la belleza de los objetos, sino 
que también participa en la construcción de una narrativa museográfica que 
privilegia la dimensión estética sobre las relaciones históricas, territoriales y 
políticas que dan sentido a estos elementos culturales.

Figura 6. Vitrina de objetos ornamentales sin contextualización 
política o territorial.

Fuente: Elaboración propia (2026).
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La Figura 6 presenta una vitrina de objetos ornamentales que, si bien 
reflejan la riqueza material de las culturas amazónicas, carecen de una con-
textualización que permita comprender su función social, su origen territorial 
o su relevancia política. Esta ausencia de información limita la capacidad del 
visitante para interpretar los objetos más allá de su valor estético.

Desde la museología decolonial, esta forma de exhibición puede in-
terpretarse como una fragmentación del conocimiento, donde los objetos 
son separados de los sistemas culturales que los producen (Mignolo, 2011). 
En consecuencia, se genera una representación parcial que invisibiliza las 
relaciones de poder, los procesos históricos y las dinámicas contemporáneas 
asociadas a estos artefactos. La vitrina, en este sentido, no solo muestra 
cultura, sino que también la simplifica.

5.4. Temporalidad

La narrativa museográfica privilegia una representación de los pueblos 
indígenas anclada en el pasado, asociada a lo ancestral y desvinculada de sus 
dinámicas contemporáneas. Este énfasis responde a procesos de patrimonia-
lización que fijan las culturas en formas consideradas “auténticas”, invisibi-
lizando su carácter dinámico (Smith, 2006). Desde un enfoque decolonial, 
esta temporalidad reproduce una lógica que sitúa a los pueblos indígenas 
fuera de la modernidad, limitando su reconocimiento como actores políticos 
actuales (Mignolo, 2011). En consecuencia, la escasa visibilización de su 
agencia contemporánea contribuye a una representación despolitizada que 
reduce la complejidad de sus realidades actuales.

Esta tendencia se observa claramente en la representación mostrada en la 
Figura 7. La imagen presenta una figura indígena en vestimenta tradicional, 
ubicada en un entorno escenificado que recrea un contexto cultural. Este 
tipo de representación refuerza una narrativa en la que los pueblos indígenas 
son situados en una temporalidad pasada, como si sus formas de vida fueran 
estáticas y no estuvieran sujetas a cambio o adaptación.

Desde la teoría de la patrimonialización, esta escenificación contribuye 
a la construcción de una imagen congelada de la cultura, donde lo indíge-
na es asociado con lo tradicional y lo ancestral (Smith, 2006). Esto limita 
la visibilización de la agencia contemporánea de estos pueblos, así como 
su participación en procesos políticos, económicos y sociales actuales. En 
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consecuencia, la figura no representa a sujetos vivos, sino a una idea musei-
ficada de la identidad indígena.

Figura 7. Representación museográfica de figura indígena en 
vestimenta tradicional en contexto estático.

Fuente: Elaboración propia (2026)

5.5. Agencia contemporánea
Se observa una escasa inclusión de referencias a procesos actuales como 

movimientos indígenas, educación intercultural, consulta previa o conflictos 
socioambientales, lo que refuerza una representación despolitizada.
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Figura 8. Panel informativo sobre pueblos indígenas centrado en 
descripción cultural, sin referencias a conflictos, territorio o derechos

Fuente: Elaboración propia (2026).

La Figura 8 presenta un panel informativo que describe aspectos cul-
turales de los pueblos indígenas sin incorporar referencias a conflictos terri-
toriales, derechos colectivos o problemáticas contemporáneas. Esta omisión 
resulta significativa, ya que sugiere una narrativa institucional que privilegia 
la dimensión cultural por encima de la política.

Desde la ecología política y los estudios decoloniales, esta ausencia no 
puede entenderse como neutral, sino como una forma de despolitización 
que invisibiliza las luchas actuales de los pueblos indígenas (Robbins, 2012; 
Tuck & Yang, 2012). Al excluir estas dimensiones, el museo contribuye a 
una representación incompleta que limita la comprensión del visitante sobre 
las condiciones estructurales que afectan a estas comunidades. Así, el panel 
no solo informa, sino que también silencia, configurando una narrativa que 
separa cultura y poder.

6. Discusión
Los resultados evidencian que el Museo de Culturas Indígenas Ama-

zónicas responde predominantemente a una lógica de patrimonialización 
más que a un enfoque intercultural pleno. Si bien reconoce la diversidad 
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cultural amazónica, esta se representa principalmente desde una perspectiva 
estética y despolitizada, en concordancia con lo señalado por la literatura 
sobre museología crítica (Smith, 2006). La limitada inclusión de dimensiones 
políticas y territoriales evidencia una brecha entre los principios intercultu-
rales promovidos por la política cultural peruana y su materialización en el 
ámbito museográfico (Ministerio de Cultura del Perú, 2020).

Entre los factores que podrían explicar estos resultados se encuentran 
las limitaciones institucionales, la persistencia de modelos patrimoniales 
tradicionales y la falta de participación estructural de los pueblos indígenas 
en la construcción de la narrativa museográfica.

Patrones similares han sido identificados en contextos museográficos 
de América Latina, donde las instituciones culturales tienden a representar 
a los pueblos indígenas desde perspectivas estetizadas y descontextualizadas, 
limitando la incorporación de sus demandas políticas contemporáneas y su 
agencia territorial (Lonetree, 2012; Tuck & Yang, 2012).

Desde una perspectiva de museología crítica, esto refleja la persistencia 
de regímenes de representación que privilegian formas de conocimiento 
institucionalizadas sobre las voces y experiencias indígenas (Bennett, 1995; 
Clifford, 1997). Asimismo, en línea con la literatura decolonial, esta forma 
de representación puede interpretarse como una continuidad de estructuras 
coloniales de producción de conocimiento, donde los pueblos indígenas 
son representados como objetos culturales antes que como sujetos políticos 
(Mignolo, 2011).

En las últimas décadas, diversas experiencias de museología colaborativa 
y comunitaria han cuestionado las formas tradicionales de representación 
indígena. Lonetree (2012) señala que los museos contemporáneos pueden 
convertirse en espacios de diálogo, reparación histórica y participación activa 
de los propios pueblos indígenas en la construcción de sus narrativas culturales.

Adicionalmente, la limitada inclusión de dimensiones como territorio, 
derechos colectivos y conflictos socioambientales evidencia una desconexión 
entre el campo cultural y las realidades materiales de los pueblos indígenas. 
Desde la ecología política, esta omisión no es meramente descriptiva, sino 
que contribuye a la despolitización de los conflictos contemporáneos, invi-
sibilizando las tensiones asociadas a procesos extractivos y de gobernanza 
territorial (Robbins, 2012).
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En este sentido, el museo no solo representa cultura, sino que también 
contribuye a delimitar los marcos dentro de los cuales los pueblos indígenas 
son representados y reconocidos en el espacio público. Esto sugiere la exis-
tencia de una brecha estructural entre el discurso intercultural promovido por 
la política cultural peruana y su materialización en prácticas institucionales 
concretas (Ministerio de Cultura del Perú, 2020).

Estos hallazgos sugieren la necesidad de repensar los museos no solo 
como espacios de representación cultural, sino como arenas de disputa política 
donde se configuran formas de reconocimiento y exclusión.

7. Conclusiones
Los hallazgos muestran una brecha entre los principios de interculturali-

dad promovidos en la política cultural peruana y las formas de representación 
observadas en el caso analizado. A pesar del reconocimiento explícito de 
la diversidad cultural amazónica, las formas de representación observadas 
responden predominantemente a una lógica de patrimonialización que tiende 
a estetizar y descontextualizar a los pueblos indígenas, situándolos en una 
temporalidad pasada y desvinculada de sus dinámicas contemporáneas.

En línea con los aportes de la museología crítica y los enfoques deco-
loniales, los resultados sugieren que estas representaciones no son neutrales, 
sino que forman parte de regímenes de producción de conocimiento que 
reproducen jerarquías epistémicas y limitan la visibilización de los pueblos 
indígenas como sujetos políticos. La escasa incorporación de dimensiones 
como territorio, derechos colectivos y conflictos socioambientales evidencia 
una tendencia a la despolitización, que contribuye a construir una imagen 
parcial de la realidad indígena en el espacio museográfico.

Asimismo, el estudio pone en evidencia una brecha estructural entre el 
discurso intercultural de la política cultural peruana y su implementación en 
prácticas institucionales concretas. Esta brecha sugiere que la interculturalidad, 
en el ámbito museográfico, puede operar más como una categoría discursiva 
que como un principio efectivamente materializado en los dispositivos de 
representación cultural.

Una limitación del estudio radica en que el análisis se concentra en un 
único caso y no incorpora entrevistas con actores institucionales o repre-
sentantes indígenas, aspecto que futuras investigaciones podrían desarrollar.
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Desde una perspectiva teórica, este trabajo contribuye al debate sobre 
la relación entre museos, poder y representación en contextos amazónicos, 
articulando la museología crítica con enfoques decoloniales y de ecología 
política. En términos de política pública, los resultados subrayan la necesidad 
de repensar el rol de los museos dedicados a la representación de pueblos 
indígenas como espacios no solo de exhibición cultural, sino también de 
co-producción de conocimiento, en los que se incorporen activamente las 
voces, experiencias y demandas contemporáneas de los pueblos indígenas.

En este sentido, los hallazgos del estudio dialogan con propuestas 
contemporáneas de museología participativa que promueven una mayor 
incorporación de las voces indígenas en los procesos curatoriales y en la 
producción de conocimiento museográfico (Lonetree, 2012).

Finalmente, como líneas de investigación futura, se propone profundizar 
en metodologías participativas que involucren directamente a actores indí-
genas en la construcción de narrativas museográficas, así como desarrollar 
estudios comparativos con otros museos amazónicos para identificar patrones 
regionales en las formas de representación cultural. 

En un contexto marcado por crecientes demandas de reconocimiento 
y participación indígena, el caso analizado muestra la necesidad de avanzar 
hacia modelos museográficos más colaborativos, capaces de incorporar las 
voces, experiencias y perspectivas contemporáneas de los propios pueblos 
indígenas en la construcción de las narrativas culturales sobre la Ama-
zonía peruana.
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Resumen
El presente artículo de investigación describe de qué forma se tutela 

la intangibilidad territorial en la Reserva Indígena de Murunahua (RIM), 
reconocida por el Estado peruano. Además, se identifican los instrumentos 
legales y entidades competentes para su protección, la situación actual de 
la referida reserva y los derechos que se estarían vulnerando de los Pueblos 
Indígenas en Situación de Aislamiento y Contacto Inicial (PIACI), alber-
gados en este territorio intangible, mediante una investigación cualitativa 
de tipo descriptiva en la cual se realizó el análisis documental respecto a la 



Reserva indígena de murunahua
Linsday Estrella Maldonado y Andrea Marcelo Mayta

situación de la RIM, asimismo, se entrevistó a cinco especialistas legales en 
la materia. También, a través de una solicitud de acceso a la información se 
obtuvo respuesta sobre el caso, por parte de la Dirección de los Pueblos en 
Situación de Aislamiento y Contacto Inicial (Dirección de Pueblos Indígenas 
en Aislamiento y Contacto Inicial (DACI, 2024) del Ministerio de Cultura. 
Esto, en un escenario donde el vínculo entre los PIACI y su territorio incluye 
distintos ámbitos como el espiritual, cultural, de identidad y supervivencia.
Palabras clave: pueblos indígenas en situación de aislamiento y en contacto 
inicial, intangibilidad territorial, reserva indígena, territorio.

Abstract
This research article examines how territorial intangibility is protected 

in the Murunahua Indigenous Reserve (MIR), as recognized by the Peruvian 
State. It further identifies the legal instruments and competent authorities 
responsible for its protection, as well as the current situation of the reserve 
and the rights that may be at risk of violation concerning Indigenous Peoples 
in Isolation and Initial Contact (PIACI) inhabiting this intangible territory. 
This is a qualitative, descriptive study. It is based on documentary analysis 
regarding the situation of the MIR, as well as interviews conducted with 
five legal experts in the field. Additionally, through a request for access to 
public information, an official response on the case was obtained from the 
Directorate for Indigenous Peoples in Isolation and Initial Contact (DACI, 
2024) of the Ministry of Culture. This analysis is framed within a context 
in which the relationship between PIACI and their territory encompasses 
multiple dimensions, including spiritual, cultural, identity-related, and sur-
vival aspects.
Keywords: Indigenous Peoples in Isolation and Initial Contact, territorial 
intangibility, Indigenous reserve, territory

1. Introducción
En lo más profundo de la Amazonía de Ucayali, extendiéndose hasta la 

crítica y porosa frontera con Brasil, la Reserva Indígena Murunahua (RIM) 
representa el último refugio para los pueblos indígenas en aislamiento o con-
tacto inicial: Chitonahua/Murunahua, Mashco Piro y Amahuaca. Aunque el 
Estado peruano oficializó su protección en 2016 (D.S. N.º 007-2016-MC) 
bajo un mandato de intangibilidad territorial, la realidad en el terreno cuenta 
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una historia distinta. Esta investigación nace de una pregunta incómoda: ¿Es 
la protección de los pueblos en aislamiento una garantía real o simplemente 
un compromiso escrito en papel?

A nivel global, la literatura es clara: sin territorio no hay superviven-
cia. Autores como Giraldo Bedoya y Correa Arias (2022) y Pérez (2019) 
advierten que la falta de títulos claros sobre tierras ancestrales es el primer 
paso hacia el conflicto. Sin embargo, el problema va más allá de los mapas 
oficiales. García (2017), Reinoso y Saccucci (2022) proponen el concepto 
de "multiterritorialidad", recordándonos que el bosque que las poblaciones 
aisladas necesitan para vivir no siempre encaja dentro de los límites admi-
nistrativos trazados desde una oficina.

En el Perú, esta brecha entre la norma y la práctica es alarmante. 
Investigaciones previas (Ferrer, 2022; Pillaca, 2016) describen una in-
tangibilidad "frágil" que retrocede ante la minería ilegal. Por su parte, 
Arrasco (2021) y Labán (2023) coinciden en un diagnóstico crítico: el 
Ministerio de Cultura, limitado por presupuestos simbólicos y falta de 
logística, termina facilitando indirectamente el avance de madereros y 
narcotraficantes. Este estudio se sumerge en esa "desprotección fáctica" 
para evaluar si el marco jurídico actual tiene la capacidad de salvar vidas 
o si es meramente decorativo.

Metodológicamente, se adopta un enfoque cualitativo. A través del 
análisis de documentos oficiales y la voz de cinco especialistas en derechos 
PIACI, se reconstruyó la situación de la RIM. El análisis revela una di-
vergencia crítica: por un lado, la ley prohíbe el ingreso de terceros; por el 
otro, la ubicación fronteriza y el monitoreo estatal insuficiente facilitan que 
economías ilegales operen casi sin resistencia en este territorio intangible.

Finalmente, este artículo concluye que la intangibilidad de la RIM 
es vulnerada sistemáticamente por las propias limitaciones administrativas 
del Estado, poniendo en riesgo la supervivencia de los PIACI. Más que un 
análisis legal, estas páginas son un llamado hacia una protección que sea, 
por fin, integral, sostenida y real.

2. Metodología
Para el análisis de la compleja realidad de la Reserva Indígena Muru-

nahua, se adopta un enfoque cualitativo, de nivel básico y diseño no expe-
rimental. Como sostiene Ríos (2019), este marco metodológico permite la 
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aproximación al escenario de estudio mediante descripciones detalladas, 
buscando interpretar el fenómeno en su contexto natural. Bajo esta lógica, 
no se realiza manipulación de variables, determinación que responde a la 
naturaleza jurídica y social de los Pueblos Indígenas en Aislamiento y Con-
tacto Inicial (PIACI). Debido a que estas zonas geográficas se encuentran 
legalmente delimitadas y con acceso restringido a terceros —con el fin de 
garantizar la protección inmunológica y la integridad de estas poblaciones—, 
la recolección de datos se concentra en fuentes secundarias y testimonios de 
expertos. Por ello, el estudio se sustenta en dos ejes fundamentales: la tutela 
de la intangibilidad territorial y la situación de los PIACI, analizados a través 
del acervo documentario, la información oficial del Estado y la perspectiva 
de especialistas.

En lugar de buscar representatividad estadística, se prioriza la profun-
didad del análisis mediante un muestreo no probabilístico por conveniencia 
(Hernández et al., 2014). Esta muestra se seleccionó a partir de dos vertientes: 
por un lado, la información estratégica proporcionada por el Ministerio de 
Cultura; por otro lado, el aporte técnico de expertos con trayectoria en la 
materia, seleccionados bajo estrictos criterios para asegurar la pertinencia y 
fiabilidad de los datos, los cuales comprenden: profesionales con experticia 
en el marco normativo y los derechos humanos de los PIACI; una trayectoria 
profesional con experiencia técnica y comprobable en la gestión, análisis o 
defensa legal de estos pueblos; y una afiliación institucional como expertos 
con ejercicio independiente o vinculados a organizaciones de la sociedad 
civil con reconocida trayectoria en la Amazonía peruana, tales como De-
recho, Ambiente y Recursos Naturales (DAR), la Asociación Interétnica 
de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP) y la Sociedad Peruana de 
Derecho Ambiental (SPDA).

Para la recolección de datos, se empleó el análisis documental (Peña 
& Pirela, 2007), que permitió el procesamiento de literatura científica y de 
información estratégica obtenida de la Dirección de Pueblos en Situación 
de Aislamiento y Contacto Inicial (DACI, 2024) del Ministerio de Cul-
tura mediante mecanismos de transparencia (Ley N.º 27806). Las fuentes 
documentales se seleccionaron bajo criterios de relevancia temática, idioma 
español y una antigüedad no mayor a diez años, enfocándose en la intangi-
bilidad territorial de la Reserva Murunahua.

Finalmente, el análisis se complementa con entrevistas estructuradas 
aplicadas a los expertos seleccionados. Según Corbetta (2007), este forma-
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to facilita la comparación sistemática de las posturas técnicas respecto a la 
protección del territorio. De este modo, la triangulación entre la evidencia 
documental, los datos oficiales y la perspectiva especializada permite recons-
truir la situación de la reserva bajo un rigor académico y técnico, evitando 
interpretaciones subjetivas y garantizando la neutralidad de los hallazgos.

3. Algunos planteamientos teóricos

3.1. La autodeterminación territorial
La comprensión de la autodeterminación territorial para autores como 

Figuera y Ariza (2015), es como una dimensión de la autodeterminación, 
que, de la mano con las dimensiones cultural, política y económica; desta-
can el vínculo indisoluble de los pueblos indígenas y sus territorios. En esta 
misma línea, Montalván y Wences (2022), precisan que, para el ejercicio de 
la autodeterminación, el territorio es esencial, caracterizado por ser indi-
visible, dinámico, constitutivo de identidad y memoria colectiva. Además, 
resaltan que el territorio trasciende la noción de propiedad, al ser la base de 
la existencia de los pueblos indígenas.

Desde un enfoque multiculturalista, Errasti (2011), reflexiona sobre el 
ejercicio de la autodeterminación a través de la autonomía territorial, buscando 
un equilibrio entre soberanía y cultura; sin embargo, señala limitaciones en 
las respuestas estatales. 

Autores como Rangel (2023), en repaso de lo planteado por Anaya 
(2004), exponen que históricamente, los pueblos indígenas han sido trata-
dos como entidades de interés público más que como sujetos de derechos, 
promoviendo la restricción de su autodeterminación y el despojo territorial. 
Reafirmando que la autodeterminación constituye el derecho base para el 
ejercicio de otros derechos indígenas, sustentado en principios de democracia 
y soberanía (Anaya, 2004).

3.2. Teoría de los archipiélagos de territorios indígenas
La consolidación de la autodeterminación indígena, desde la perspec-

tiva de Merino (2024), se materializa mediante la creación de Gobiernos 
Territoriales Autónomos y su reconocimiento como territorio integral. No 
obstante, el autor señala la existencia de dificultades en su implementación a 
razón del carácter continuo y no continuo del territorio amazónico, marcado 
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por presencia de colonos y su fragmentación, incluso en áreas tituladas for-
malmente (Surrallés, 2018). 

En este escenario Merino (2024) destaca la Teoría de los Archipiélagos 
de Territorios Indígenas (ATI), desarrollada por Esbach et al. (2025), la cual 
se basa en la relacionalidad insular (Pugh, 2018) y concibe a los territorios 
como espacios fragmentados, pero interconectados. Cuestionando las visiones 
homogéneas sobre el territorio y plantea la gestión adaptativa sustentada en la 
autodeterminación, orientada a contrarrestar los efectos de la colonización y 
las actividades extractivas, además de fomentar la reconexión con el territorio, 
la cultura y comunidad. De ello, Esbach et al. (2025) proponen tipologías de 
territorios indígenas, Siendo dos categorías, la primera asociada con archi-
piélagos y la segunda con territorios únicos. Los autores, Esbach et al. (2025) 
señalan que se debe tener en consideración la heterogeneidad de los Territorios 
Indígenas en el Amazonas, ya que, mediante estas, se podrá impulsar diversas 
respuestas que promuevan la conservación y cuidado de la biodiversidad.

3.3. Conceptualización del territorio y la territorialidad

i) Intangibilidad y territorio
En el ámbito de las poblaciones indígenas, el territorio supera la noción 

de espacio geográfico para configurarse como un ámbito integral indispen-
sable para la subsistencia material, lingüística y cultural de la comunidad, 
caracterizado por procesos dinámicos de reproducción identitaria y memoria 
colectiva (Montalván y Wences, 2022; Surrallés y García, 2018). Por su parte, 
la territorialidad constituye la práctica social y el ejercicio de libre determi-
nación mediante el cual los pueblos originarios preservan sus estructuras 
organizativas y usos ancestrales del hábitat (Herrera y Herrera, 2020). Para 
los Pueblos Indígenas en Aislamiento y Contacto Inicial (PIACI), esta 
dimensión territorial se encuentra indisolublemente ligada al derecho a la 
vida, operando como una condición fundamental para su autodetermina-
ción frente a presiones extractivas o modelos de ordenamiento externos 
(Berraondo, 2011; Figuera y Ariza, 2015).

Definición y alcances de la intangibilidad territorial
La intangibilidad territorial se define como la prohibición legal de 

desarrollar actividades de carácter económico o asentamientos de terceros 
dentro de un área delimitada para garantizar la seguridad de una población 

248



Amazonía Peruana

(Cerqueira et al., 2019). En la doctrina se identifican dos vertientes de este 
principio aplicadas a las denominadas PIACI:

•	 Intangibilidad relativa: Régimen adoptado formalmente en el artículo 
5 de la Ley N.º 28736 (Ley PIACI). Aunque veta el ingreso de agentes 
externos, faculta al Estado a levantar la restricción para explorar o explotar 
recursos naturales bajo criterios de "necesidad pública" o interés nacional.

•	 Intangibilidad absoluta: Enfoque técnico defendido por la doctrina 
(García, 2017; Labán, 2023) y respaldado por instrumentos de la OAC-
NUDH (2012). Sostiene una proscripción irrestricta e inalterable de 
acceso debido a la extrema vulnerabilidad inmunológica y biológica de 
los PIACI, argumentando que cualquier excepción legal desnaturaliza 
la protección de su derecho fundamental a la vida.
Asimismo, se identifica que, a nivel doctrinal, se reconoce a la transi-

toriedad como una característica de la intangibilidad territorial, ya que su 
vigencia se encuentra supeditada a que la población de la reserva conserve 
su condición de aislamiento o contacto inicial (Quispe, 2021).

ii) Amenazas extractivas, actividades ilegales y otros
El pleno ejercicio de derechos fundamentales de los PIACI no se en-

cuentra exento de ciertas actividades que podrían representar un peligro; 
muestra de ello, la Asociación ProPurús et al. (2023) realizó un informe 
de diagnóstico respecto a la RIM, donde se determinó la existencia de tala 
ilegal, tráfico de tierras y actividades relativas al narcotráfico.

•	 Tala ilegal
La presencia de madereros ilegales no es reciente y de acuerdo al aná-

lisis de Alva (2024), esta amenaza surge de la tala de especies particulares 
como la caoba. Asimismo, el referido informe detalla que su presencia habría 
forzado el contacto inicial en este territorio cuando contaba con la categoría 
de Reserva Territorial, hecho que afectó la salud y vida de la población. 

En el informe de diagnóstico de la Asociación ProPurús y otros, se 
proporciona información actualizada respecto a la RIM, señalando el reporte 
de puntos de tala ilegal dentro de la reserva, ubicados al lado suroeste de 
la reserva, identificados por organismos del Estado. Además, otro punto se 
halló en la comunidad de Raya, entre las quebradas Cuchillo y Piyuya. De lo 
último mencionado, el referido diagnóstico detalla que, a la fecha la referida 
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comunidad cuenta con una multa administrativa impuesta por el Organismo 
de Supervisión de los Recursos Forestales y de Fauna Silvestre - OSINFOR.

•	 Tráfico de tierras
Traficantes e invasores que emplean tierras para cultivos ilícitos como el 

de la hoja de coca, han ido solicitando la titulación de sectores ubicados en 
las cuencas de los ríos Inuya y Mapuya. Asimismo, habrían invadido zonas 
que fueron solicitadas para ampliar el territorio de comunidades nativas de 
la zona.

•	 Actividades relativas al narcotráfico
Aproximadamente más de 55 pistas de aterrizaje, fueron identificadas 

en el 2019 en la región de Ucayali, utilizadas por el narcotráfico. Se señala, 
que en un principio la habilitación de estas pistas fue a razón de la evangeli-
zación, con el pasar del tiempo, su uso cambió. Registrando en la actualidad 
vuelos hasta dos veces por semana para el transporte de cocaína, tal es el 
caso, de la pista de aterrizaje de San Juan de Inuya, colindante al río Inuya. 
Preocupantemente, se advirtió otras pistas de aterrizaje como Nuevo San 
Martín y otros. 

Estos “caminos ilegales, informales o no registrados” (párr. 1), según 
Salazar y Brehaut (2025) incrementaron a partir del 2022, añaden que, 
existen alrededor de 100 kilómetros de camino forestal construido en la 
referida región sin título habilitante, esto a razón de concesiones forestales 
otorgadas que promueven el narcotráfico en el sector.

Las otras amenazas 
•	 Gestión administrativa sobre el plan de vigilancia  
El Plan de Vigilancia de la RIM, aprobado mediante Resolución Mi-

nisterial N°453-2016-MC, constituye un instrumento operativo clave para 
garantizar la protección de estos pueblos. Su normativa de sustento, basada 
en la Ley PIACI y su Reglamento, establece que las acciones de monitoreo 
y vigilancia deben ser sistemáticas, integrales y coordinadas entre el Vicemi-
nisterio de Interculturalidad (VMI), la Dirección de los Pueblos en Situación 
de Aislamiento y Contacto Inicial (DACI, 2024) , la Dirección General de 
Derechos de Pueblos Indígenas (DGPI) y los agentes de protección, lo cual 
permite prevenir amenazas externas y detectar tempranamente cualquier 
infracción que pueda afectar a los PIACI.
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Sin embargo, el abogado Carlos Quispe Dávila, uno de los especialistas 
entrevistados en el marco de esta investigación, destacó que la vigencia de 
este plan establece un periodo del 2017 al 2021, es decir, que las actuaciones 
interdisciplinarias implementadas a la fecha, habiendo transcurrido cinco 
años, corresponden a un plan cuya actualización resulta indispensable. 

Por otra parte, de la información brindada por la DACI, en el marco 
de esta investigación, la RIM cuenta con dos puestos de control y vigilancia 
llamados Inmaculada y Dulce Gloria, ubicados en los distritos de Raymondi 
y Yurúa. Asimismo, se detalla que, en los años 2024 y 2025, se han llevado a 
cabo un aproximado de 40 patrullajes y 20 monitoreos para una extensión 
de más de 470 mil hectáreas.

•	 Leyes de infraestructura vial
Las actividades que no ostentan un origen ilícito y que resultan una 

amenaza para la RIM. Tal como, Salazar y Brehaut (2025) destacan, un plan-
teamiento normativo que legaliza caminos abiertos ilegalmente, afectando 
a 22 comunidades nativas. Siendo el Proyecto de Ley N.º 6960/2023-CR, 
impulsado por la congresista Jenny Luz López Morales, cuya finalidad es 
declarar de interés nacional y necesidad pública, la construcción de la ca-
rretera UC-105 Nueva Italia Puerto Breu.

Esta carretera, para Pimenta (2022), es el resultado de las invasiones 
madereras ocurridas desde el principio de los 2000, de apertura desde el 
río Amonia, en Yurúa. Deviniendo en la afectación indirecta o directa de a 
más de 30 comunidades en esta zona fronteriza. Esta explotación ilegal y 
depredadora de la Amazonía aflora en complicidad de la inversión privada 
ilegal y con el actuar omiso de las autoridades. 

En entrevista, sobre la construcción de la carretera a Pilar Delpino, 
investigadora y geógrafa, señala que esta, repotenciará actividades ilegales 
“distorsionando la economía de la región” (Epicentro TV, 2025, 0:16:32) . 
De ello, la Fundación para la Conservación y Desarrollo Sostenible (2024) 
detalla que la carretera posee el mayor potencial logístico para promover 
las economías ilegales, contando como principal beneficiario al grupo ilegal 
internacional Comando Vermelho.

Al respecto, el Instituto de Defensa Legal - IDL (Instituto de Defen-
sa Legal [IDL], 2024), especificó que, también “representa una amenaza” 
(párrafo 11) contra los Pueblos Indígenas en Aislamiento (PIA) al ubicarse 
cercano a la Reserva Indígena Murunahua, en la provincia de Atalaya. A 
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pesar de las múltiples advertencias y en seguimiento del Proyecto de Ley 
N.º 6960/2023-CR, observamos su consolidación legislativa, el pasado 3 de 
noviembre del 2025, tras la promulgación de la Ley N.º 32488. 

iii) Límites de la protección estatal de la Reserva Indígena 
La protección de la intangibilidad territorial de los PIACI se articula 

mediante un marco legal sancionador y una estructura institucional espe-
cializada:

•	Sustento normativo y sancionador: A nivel supranacional, se fun-
damenta en el Convenio N.º 169 de la OIT y la Declaración de las 
Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas. A nivel 
interno, la Ley N.º 28736 y la Ley Forestal (Ley N.º 29763) prohíben 
el otorgamiento de títulos habilitantes en estas áreas. Asimismo, el 
Decreto Legislativo N.º 1374 establece un régimen administrativo 
sancionador que castiga el aprovechamiento de recursos por terceros 
con multas de hasta 1000 UIT, decomisos e inhabilitaciones.

•	Estructura Institucional: El Ministerio de Cultura, a través del Vice-
ministerio de Interculturalidad, ejerce la rectoría de la protección. Su 
estructura operativa se distribuye en tres instancias técnicas:
– Dirección de Pueblos en Situación de Aislamiento y Contacto 

Inicial (DACI, 2024): Actúa como la autoridad instructora que 
evalúa e inicia el procedimiento administrativo sancionador.

– Dirección General de Derechos de los Pueblos Indígenas (DGPI): 
Funciona como la autoridad fiscalizadora y sancionadora compe-
tente.

–Agentes de Protección: Servidores civiles en campo encargados del 
monitoreo físico y la alerta temprana dentro de las reservas.

– Coordinación Transsectorial y Civil: Dada la naturaleza del territo-
rio, las políticas de vigilancia del Ministerio de Cultura demandan 
la articulación obligatoria con ministerios estratégicos (Interior, 
Defensa, Salud, Ambiente, entre otros) y gobiernos subnacionales. 
Finalmente, la fiscalización técnica e independiente es respaldada 
por organizaciones de la sociedad civil y gremios indígenas como 
AIDESEP, DAR y la SPDA.
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La evidencia académica contemporánea identifica limitaciones nor-
mativas, estructurales y operativas en el Estado peruano que condicionan la 
efectividad del régimen de protección de las reservas indígenas:

•	 Deficiencias normativas: Los análisis de la legislación nacional evi-
dencian que los estándares internacionales de protección se aplican 
de manera parcial (Arrasco, 2021). Disposiciones específicas de la 
normativa interna —como el carácter transitorio de la intangibilidad 
territorial— restringen el alcance de la tutela estatal y actúan como 
factores de vulnerabilidad que facilitan el desarrollo de actividades 
extractivas ilícitas, entre ellas la minería ilegal (Pillaca, 2016).

•	 Deficiencias estructurales: Los diagnósticos sobre los modelos de 
gestión actuales concluyen que el sistema es deficiente para salva-
guardar de forma simultánea la integridad física, cultural y territorial 
de los PIACI, lo que plantea la necesidad de reformular las políticas 
públicas bajo un enfoque que priorice la inviolabilidad del hábitat 
ancestral (Ferrer, 2022).

•	 Deficiencias operativas y presupuestales: En el ámbito sectorial, se 
constata una limitación sistemática en el Ministerio de Cultura, 
caracterizada por la escasez de recursos presupuestales, logísticos y 
técnicos (Labán, 2023). Esta precariedad institucional se evidencia 
materialmente en la Reserva Indígena Murunahua, donde se dispone 
únicamente de dos puestos de control y vigilancia —denominados 
Inmaculada y Dulce Gloria— para custodiar una extensión terri-
torial de 470,305.89 hectáreas, situación que se complejiza ante la 
ausencia de un Plan de Vigilancia actualizado.

Respecto a las acciones de mitigación ejecutadas en el periodo 
2024-2025, la Dirección de Pueblos en Situación de Aislamiento y 
Contacto Inicial (DACI, 2024)  del Ministerio de Cultura, mediante 
solicitud de acceso a la información pública, reportó el desarrollo 
de un aproximado de 40 patrullajes de control por las cuencas de 
acceso y un estimado de 20 monitoreos territoriales de carácter 
multisectorial.

Desde una perspectiva de gestión y cobertura geográfica, la 
implementación de estas medidas evidencia una asimetría respecto 
a la magnitud del área protegida. La ejecución de 40 patrullajes 
y 20 monitoreos en un bienio resulta cuantitativamente limitada 
para asegurar la vigilancia efectiva de más de 470,000 hectáreas. 
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Asimismo, la existencia de solo dos puestos operativos representa una 
densidad de control baja para la extensión y complejidad geográfica 
de la reserva, lo que denota la necesidad técnica de incrementar la 
infraestructura de vigilancia y la frecuencia de las intervenciones 
a fin de garantizar la integridad territorial y mitigar los riesgos de 
incursión externa de manera continua.

iv) Gobernanza indígena y estrategias
Frente a los vacíos en la protección estatal, las organizaciones indígenas 

y la academia proponen la implementación de corredores territoriales como 
estrategia de gestión a macroescala. Huertas (2015) define al corredor terri-
torial como un espacio geográfico continuo que conecta áreas amplias para 
facilitar el flujo biológico, el libre tránsito de las poblaciones y la conserva-
ción de la biodiversidad. En el ámbito de la gobernanza, funciona como un 
mosaico de derechos de tenencia que articula diversos polígonos legalmente 
demarcados, permitiendo una actuación coordinada entre el Estado y las 
organizaciones nativas que abarca tanto las reservas como sus zonas ale-
dañas (Soria, como se citó en Merino, 2024). No obstante, Merino (2024) 
advierte que esta herramienta carece actualmente de reconocimiento legal 
y regulación dentro del marco normativo peruano.

A pesar de esta ausencia de regulación formal, la figura de los corredores 
territoriales ya es utilizada de manera fáctica en algunas zonas del país por 
las propias organizaciones indígenas para la gestión de sus espacios tradi-
cionales. Debido a que los ámbitos de desplazamiento de las poblaciones 
en aislamiento superan los límites político-administrativos artificiales, los 
gremios nativos sostienen que este modelo de conectividad debería aplicarse 
formalmente para los PIACI, integrando las reservas existentes con sus áreas 
de amortiguamiento para contener las presiones externas de forma integral.

De forma complementaria, la adopción de una intangibilidad territorial 
absoluta constituye la principal demanda jurídica para salvaguardar a estas 
poblaciones. Este estándar implica la prohibición total, irrestricta e inalterable 
de cualquier actividad económica o ingreso de agentes externos a las reservas, 
rechazando excepciones por "necesidad pública" ante el riesgo de colapso 
epidemiológico y demográfico de los colectivos en aislamiento (Quispe, 
2021). Sin embargo, la vigencia de este principio se ve comprometida por 
el régimen de intangibilidad relativa del artículo 5 de la Ley N.º 28736, el 
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cual introduce una flexibilidad normativa que debilita la seguridad jurídica 
de estos territorios.

Esta flexibilización expone una asimetría regulatoria por parte del Esta-
do peruano: el ordenamiento jurídico garantiza una intangibilidad absoluta 
dentro de las Áreas Naturales Protegidas para la conservación ambiental, 
pero no replica el mismo rigor en los territorios PIACI para asegurar la 
supervivencia humana (Land Is Life, 2019). Al respecto, Berraondo (2011) 
y García (2017) coinciden en que el territorio es un elemento indisociable 
del derecho a la vida, por lo que la intangibilidad debe operar como una 
garantía permanente y no como una restricción transitoria sujeta a intereses 
de terceros.

Finalmente, la persistencia de excepciones legales bajo el modelo ac-
tual facilita la superposición de derechos a favor de actividades extractivas, 
anteponiendo criterios utilitaristas a la seguridad de las poblaciones vul-
nerables (Labán, 2023). Por ello, la literatura especializada sostiene que el 
establecimiento oficial de corredores territoriales, vinculados a un estándar 
de intangibilidad absoluta, es la estrategia viable para transformar la pro-
tección de los PIACI de un marco meramente declarativo a una garantía 
material y efectiva.

4. Resultados y discusión de la investigación
4.1. Instrumentos legales y entidades competentes

La arquitectura legal que sostiene la Reserva Indígena Murunahua se 
presenta, en primera instancia, como un blindaje inexpugnable. El Convenio 
N.º 169 de la OIT y las directrices de la Oficina del Alto Comisionado de 
las Naciones Unidas para los Derechos Humanos (OACNUDH, 2012) no 
son solo referencias académicas; representan obligaciones vinculantes que 
exigen al Estado peruano garantizar la intangibilidad territorial como una 
condición sine qua non para la vida. Sin embargo, al descender al plano na-
cional, este mandato internacional colisiona con una estructura normativa 
que parece haber sido diseñada con una puerta de salida: la "intangibilidad 
relativa". El artículo 5, literal c, de la Ley N.º 28736 (Ley PIACI), introduce 
una excepción por "necesidad pública" que despoja al territorio de su carácter 
sagrado, permitiendo que intereses extractivos desplacen la seguridad de 
los pueblos Chitonahua/Murunahua, Mashco Piro y Amahuaca bajo una 
ambigua justificación estatal.
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Esta fragilidad normativa se traslada a una institucionalidad que pa-
dece de una anemia operativa crónica. Si bien el Ministerio de Cultura, a 
través del Viceministerio de Interculturalidad, es el ente rector del Régimen 
Especial Transectorial, su capacidad de incidencia es limitada. El análisis 
revela que direcciones como la DACI y la DGPI operan con presupuestos 
que apenas alcanzan para la gestión administrativa, dejando la vigilancia 
de la reserva en manos de agentes de protección que, pese a ser la primera 
línea de defensa, carecen del respaldo logístico y la autoridad necesaria para 
frenar incursiones de alto impacto. El sistema sancionador, reforzado por el 
Decreto Legislativo N.º 1374, termina siendo una herramienta reactiva: se 
sanciona el daño cuando este ya es irreversible, evidenciando que el Estado 
ha fallado en su rol preventivo.

Finalmente, la tutela de la intangibilidad se dispersa en una burocracia 
transectorial que rara vez se materializa en el bosque. Aunque la norma exige 
la coordinación de ministerios como Defensa e Interior con los gobiernos 
regionales, la realidad muestra una articulación inconexa donde la Reserva 
Murunahua queda relegada al último peldaño de las prioridades políticas. 
Ante este vacío estatal, la labor de la Defensoría del Pueblo y de organizacio-
nes como AIDESEP y DAR resulta indispensable, no solo como vigilantes, 
sino como denunciantes de un sistema que, bajo la apariencia de un orden 
jurídico sólido, oculta una desprotección sistemática. En última instancia, 
el andamiaje jurídico peruano funciona más como un paliativo burocrático 
que como un verdadero escudo territorial, dejando la vida de los aislados a 
merced de la voluntad política de turno.

4.2. Situación actual de la Reserva Indígena Murunahua
•	 De reserva territorial a reserva indígena
La Reserva Indígena de Murunahua fue creada inicialmente como Re-

serva Territorial el 1 de abril de 1997 por la Dirección Regional Agraria de 
Ucayali, contando con una extensión de 481,560 hectáreas. Posteriormente, 
en el 2012 se inició su proceso de adecuación y recategorización conforme 
a la Ley N.º 28736 (Ley PIACI), el cual comprendió las etapas de recono-
cimiento de pueblos indígenas y categorización. En este marco, mediante 
el Decreto Supremo N.º 001-2014-MC se reconocieron cuatro pueblos 
indígenas (tres en aislamiento: Mascho Piro, Murunahua y Chitonahua, y 
uno en contacto inicial: Amahuaca).
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Posteriormente, mediante el Decreto Supremo N.º 007-2016-MC, se 
otorgó la categorización oficial como Reserva Indígena, con el objetivo de 
proteger los derechos, el hábitat y la integridad de estos pueblos. No obs-
tante, el Ministerio de Cultura (s.f.) en la Base de Datos Oficial de Pueblos 
Indígenas u Originarios del Perú (BDPI) presenta la identificación de los 
pueblos Chitonahua y Murunahua como uno mismo, por lo que se consideran 
tres grupos: Chitonahua/Murunahua, Mashco Piro y Amahuaca.

Esta reserva se encuentra ubicada en los distritos de Antonio Raymondi 
y Yurúa, en la provincia de Atalaya y el departamento de Ucayali. Asimismo, 
cuenta con un área actual de 470,305.89 hectáreas.

4.3. Los derechos vulnerados en la Reserva Indígena de Murunahua
La inoperancia del Estado en la RIM no es un simple vacío adminis-

trativo, sino el detonante de una vulneración en cadena que asfixia la super-
vivencia de los pueblos Chitonahua/Murunahua, Mashco Piro y Amahuaca. 
Como sostienen los especialistas, el primer eslabón roto es la intangibilidad 
territorial, la cual debe garantizar que ningún tercero ingrese al área prote-
gida ni aproveche sus recursos naturales. Este derecho, concebido como un 
cordón sanitario y vital para el "no contacto", se desmorona ante el avance 
impune de la tala ilegal y la consolidación de rutas del narcotráfico, el Es-
tado ha desmantelado el único refugio que garantiza el "no contacto". La 
reserva ha dejado de ser un santuario para convertirse en un territorio de 
libre tránsito para agentes externos, invalidando la protección soberana de 
estos pueblos originales.

Esta fractura del cerco territorial impacta directamente en el derecho 
a la vida y a la salud, cuya vulneración se justifica en la absoluta fragilidad 
inmunológica que caracteriza a los PIACI. Para un grupo en aislamiento 
como los Mashco Piro y los Chitonahua/Murunahua, el ingreso de un tercero 
no es una intrusión geográfica menor; es la introducción de un arma bioló-
gica invisible. El contacto forzado, derivado de la nula fiscalización estatal, 
expone a estos pueblos a patógenos comunes para la sociedad mayoritaria 
pero letales para su organismo, transformando la desidia gubernamental en 
una omisión que linda con el etnocidio. En la Murunahua, el rastro de un 
campamento maderero es el precursor de epidemias masivas que podrían 
exterminar a familias enteras de estos pueblos antes de que el Estado siquiera 
detecte su presencia. La ausencia de vigilancia no es solo negligencia, es una 
sentencia de muerte biológica ejecutada por omisión.
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Finalmente, se identifica una transgresión crítica al derecho a la autode-
terminación territorial. Este derecho se fundamenta en la decisión soberana 
y milenaria de los Chitonahua/Murunahua, Mashco Piro y Amahuaca de 
permanecer fuera del contacto con la sociedad nacional. Sin embargo, esta 
voluntad es sistemáticamente violada cuando el Estado prioriza una "ne-
cesidad pública" o permite la fragmentación de su hábitat por economías 
extractivas. La justificación de esta vulneración reside en la violencia de la 
interferencia: al no garantizar un territorio libre de extraños, el Estado anula 
la capacidad de estos pueblos para decidir su propio destino, forzándolos a 
un desplazamiento errante y desesperado dentro de su propio hogar. Así, la 
vulneración de estos derechos revela que hoy, en la frontera, la vida de los 
aislados se encuentra en un estado de emergencia terminal, sacrificada en 
el altar de la indiferencia institucional.

Entonces, ¿de qué manera se tutela la intangibilidad territorial de la 
Reserva Indígena Murunahua?

El estudio realizado evidencia que la normativa del Estado peruano 
sobre la RIM, adopta una intangibilidad territorial relativa, en congruencia 
con el artículo 5.c de la Ley PIACI y a lo señalado por Quispe (2021), 
condicionando excepcionalmente la intervención estatal por razones de ne-
cesidad pública. Esta postura responde tanto a la concepción del territorio 
como recurso aprovechable como al cumplimiento de compromisos inter-
nacionales, como el Convenio 169 de la OIT y a requerimientos vinculados 
a proyectos extractivos.

La referida excepción legal expone a los territorios PIACI a amena-
zas significativas, facilitando actividades que pueden afectar su integridad 
física y cultural, en línea con estudios comparados en la región (Land Is 
Life, 2019). De ello, esta investigación identifica una tensión con la postura 
de intangibilidad absoluta, promovida por representantes PIACI, quienes 
rechazan cualquier intervención externa, al representar un riesgo a la vida, 
salud y autodeterminación de estos pueblos, entendida esta última como 
inseparable del control territorial (Montalván y Wences, 2022).

Es así que, se configura el derecho fundamental de la intangibilidad 
territorial para la subsistencia de los PIACI, correspondiendo a los ámbitos 
éticos y de derechos humanos, en conformidad con el Convenio 169 de la 
OIT. No obstante, la intangibilidad relativa promovida por la legislación 
peruana se muestra como una norma susceptible a interpretaciones que 
debilitaría la protección de los PIACI.

258



Amazonía Peruana

Cabe destacar, que la propuesta de intangibilidad absoluta encuentra 
respaldo en estudios internacionales que destacan la centralidad del terri-
torio en la vida indígena, a través de nociones como la “ancestralidad” y la 
“multiterritorialidad” (Giraldo Bedoya & Correa Arias, 2022; Reinoso & 
Saccucci, 2022), así como en análisis que advierten limitaciones normativas 
en su protección (Pérez, 2019). Además, se alinea con desarrollos teóricos 
que reconocen la intangibilidad territorial como un derecho fundamental 
e irrestricto para garantizar la supervivencia física y la integridad cultural 
de los PIACI (Berraondo, 2011; García, 2017; Labán, 2023; Montalván y 
Wences, 2022).

5. Conclusiones 

i) Instrumentos y entidades competentes
El ordenamiento jurídico aplicable a la protección de los Pueblos Indí-

genas en Aislamiento y en Contacto Inicial (PIACI) cuenta con un amplio 
respaldo normativo; a nivel internacional, destaca el Convenio 169 de la 
OIT y las declaraciones de las Naciones Unidas y Americana, mientras que 
a nivel nacional se sustenta en la Constitución Política del Perú, la Ley N.º 
29763 (Ley Forestal y de Fauna Silvestre) y la Ley N.º 28736 (Ley PIACI). 
No obstante, el reconocimiento formal de estas prerrogativas fundamentales 
no se traduce en una ejecución operativa eficaz para el caso de la Reserva 
Indígena Murunahua (RIM).

Esta brecha entre la norma y la realidad responde a factores institu-
cionales críticos: la escasez de recursos presupuestarios, la desarticulación 
interinstitucional y la fragmentación de competencias. Si bien el marco 
legal prevé un Régimen Especial Transectorial (RET) liderado por el Mi-
nisterio de Cultura para evaluar, planificar y supervisar dicha protección, 
la rectoría resulta insuficiente por sí sola. Se concluye que la eficacia del 
sistema depende de transitar hacia un modelo de gobernanza intersectorial 
que integre de manera vinculante a los demás sectores ministeriales, a los 
gobiernos regionales y locales.

ii) Situación geográfica, administrativa y amenazas de la RIM
La RIM de 470,305.89 ha., situado en la región de Ucayali, alberga a los 

PIACI Chitonahua/Murunahua, Mascho Piro y Amahuaca. En la actualidad, 
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cuenta con dos puestos de control y vigilancia llamados Inmaculada y Dulce 
Gloria, ubicados en los distritos de Raymondi y Yurúa. Asimismo, durante 
los años 2024 y 2025, según especifica la Dirección de Pueblos Indígenas en 
situación de Aislamiento y Contacto Inicial, se llevaro a cabo un aproximado 
de 40 patrullajes y 20 monitoreos

Pese a los esfuerzos mencionados, ésta zona de protección enfrenta una 
situación crítica y compleja, caracterizada por diversas amenazas que ponen 
en riesgo la integridad territorial y la supervivencia de los PIACI, como: la 
tala ilegal de árboles, tráfico de tierras, actividades relativas al narcotráfico, 
la gestión administrativa sobre el plan de vigilancia no vigente a la fecha y 
las leyes de infraestructura vial (la Ley N.º 32488), que podrían consolidar 
un escenario de indefensión aún más difícil para estos pueblos.

iii) Derechos potencialmente vulnerados
Se concluye que las omisiones en la protección estatal darían lugar a un 

contexto en el cual un bloque de derechos interdependientes se encontrarían 
potencialmente vulnerados. Inicialmente, se produciría un menoscabo en 
las garantías de intangibilidad y autodeterminación territorial de los PIA-
CI; situación que repercutiría de manera inmediata en el detrimento de 
los derechos a la vida y la salud, debido a la extrema dependencia que estas 
poblaciones de especial protección mantienen con su entorno geográfico.

6. Recomendaciones
Tras determinar las falencias en la tutela de la Reserva Indígena Muru-

nahua (RIM), se proponen las siguientes rutas de acción para el Estado 
peruano:

Hacia una intangibilidad absoluta e irrestricta. Es imperativo transitar 
de una "intangibilidad relativa" a una intangibilidad absoluta e irrestricta. 
El Estado debe prohibir por ley cualquier ingreso o actividad económica 
en áreas con presencia de pueblos en aislamiento (PIA). Para los pueblos 
en contacto inicial (PICI), se recomienda implementar zonas de amorti-
guamiento que sirvan como espacios de protección y contención frente a 
amenazas externas, garantizando así su seguridad y bienestar.

Reingeniería territorial: El enfoque de los archipiélagos. Se recomienda 
una reingeniería teórica de la intangibilidad territorial bajo el enfoque de 
"archipiélagos territoriales". Esta perspectiva exige que el Estado trascienda la 
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visión de reservas como islas estáticas y reconozca que los PIACI poseen una 
territorialidad dinámica y transfronteriza. Bajo esta premisa, es imperativo 
validar e integrar instrumentos como los corredores territoriales, las zonas 
de amortiguamiento y las Medidas Efectivas de Conservación Basadas en 
Áreas (OMEC). Este nuevo modelo de gobernanza debe transformar el rol 
de las comunidades colindantes: de ser meros vecinos geográficos a convertirse 
en aliados estratégicos en la vigilancia y defensa de la autonomía indígena. 
Solo mediante esta arquitectura territorial integrada se podrá garantizar un 
blindaje real al derecho a la vida y la autodeterminación de los pueblos de 
la RIM frente a las presiones externas.

Implementación jurídica de los Corredores Territoriales. Es imperativo 
incorporar la figura del "Corredor Territorial" en la normativa nacional para 
superar el actual modelo de reservas estáticas, el cual resulta insuficiente para 
proteger el tránsito ancestral de los PIACI. Esta propuesta, impulsada por 
las organizaciones indígenas, busca extender la seguridad jurídica a las áreas 
colindantes y asegurar la continuidad de sus desplazamientos milenarios. Su 
implementación permitiría:

•	Garantizar la conectividad ecosistémica: Evita la fragmentación del 
hábitat entre reservas vecinas frente a concesiones o proyectos viales.

•	Blindar el "no contacto": Otorga estatus legal de protección a espacios 
de tránsito que hoy son vulnerables, brindando una protección eficaz 
ante el avance de actividades extractivas y otras amenazas externas.

Al reconocer la movilidad de los pueblos, el corredor territorial deja de ser 
una categoría geográfica para convertirse en un mecanismo de supervivencia 
frente a una legislación que hoy los pretende confinar en islas territoriales.

Actualización del Plan de Vigilancia. Dadas las amenazas en la Reserva 
Indígena Murunahua, es urgente actualizar su Plan de Vigilancia bajo tres 
ejes estratégicos:

•	Gestión de Riesgos: incorporar escenarios críticos como el narcotráfico, 
la tala ilegal y la presión de infraestructura, estableciendo zonas de 
amortiguamiento para frenar el avance sobre el territorio.

•	Fortalecimiento Operativo: Es vital incrementar el presupuesto para 
patrullajes y emplear tecnología de punta, como drones y monitoreo 
satelital, debido a la gran extensión de la reserva.
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•	Articulación e Interculturalidad: Proponer un mecanismo de infor-
mación real entre el Estado y las organizaciones indígenas, junto 
con programas de sensibilización para las poblaciones colindantes.

Fortalecimiento presupuestal e intercultural. La protección no puede 
ser sólo declarativa. Los datos de la DACI (2024-2025) demuestran que los 
patrullajes actuales son insuficientes frente a las economías ilícitas. Es vital:

•	 Incrementar sustancialmente el presupuesto del MINCUL para du-
plicar puestos de vigilancia y frecuencia de monitoreos.

•	Capacitar a los servidores públicos locales con un enfoque intercul-
tural, evitando que la burocracia estatal sea, por desconocimiento, 
una amenaza más para los pueblos.

Derogatoria de la Ley N.º 32488 (Carretera UC-105). Se recomienda 
la derogación inmediata del literal k) del artículo único de la Ley N.º 32488. 
Declarar de interés nacional la carretera UC-105 es sentenciar a la Reserva 
Murunahua. Esta vía:

•	Facilita la logística del narcotráfico y la tala ilegal en Atalaya.
•	Elimina zonas de amortiguamiento críticas.
•	Aumenta el riesgo de contactos forzados, los cuales, dada la fragilidad 

inmunológica de los PIA, podrían derivar en un etnocidio biológico.
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Resumen
En la actualidad, existen 36 Áreas de Conservación Regional (ACR) 

a nivel nacional, que abarcan aproximadamente 3,9 millones de hectáreas. 
Una de ellas es el ACR Maijuna Kichwa, en la región Loreto. Este artículo 
tiene por objetivo identificar los factores que explican la provisión exitosa 
de servicios en un entorno caracterizado por debilidad estatal. Un factor 
decisivo fue la construcción de una gobernanza compartida, expresada en 
el Comité de Gestión del ACR, que articula a actores clave para la con-
servación del ACR: el Gobierno Regional de Loreto, organizaciones de la 
sociedad civil, y federaciones de los pueblos indígenas Maijuna y Kichwa. 
Estas federaciones impulsaron el establecimiento del ACR mediante el 
primer proceso de consulta previa del país orientado a este fin. En conjunto, 
este modelo de gobernanza ha logrado institucionalizar tanto los objetivos 
estratégicos como acciones operativas, enmarcadas en instrumentos de vigi-
lancia y uso sostenible de los recursos, aunque no esté exento de tensiones 
internas y externas.
Palabras claves: Gobernanza; conservación; servicios de vigilancia y control 
del territorio; pueblos indígenas.

Abstract
There are 36 Regional Conservation Areas (RCAs) nationwide, en-

compassing approximately 3.9 million hectares. One of these is the Maijuna 
Kichwa CRA in the Loreto region. This article aims to identify the factors 
that explain the successful provision of services in an environment char-
acterized by weak state capacity. A decisive factor was the establishment 
of shared governance, embodied by the RCA Management Committee. 
This body has brought together key stakeholders for the conservation of 
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the RCA ecosystems: the Regional Government of Loreto, civil society 
organizations, and the federations of the Maijuna and Kichwa Indigenous 
peoples. These federations spearheaded the creation of the ACR through 
the country's first prior consultation process specifically designed for this 
purpose. Overall, this governance model has succeeded in institutionalizing 
both strategic objectives and operational actions, within the framework of 
mechanisms for monitoring and the sustainable use of resources, although 
it is not without its internal and external tensions.
Keywords: Governance; conservation; territorial surveillance and control 
services; indigenous peoples.

1. Introducción
Las Áreas Naturales Protegidas (ANP) son espacios terrestres o marinos 

reconocidos, establecidos y protegidos legalmente por el Estado peruano 
por su importancia para la conservación de la biodiversidad, la provisión 
de servicios ecosistémicos y su contribución al desarrollo sostenible del 
país (Congreso de la República del Perú, 1997, art. 1-2). Según su tipo de 
administración, se dividen en: Áreas de Administración Nacional a cargo 
del Servicio Nacional de Áreas Naturales Protegidas (Sernanp), Áreas de 
Conservación Regional (ACR), y Áreas de Administración Privada (ACP) 
(Congreso de la República del Perú, 1997, art.7).

Las ACR son creadas a solicitud de los Gobiernos Regionales (GORE), 
y están bajo su administración. Se caracterizan por estar orientadas a la con-
servación de la diversidad biológica de interés regional y ser de uso directo. 
Es decir, en ellas se permite la extracción y aprovechamiento de recursos 
naturales, siempre y cuando se realice de forma compatible con los objetivos 
de la creación del área, bajo el amparo de la autorización respectiva.

A la fecha, existen 36 ACR que en conjunto abarcan aproximadamente 
3 967 814 hectáreas a nivel nacional. Un caso emblemático es la del ACR 
Maijuna Kichwa, en la región Loreto, la cual desde su establecimiento 
involucró la participación protagónica de las comunidades indígenas en su 
gestión y ha logrado, pese a múltiples dificultades, alcanzar los objetivos 
para los que fue creada, lo que se refleja en su buen estado de conserva-
ción actual.
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2. Antecedentes
Las ACR son administradas por los Gobiernos Regionales, a través de 

las Jefaturas de las ACR. Esta jefatura lidera la ejecución del Plan Maestro, 
instrumento de planificación estratégica del área, que requiere ser elaborado 
de manera participativa y contar con la opinión vinculante del Sernanp para 
su aprobación1 (Ministerio de Agricultura, 2001). No obstante, la gestión y 
toma de decisiones en el ACR no recae únicamente en el gobierno regional, 
sino que cada área cuenta con un Comité de Gestión. 

Los comités de gestión son los espacios que apoyan la gestión de las 
áreas protegidas, que permiten el intercambio de ideas de todas las personas 
e instituciones que tengan un interés y compromiso con el área (Sernanp, 
2025, p. 272). Propician la coordinación, concertación e intercambio de 
información entre los grupos de interés, la integración de las áreas protegidas 
con su entorno social; así como que los propios actores locales asuman un 
rol de liderazgo en la planificación y supervisión del área. Por ello, cada 
comité debe (Solano, 2005, p. 149) estar conformado por representantes de 
los gobiernos regionales y municipales, representantes de la población local, 
comunidades campesinas o nativas de la zona (incluyendo a la que reside 
en las zonas de amortiguamiento de las ANP de administración nacional, 
o en las zonas de interés o influencia de las ACR2), y representantes del 
sector privado (a través de ONG y empresas interesadas). 

Las ACR cuentan también con otros mecanismos de gobernanza parti-
cipativa, tales como los contratos de administración, los acuerdos de conser-
vación, entre otros (Sernanp, 2025, p. 269). El buen estado de la gobernanza 
es evaluado a través de dos instrumentos: el Mapa de Actores y el Radar de 
la Participación, herramientas que deben ser validadas participativamente 
a través de los Comités de Gestión de las ACR. 

Asimismo, existen otros instrumentos necesarios para la gestión de 
las ACR. Para el control territorial, la estrategia de Vigilancia y Control 
establece una sectorización del área, servicios a entregar; identificación de 
puestos de control, organización del personal, etc., y se plasma en el plan 
anual de vigilancia y control.  Mientras que, para el aprovechamiento de 
recursos naturales dentro del área, las jefaturas pueden otorgar derechos a 
asociaciones de productores que cumplan con los requisitos. 
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 No obstante, los gobiernos regionales presentan limitaciones en la ges-
tión de las ACR que podrían impactar negativamente, entre otros aspectos, 
en la construcción de una adecuada gobernanza.

De acuerdo con el Observatorio del Centro Nacional de Planeamiento 
Estratégico (Ceplan, 2022) hay un gran riesgo de fracaso de la gobernanza 
regional, a partir de la probabilidad que las instituciones públicas no desem-
peñen a cabalidad sus funciones, debido a la falta de decisiones oportunas, 
la ineficacia en la gestión de recursos y la incapacidad de responder a las 
demandas de la población. En el Perú, esta probabilidad aumenta, ante la 
constante rotación de presidentes y ministros en periodos cortos; que también 
se ve reflejado en los cargos públicos de la administración regional, como 
los gerentes, y con ello, en los jefes de área, especialistas y guardaparques; 
más aún cuando estos dos últimos en su mayoría no cuentan con contratos 
permanentes. A ello, se suman deficiencias en la formación y experiencia 
de algunos funcionarios, y la ausencia de sistemas eficaces de planificación 
y control que garanticen la transparencia y eficiencia de los servicios que 
se brindan. 

Por último, como lo señala el Observatorio de Ceplan (2022), la ausencia 
de coordinación entre los distintos niveles de gobierno agrava los proble-
mas de gobernanza, en tanto las políticas nacionales y regionales no están 
adecuadamente alineadas. A ello, se suma la dificultad para la articulación 
entre las distintas gerencias e instancias regionales. Así, ambos generan inefi-
ciencias y retrasos que dificultan el desarrollo regional y la implementación 
de estrategias coherentes.

Todo ello influye en la confianza de las poblaciones, “lo que fragmenta 
el tejido social y debilita la cohesión comunitaria” (Ceplan, 2022, párr. 3). 
Y esto se visibiliza en la participación de la población, que muchas veces, 
no está de acuerdo con la creación de ACR, al no percibir el beneficio 
de éstas.

3. Enfoques
Esta investigación se inserta dentro de la corriente de la ecología 

política, ya que analiza “cómo los distintos grupos sociales acceden de 
forma diferencial a los recursos y cómo este acceso desigual condiciona 
sus estrategias adaptativas y el manejo de sus recursos” (Chase Smith & 
Pinedo, 2002, p. 397). De acuerdo a ello, a continuación, se abordará cómo 
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se puede contemplar a las poblaciones en relación a los ecosistemas, a través 
de las lógicas de conservación de biodiversidad; las formas de participa-
ción de las poblaciones, a través de la gobernanza de la biodiversidad y 
sus mecanismos.

3.1. Lógicas de Conservación de la Biodiversidad 
Las lógicas de conservación de la biodiversidad se refieren a cómo se 

contempla a la población en relación con la naturaleza. Es decir, cómo se 
configuran las maneras de pensar a la población dentro de un área protegida, 
reservada, o destinada a la conservación. En ese sentido, si bien hay modos 
que pueden excluir a la población o ponerla como opuesta a la naturaleza, 
también aparecen maneras de entender la conservación en armonía con el 
desarrollo, y no necesariamente verla como prohibitiva o limitativa.

De acuerdo con ello, la conservación de la biodiversidad puede presen-
tarse de dos formas básicas: la de la preservación, y la del uso sostenible de 
los recursos, comprendiendo que, si los recursos no son usados para satisfacer 
necesidades, no hablamos de conservar sino de preservar. Asimismo, el uso 
sostenible se refiere a la preservación de los recursos para las futuras gene-
raciones, esto es, “es un régimen de uso de los recursos que, necesariamente, 
deben estar disponibles para generaciones futuras, es decir, preservados o, 
que es lo mismo, no extinguidos” (Zeballos-Patrón, 2008, p. 279). 

 De acuerdo con el Servicio Nacional de Áreas Naturales Protegidas 
por el Estado (SERNANP, 2025), actualmente, las áreas naturales protegi-
das —incluidas las ACR— son la principal modalidad de conservación de 
biodiversidad en el país, ya que, al interior de ellas confluyen la conservación, 
las actividades económicas y el asentamiento y participación de poblaciones 
locales en el manejo de los recursos naturales. 

De acuerdo a lo señalado, en el marco de las áreas naturales protegi-
das, para el uso sostenible de los recursos, es importante contar con ciertos 
factores claves (Zeballos-Patrón, 2008, p. 282): alto perfil profesional de 
las personas que trabajan en el área protegida; capacidad de planificación, 
seguimiento, monitoreo y evaluación de los procesos, tanto en la mejora 
ambiental como en la productiva; participación y relacionamiento con los 
actores del área protegida, propiciando una gestión unitaria, consolidando las 
coordinaciones con la jefatura del área protegida e incluyendo al Comité de 
Gestión y a la población; investigaciones y estudios sobre flora y fauna, con 
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el fin de conocer la dinámica poblacional de las especies más notables, sus 
relaciones y sus requerimientos; y optimización de la inversión económica 
con impactos positivos en el ecosistema. 

Para conservar la biodiversidad es importante también conservar y 
promover la diversidad cultural, pues, al igual que la diversidad genética, 
las prácticas culturales representan adaptaciones para la supervivencia en 
determinados ambientes. La cultura se expresa y define a distintos niveles 
que deben ser considerados para diversos fines: como visión del mundo, a 
través del sistema de creencias y valores de una comunidad, como institu-
ciones y organización social, a través de instituciones sociales que rigen la 
vida colectiva; como saber tradicional, que enfatiza los conocimientos tradi-
ciones que permiten el aprovechamiento de recursos naturales disponibles; 
y como prácticas comunicativas, que permiten entender la producción y 
transacciones de significados en la interacción social (Quicaño & Dionisio, 
2008, p. 251) . 

En tal sentido, es clave comprender cómo funcionan estas prácticas 
culturales, y si efectivamente apuestan por el desarrollo sostenible; sobre 
todo, frente a las grandes amenazas que se presentan para conservación 
de biodiversidad, tales como deforestación, la contaminación, el cambio 
climático, la sobreexplotación de recursos naturales, la introducción de es-
pecies invasoras, entre otras. Así, resulta necesario que se considere cómo 
diferentes actores abordan estas amenazas, desde los gobiernos regionales 
hasta la población organizada.

3.2. Gobernanza de la Biodiversidad
La gobernanza o buen gobierno se entiende como las interacciones 

entre las diferentes estructuras, procesos y tradiciones que determinan cómo 
se ejerce el poder, cómo se toman las decisiones sobre asuntos de interés 
público, y cómo los ciudadanos u otros grupos interesados pueden expresarse 
(Graham et al., 2003, p. ii). En ese sentido, la gobernanza ambiental o de la 
biodiversidad, se trata del proceso a través del cual se toman decisiones y se 
implementan acciones para proteger y gestionar los recursos naturales y la 
diversidad biológica, garantizando su uso sostenible y equitativo. Por ello, 
implica la participación de gobiernos, comunidades locales, sector privado 
y organizaciones no gubernamentales, para establecer políticas, leyes, regu-
laciones, y estrategias que promuevan la conservación.
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Al respecto, Graham et al. (2003, p. 8) plantea cinco principios de esta 
gobernanza, acordes con los principios del Programa de las Naciones Unidas 
para el Desarrollo (PNUD): 

1.	 la legitimidad y voz de los diversos actores sociales en la gestión am-
biental, por el cual todos los hombres y mujeres interesados puedan 
participar en la toma de decisiones y que esta participación se base 
en la libertad de asociación y expresión, así como en la capacidad 
para llegar a consensos; 

2.	 la capacidad de dirección basada en una visión estratégica de gestión 
ambiental; donde se tenga una perspectiva amplia y a largo plazo 
de gobernanza y desarrollo humano, comprendiendo complejidades 
históricas, culturales y sociales; 

3.	 desempeño, a través de la capacidad de respuesta de las institu-
ciones, y la búsqueda de la promoción de una gestión ambiental 
eficiente y eficaz; 

4.	 responsabilidad con la colectividad, que implica una gestión trans-
parente y que rinde cuentas; 

5.	 equidad, principio basado en el trato igualitario de todos los actores.

Así, la gobernanza de la biodiversidad requiere de una política ambiental 
bien definida y que permita una gestión eficaz y eficiente, orientada a admi-
nistrar los intereses, expectativas y recursos relacionados con los objetivos de 
la política ambiental y alcanzar así una mejor calidad de vida, el desarrollo 
integral de la población, el desarrollo de las actividades económicas y la 
conservación del patrimonio ambiental y natural del país (Pajares, 2008, p. 
38). Y ello, basándose en un proceso participativo, por el cual se incluyan 
los mecanismos adecuados que permitan la participación de las poblaciones 
locales en la planificación, conservación y evaluación de las áreas protegidas 
(Brikké, 2005, p. 34).

3.3. Enfoques Complementarios
Se contempla el enfoque intercultural mediante el reconocimiento de 

las diferencias culturales y la valoración de la sabiduría y los conocimientos 
de las comunidades nativas, campesinas y locales en su bienestar (Sernanp, 
2025, p. 221) y, específicamente, en la gestión de recursos naturales y la 
conservación de la biodiversidad. 

También, se contempla el enfoque de género mediante la identificación 
de los roles y tareas diferenciados de hombres y mujeres en una sociedad, 
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evidenciando las desigualdades existentes de género (Sernanp, 2025, p. 219), 
sobre todo, en el acceso y la gestión de los recursos naturales y la conserva-
ción de la biodiversidad. 

4. Objetivo
Identificar los factores causales que hacen posible mantener un ade-

cuado estado de conservación en la ACR Maijuna Kichwa, en un entorno 
caracterizado por debilidad estatal e institucional. El argumento central 
sostiene que un factor decisivo fue la construcción de una gobernanza 
compartida, expresada en el Comité de Gestión del ACR, espacio en el 
que articulan actores clave, como el Gobierno Regional de Loreto, orga-
nizaciones de la sociedad civil y, de manera especialmente relevante, las 
federaciones de los pueblos indígenas Maijuna y Kichwa. Esta gobernanza 
compartida ha facilitado que los instrumentos de gestión reflejen una 
lógica de conservación basada en el uso sostenible de recursos naturales y 
que ello se traduzca en las prácticas cotidianas de caza, recolección, pesca 
y vigilancia del territorio. 

5. Métodos, Materiales Empleados y Fuentes
La metodología usada es mixta, al combinar el análisis espacial y el 

estudio de caso cualitativo. En primer lugar, la identificación del actual es-
tado de conservación del ACR se basó en los resultados de la línea de base 
de deforestación del ACR Maijuna Kichwa para el periodo 2001-2024, 
instrumento elaborado en el 2025 mediante el trabajo coordinado entre la 
Gerencia Regional del Ambiente de Loreto y el Programa GFP Subnacio-
nal, y para el cual se analizaron y clasificaron imágenes satelitales Sentinel, 
Planet, Lanzat y PeruSat.

En segundo lugar, para el estudio de caso cualitativo se revisó la docu-
mentación de la ACR y los planes de vida de las comunidades que residen en 
la zona de influencia. También, se realizó observación participante durante 
las asambleas y reuniones de comisión ejecutiva del ACR en el año 2025, 
se aplicó entrevistas a 02 líderes de las federaciones maijuna y kichwa, y 
se sostuvo conversaciones informales con actores estatales y comunitarios 
Posteriormente, se aplicó el criterio de triangulación entre las fuentes, a fin 
de llegar a los resultados presentados.
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Toda la información se recogió a partir del trabajo de cooperación 
realizado por el Programa GFP Subnacional en el ACR Maijuna Kichwa 
durante el 2025, con el propósito de actualizar los instrumentos de evaluación 
de gestión participativa y de fortalecer la intervención de las organizaciones 
locales de vigilancia.

6. Resultados de la Investigación

6.1. Federación de Comunidades Nativas Maijuna (FECONAMAI)
La FECONAMAI es la organización representativa de las cuatro co-

munidades que conforman el universo poblacional del pueblo Maijuna, cuya 
supervivencia ha estado históricamente ligada a la integridad de los eco-
sistemas de terrazas altas y bosques de colina (Gilmore et al., 2020, p. 13).

Para los Maijuna, el territorio no es un conjunto de hectáreas o un re-
curso para explotar, sino una extensión de su propio cuerpo y una herencia 
sagrada que los vincula con sus ancestros (Gilmore et al., 2020, p. 13). Por 
ello, en las asambleas de la FECONAMAI, la defensa de las cabeceras de 
cuenca de los ríos se discute no sólo en términos técnicos de proveedores de 
"servicios ecosistémicos", sino en su calidad de sitios sagrados, donde residen 
los espíritus del bosque y donde se sustenta la vida espiritual de su pueblo.

6.2. Federación de Comunidades Nativas del Medio Napo (FECONAMN)
La Federación de Comunidades Nativas del Medio Napo (FECO-

NAMN) integra a 19 comunidades nativas kichwas. Para el pueblo kichwas 
del Medio Napo, el bosque y el río no son solo despensas de recursos, sino 
espacios de vida que comparten con los maijuna desde tiempos ancestrales. 
La FECONAMN es hoy un baluarte en el monitoreo ambiental, apor-
tando su vasto conocimiento sobre el manejo pesquero y la dinámica de 
los suelos en las zonas de influencia (Naturaleza y Cultura Internacional 
[NCI], 2021).

6.3. El ACR Maijuna Kichwa y su proceso de establecimiento 
El ACR Maijuna Kichwa se estableció el 2015 mediante el Decreto 

Supremo Nº 008-2015-MINAM. Con una extensión de 391,039.82, abarca 
un complejo mosaico administrativo que incluye la provincia del Putumayo, 
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los distritos de Napo y Mazán, en la provincia de Maynas y el distrito de 
Pebas, en la provincia de Mariscal Ramón Castilla, región de Loreto.

Figura 1. Mapa del ACR Maijuna Kichwa y su zona de Influencia.

Nota:  Elaborado por los autores

La creación de la ACR fue una demanda de las 4 comunidades maijuna 
organizadas en la FECONAMAI, con el apoyo técnico de OnePlanet, NCI y 
DAR. Durante el proceso, 07 comunidades kichwas se sumaron a la iniciativa.

El objetivo de la creación de la ACR es "conservar los ecosistemas 
existentes, especialmente las terrazas altas y cabeceras de cuerpos de agua" 
(Ministerio del Ambiente [Minam], 2015, art. 1). Estas unidades fisiográficas 
son críticas para la supervivencia y desarrollo de los pueblos originarios, ya 
que funcionan como "esponjas hídricas" que regulan el ciclo del agua en 
la llanura amazónica. De esta manera, según Gilmore et al. (2020, p. 8.), la 
conservación del ACR Maijuna Kichwa garantiza la provisión de servicios 
ecosistémicos que permiten la continuidad de las prácticas de subsistencia 
y la seguridad alimentaria de los pueblos originarios, quienes dependen de 
la integridad de estas cuencas para la pesca y la caza tradicional.
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El ACR Maijuna Kichwa es la primera área natural protegida que invo-
lucró en su establecimiento a un proceso de consulta previa, llevado a cabo 
durante el 2013. Dicha consulta involucró a las 4 comunidades maijuna y 7 
comunidades kichwa mencionadas, culminando con acuerdos formales entre 
el Estado y los representantes indígenas. Aunque el proceso suele presentarse 
como un caso exitoso de diálogo intercultural, si existieron temas sensibles 
y potenciales focos de conflicto. 

El principal punto de tensión estuvo relacionado con la propuesta de 
construcción de una carretera que conectaría los ríos Napo y Putumayo, 
ubicada en la trocha que une las comunidades de Puerto Arica y Flor de 
Agosto. Esta propuesta generó controversia: si bien la mayor parte de las 
comunidades manifestaron preocupación al respecto, otras veían en esta 
infraestructura vial una oportunidad de integración y desarrollo econó-
mico. Finalmente, el acuerdo alcanzado fue mantener la trocha existente 
bajo la categoría de "zona de recuperación" y establecer que cualquier 
futura decisión de convertirla en carretera debería someterse nuevamente 
a consulta previa. 

Sin embargo, esta intervención es el antecedente principal de un proyecto 
mucho más grande que actualmente está en debate: la carretera Bellavista 
- Mazán - Salvador - El Estrecho, la cual atravesaría el territorio del ACR 
Maijuna Kichwa e, inclusive, el del ACR Ampiyacu Apayacu. Al respecto, los 
líderes entrevistados, maijunas y kichwas, coincidieron en expresar su rechazo 
a este proyecto, ya que tendría efectos negativos sobre la conservación de los 
ecosistemas que son la base de su supervivencia.

7. La Población que habita en la Zona de Influencia del ACR Maijuna 
Kichwa 

Mediante la Ordenanza Regional Nº 003-2021-GRL-CR, el Gobierno 
Regional de Loreto [GORE Loreto] creó creó la zona de influencia del 
ACR. De acuerdo con el Plan maestro, en la zona de influencia del ACR 
se encuentran establecidas 74 localidades entre comunidades nativas, cam-
pesinas, caseríos y centros poblados.

Entre ellas, algunas comunidades cuentan con la herramienta organi-
zacional comunitaria denominada “Plan de Vida”, instrumento que orienta a 
los líderes comunales al cumplimiento de la visión construida al 20303. A la 
fecha, al menos 03 comunidades cuentan con Planes de Vida: Comunidad 
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Campesina Tutapischo, Comunidad Nativa Nueva Vida y Comunidad Nativa 
Puerto Huamán. Estos planes fueron obtenidos y alcanzados por el Centro 
para el Desarrollo del Indígena Amazónico (CEDIA), ONG que impulsó 
y acompañó a dichas comunidades durante este proceso. 

7.1. El Comité de Gestión del ACR Maijuna Kichwa
El pilar de la gobernanza del ACR es su Comité de Gestión, un ór-

gano de participación ciudadana reconocido formalmente por la Jefatura 
del área y el GORE Loreto. Este espacio no solo apoya la gestión técnica, 
sino que actúa como una plataforma de fortalecimiento organizativo para 
los actores locales. 

Según el Plan Maestro 2026-2030 del ACR Maijuna Kichwa (Gobierno 
Regional de Loreto, 2025, pp. 81-84), el comité de Gestión está conformado 
por 25 comunidades, de las cuales 04 son comunidades nativas maijuna que 
se encuentran dentro de la Federación de Comunidades Nativas Maijuna 
(FECONAMAI), 02 son comunidades Campesinas y 19 comunidades nativas 
Kichwa que conforman la Federación de Comunidades Nativas del Medio 
Napo (FECONAMN). La gobernanza del ACR se rige bajo un principio 
de alternancia intercultural, donde la presidencia del Comité de Gestión rota 
de manera sistemática entre representantes del pueblo maijuna y el pueblo 
kichwa en cada periodo de vigencia. Para el período 2026-2028 corresponde 
a un miembro kichwa.

Además de las comunidades, también participan del comité de gestión 
la Jefatura del ACR, otros actores estatales y organizaciones no gubernamen-
tales (ONG). En esta categoría, Naturaleza y Cultura Internacional (NCI) 
y One Planet se constituyen como los principales aliados estratégicos del 
ACR Maijuna Kichwa, al mantener un apoyo permanente hacia la jefatura 
del ACR y las federaciones y comunidades nativas maijuna y kichwa que 
habitan en su zona de influencia. 

7.2. La Jefatura del ACR Maijuna Kichwa
Como usualmente sucede en las ANP, la secretaría del comité de gestión 

recae bajo la responsabilidad de la jefatura del ACR. Asimismo, la Jefatura, 
en representación del GORE Loreto, asume la administración del ACR. Por 
ello, se encarga de liderar la actualización de los instrumentos de gestión, y 
la entrega de los servicios de vigilancia, control, manejo de recursos, gestión 
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participativa e investigación, en el marco del Programa Presupuestal 057 
“Conservación de la diversidad biológica y aprovechamiento sostenible de 
recursos naturales en Área Natural Protegida” (PP 057). Asimismo, rinde 
cuenta de las actividades programadas en las asambleas ordinarias, que se 
realizan hasta dos veces al año, y en las que todos los participantes cuentan 
con voz y voto.

Cabe señalar que el presupuesto destinado para esta ACR se ha in-
crementado notablemente gracias al Convenio de Apoyo Presupuestario al 
PP057 suscrito entre KFW, el Ministerio de Economía y Finanzas (MEF), 
el Sernanp y el GORE Loreto, cuya vigencia es desde el 2025 al 2027; así 
como a la Declaración Conjunta de Intención de PROFONANPE (cuya 
vigencia es hasta el 2026), mediante la cual se transfieren fondos para la 
adquisición de equipamiento, la contratación de promotores, y el fortaleci-
miento de capacidades.

7.3. Evaluando la gestión participativa
Para la evaluación de la gestión participativa en las ACR, el Ser-

nanp pone a disposición de los GORE dos instrumentos: el Mapa de 
Actores4 y el Radar de la Participación5. Ambos instrumentos han sido 
aplicados en 2025 para el ACR6, obteniendo los resultados siguientes: el 
Mapa de Actores identifica 67 actores estratégicos, de los cuales el 82% 
son colaboradores; 16% son neutros y 1% es discrepante con la gestión 
del ACR; por su parte, el Radar identifica en la variable de participación 
comunitaria que al menos la mitad de los actores estratégicos que reali-
zan aprovechamiento de recursos naturales o turísticos, han establecido 
compromisos y realizan acciones de vigilancia y control. En suma, los 
instrumentos muestran que las comunidades participan activamente en 
el comité de gestión del ACR Maijuna Kichwa y usan los mecanismos 
de aprovechamiento y vigilancia. 

Esta participación activa no se limita únicamente a los hombres. Es 
importante mencionar, que las mujeres cuentan con un rol relevante en los 
espacios de gobernanza, especialmente en el pueblo Maijuna. Sucede así 
que en los congresos Maijuna se eligen a mujeres líderes de cada una de las 
comunidades, quienes cuentan con voz y voto en otros espacios de toma de 
decisiones como los comités de gestión del ACR Maijuna Kichwa y asam-
bleas de la FECONAMAI.
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Si bien existen un alto nivel de participación de federaciones y co-
munidades en los espacios del comité de gestión (incluyendo a hombres y 
mujeres), se han identificar aspectos de mejora en la gestión participativa, a 
partir de la información cualitativa recabada. 

En primer lugar, los líderes entrevistados destacaron que existen 5 
comunidades kichwas que defienden su derecho a realizar actividades de 
mantenimiento a la trocha que une Puerto Arica y Flor de Agosto, ya que 
argumentan que les sirve para el desarrollo de sus actividades económicas. 
Esta medida no es respaldada por las demás comunidades que conforman el 
comité de gestión, las cuales consideran que dicha vía incrementa el riesgo 
de deforestación del área. En consecuencia, estas 5 comunidades prefieren no 
participar activamente en la gestión del área. Aunque no están consideradas 
como actores discrepantes frente al ACR, esta situación implica un límite 
a la representatividad de las voces en el comité de gestión.

En segundo lugar, la observación participante durante las asambleas 
permitió identificar que la Jefatura del ACR presenta en las asambleas infor-
mación sobre las actividades programadas y ejecutadas, pero la información 
vinculada con el presupuesto destinado al área no se presenta ni debate, lo 
cual debilita la transparencia y rendición de cuentas en la gestión.

7.4. El Uso Sostenible de los Recursos Naturales en las Comunidades 
Kichwas y Maijunas
Durante generaciones, los pueblos maijuna y kichwa aprovecharon de 

manera sostenible los recursos naturales al interior de sus territorios co-
munales (tales como la carne de monte, los peces, los recursos forestales, 
etc.). Sin embargo, los líderes indígenas entrevistados explican que, previo al 
establecimiento del ACR, la situación había cambiado: muchos comuneros 
talaban los aguajales, cazaban de forma indiscriminada, extraían los peces sin 
importar su tamaño, etc. Asimismo, actores vinculados a actividades ilegales 
tenían presencia en sus territorios. 

Con el establecimiento del ACR Maijuna Kichwa, se inició un proceso 
de sensibilización para retomar prácticas compatibles con la conservación, 
el cual al principio solo involucró a algunas comunidades y lideres. Otros 
comuneros, en cambio, asumieron una postura contraria, al interpretar 
que el ACR estaba limitando sus posibilidades de aprovechamiento de 
recursos. Sin embargo, con el tiempo la mayor parte de las comunidades 
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han asumido estas prácticas sostenibles, al ver que su implementación ha 
ayudado a que los recursos forestales, de fauna y de flora se mantengan 
en sus territorios.

Asimismo, la población ha comenzado a beneficiarse de los permisos 
de aprovechamiento que han comenzado a ser expedidos por las institucio-
nes del Estado, así como de proyectos impulsados por organizaciones de la 
sociedad civil, orientados a fortalecer la tecnología y la asociatividad en las 
cadenas productivas de chambira, carne de monte y meliponicultura. 

Chambira. Se creó la asociación de artesanas de chambira maijuna 
(AACHAMAI), conformada por artesanas de las comunidades Nueva Vida 
y Puerto Huamán, la cual cuenta con una declaratoria de manejo forestal 
(DEMA) otorgado por el GORE Loreto, que les permite el aprovechamiento 
de dicho recurso dentro de su territorio comunal. 

Carne de Monte. Los cazadores maijuna y kichwa de las comunidades 
Sucusari, Nueva Unión, Puerto Huamán y Nueva Vida formaron asociacio-
nes de cazadores, las cuales están habilitadas para la extracción de carne de 
monte dentro de sus territorios comunales bajo la modalidad de subsistencia. 
Al respecto, la jefatura del ACR ha iniciado un proceso de suscripción del 
acuerdo de actividad menor para el aprovechamiento de fauna silvestre al 
interior del ACR, instrumento que permitiría que las comunidades men-
cionadas formalicen la extracción de los recursos.

Meliponicultura. Las comunidades Maijuna crían abejas nativas sin 
aguijón para la producción de miel, para lo cual también han formado la 
asociación Uare Yojuna.

No obstante, la mayoría de los proyectos productivos benefician a las 4 
comunidades maijuna, por lo que es una agenda pendiente el desarrollo de 
proyectos productivos en la mayoría de las comunidades kichwas que forman 
parte del comité de gestión. 

8. La Vigilancia en las comunidades maijunas y kichwas en el ACR
El ACR Maijuna Kichwa cuenta con tres sectores de vigilancia del 

Tipo A, que, de acuerdo con Sernanp (2022), es aquel sector que cuenta 
con varios accesos. 

El vigente plan de vigilancia y control del ACR, aprobado en febrero de 
2025 mediante Resolución Gerencial Regional Nº002-2025-GRL-GGR-
GRAM/SGRCDB/ACR MK (Gobierno Regional de Loreto [GRL], 2025), 
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identifica que en uno de los sectores del ACR se aplican los servicios de 
vigilancia remota con imágenes satelitales, patrullajes rutinarios y patrullajes 
comunitarios.

Para el servicio de patrullaje comunitario, el ACR Maijuna Kichwa 
cuenta con 05 Organizaciones Locales de Vigilancia (OLV) al 2025, con-
formadas por 108 vigilantes comunales de las comunidades nativas Maijuna 
y Kichwa. Cabe resaltar que 4 de las 5 OLV son maijunas, y solo 1 de ellas 
es kichwa. Ello, sin duda, refleja la mayor participación de los maijuna en la 
vigilancia comunitaria del área, mientras que los kichwas se han enfocado en 
la vigilancia de los recursos hidrobiológicos a través de los Comités Locales 
de Vigilancia Pesquera Artesanal (Colovipas).

Durante el 2025, las OLV ejecutaron 04 (cuatro) acciones en el sector 
Bajo Napo Sucusari, 05 (cinco) acciones en el sector Medio Napo Algodón 
y 03 (tres) acciones en el sector Medio Napo Tamboryacu. Estas acciones 
se vieron fortalecidas gracias a la entrega de vehículos con motor a bordo, 
combustible y víveres por parte del GOREL, así como a la capacitación 
en el uso de herramientas tecnológicas como el SMART Mobile7 durante 
dicho año. 

9. Estado de Conservación del ACR Maijuna Kichwa
De acuerdo con el PP 057, el indicador de resultado es el “Porcentaje 

de ecosistemas conservados en Áreas Naturales Protegidas”, el cual mide la 
proporción de áreas dentro de las ANP que no registran efectos negativos 
para su conservación. Si bien el ACR Maijuna Kichwa no cuenta con in-
formación actualizada para este indicador, la línea de base de deforestación 
de esta ACR, elaborada a partir de información de imágenes satelitales, nos 
brinda información suficiente para calcular un indicador proxy de la con-
servación de los ecosistemas, el cual es “Número de hectáreas deforestadas 
por año en Áreas Naturales Protegidas”. 

Al respecto, el ACR, tanto en su zona de influencia como en su interior, 
presenta una tendencia de deforestación decreciente desde el 2014, año en 
el cual el ACR estaba en proceso de creación. A continuación, se presenta 
la ilustración de la tendencia de deforestación del ACR Maijuna Kichwa y 
su zona de influencia durante el período 2000 a 2024.
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Figura 2. Tendencia de la deforestación en ACR Maijuna Kichwa y su 
zona de Influencia

Nota: Elaborado por los autores

El buen estado de conservación mostrado es resultado de las buenas 
prácticas de aprovechamiento de recursos naturales en las comunidades 
maijunas y kichwas, así como de los patrullajes comunitarios, que han 
contribuido a la mitigación de amenazas como la tala, la caza y la pesca 
no autorizada. 

No obstante, los líderes de las federaciones indígenas advierten que las 
continuas acciones de patrullaje comunitario no logran mitigar el avance 
de la minería ilegal en el río Napo. Si bien esta amenaza aún no se ha 
expandido a las quebradas principales que son accesos inmediatos al ACR, 
los líderes demandan la intervención oportuna y articulada de la Fiscalía 
Especializada en Materia Ambiental (FEMA), la Policía Nacional del Perú 
(PNP) y la Capitanía de Puerto de Iquitos para asegurar la conservación 
del área.

10. Conclusiones
1. Los Gobiernos Regionales (GORE) están facultados para promover 

el establecimiento de ACR desde 2001, con la aprobación del Reglamento 
de la Ley de Áreas Naturales Protegidas; no obstante, más de la mitad de las 
ACR existentes fueron creadas durante la última década. Esta concentración 
temporal sugiere una dinámica reciente de expansión del instrumento, po-
siblemente asociada a la progresiva consolidación de capacidades técnicas e 
institucionales en el nivel subnacional, así como a la creciente disponibilidad 
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de incentivos financieros y marcos normativos internacionales orientados al 
cumplimiento de metas globales de conservación, principalmente la Meta 
30x30 establecida en el Marco Global de la Diversidad Biológica de Kun-
ming-Montreal. No obstante, la creación de un ACR no basta para garan-
tizar la conservación de la biodiversidad, sino que se requiere de una gestión 
efectiva, la cual involucra, entre otros elementos, una adecuada gobernanza, la 
vigilancia y control del territorio, el uso sostenible de los recursos naturales, 
la investigación, la gestión financiera, entre otros aspectos.

2. El ACR Maijuna Kichwa, ubicada en la región Loreto, representa un 
caso en el que se están alcanzando los resultados esperados en materia de 
conservación, lo cual se refleja en una tendencia decreciente de deforestación 
desde el 2014, año en el que el ACR estaba en proceso de creación. 

Uno de los factores clave es el aprovechamiento sostenible de los recursos 
naturales del bosque por parte de las comunidades. La lógica de conservación 
mayoritaria en las comunidades maijuna y kichwa que participan del comité 
de gestión está orientada al uso sostenible de recursos bajo prácticas cultura-
les propias, en beneficio del desarrollo multidimensional de las poblaciones 
indígenas, y asegurando su preservación para las siguientes generaciones. 
Esta lógica de conservación se basa en su cosmovisión, la cual identifica a 
la naturaleza no solo como fuente de recursos sino como un territorio que 
los conecta a sus ancestros. Con el establecimiento del ACR y la llegada de 
programas de cooperación, se han extendido y optimizado estas prácticas 
de aprovechamiento sostenible que venían resquebrajándose por efecto de 
la disminución de los recursos disponibles y la presencia de actividades ile-
gales. De esta manera, se garantiza la seguridad alimentaria y la autonomía 
económica de las comunidades. 

Gracias a los beneficios que el aprovechamiento sostenible genera para 
la población, se ha producido una implementación exitosa de los servicios 
de vigilancia en el ACR, otro factor que resulta vital para garantizar el buen 
estado de conservación del área. Mientras la Jefatura del ACR proporciona 
el marco legal, los instrumentos de planificación y el respaldo institucional, 
son las comunidades de la FECONAMAI y la FECONAMN quienes 
ejecutan la vigilancia táctica en el terreno, a través de las organizaciones 
locales de vigilancia (OLV). La participación de estos actores es clave, en 
tanto usan el conocimiento de su territorio y sus recursos para planificar y 
ejecutar estas acciones. Este sistema de monitoreo comunitario, respaldado 
por tecnología SMART y patrullajes conjuntos, permite una respuesta rápida 
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frente a amenazas como la extracción ilegal de madera o la caza comercial 
en las cabeceras de cuenca.

3. Las ACR en Loreto se gestionan mediante un modelo de gobernanza 
de la biodiversidad que el GOREL denomina “modelo de cogestión”. Bajo 
este modelo, el Gobierno Regional a través de la Jefatura del ACR, la po-
blación de la zona de influencia y otros actores importantes en el territorio 
mantienen responsabilidades compartidas y equidad en la toma de decisio-
nes, en la distribución de los beneficios, y en los costos de implementación 
y ejecución relacionados con la administración del ACR. 

En el caso del ACR Maijuna Kichwa, la “cogestión” no ha venido 
“desde arriba” sino que ha sido resultado de la acción colectiva de las 
comunidades Maijuna y Kichwa, con el apoyo técnico y financiero de 
ONG presentes en el territorio. Ello se refleja en el liderazgo del Comité 
de Gestión del ACR, el cual es asumido de forma rotativa por las propias 
federaciones indígenas. 

Más importante aún, la toma de decisiones estratégicas sobre el control 
territorial y el uso de recursos naturales cumplen en gran medida con los 
principios de gobernanza de la biodiversidad, ya que no son establecidas 
de manera unidireccional por la Jefatura del ACR, sino que son validadas 
en espacios participativos como las asambleas y las comisiones ejecutivas 
del Comité de Gestión, en las que todos sus integrantes tienen voz y voto, 
valorándose muy fuertemente la participación de las federaciones indígenas 
y comunidades que las conforman. Asimismo, la jefatura del ACR rinde 
cuentas a asamblea del cumplimiento de las actividades enmarcadas en los 
documentos de gestión del ACR, como el plan maestro y el plan de vigi-
lancia y control, aunque no necesariamente del presupuesto. Por último, se 
evidencia la participación de las mujeres en dichos espacios, especialmente 
en el caso de los maijuna. 

Las características de este modelo de gobernanza han facilitado que las 
federaciones promuevan proyectos de desarrollo en favor de las comunidades 
y participación activa en la vigilancia comunitaria, especialmente en el caso 
de los maijunas. 

4. A pesar de sus buenos resultados, es preciso señalar que el modelo 
de gobernanza de la biodiversidad existente en el ACR Maijuna Kichwa 
tiene tres retos importantes. El primero está referido a su capacidad de ar-
ticulación con actores responsables de efectuar servicios de control frente a 
actividades ilegales como la minería en el cauce de los ríos. Frente a este tipo 
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de actividades, el patrullaje comunitario tiene la función de generar alertas 
dirigidas a la Jefatura del área, la cual a su vez debe organizar patrullajes 
especiales que involucren a la FEMA, la PNP y la Capitanía de Puerto de 
Iquitos. Sin embargo, de acuerdos a los entrevistados, estas acciones no se 
realizan de manera oportuna, por lo que no logran mitigar el avance de la 
minería ilegal en el río Napo. 

El segundo reto alude a su capacidad real de tomar decisiones sobre 
el área. Todos los integrantes del comité de gestión mantienen una opo-
sición frontal a la construcción de la carretera Iquitos - El Estrecho, un 
proyecto de infraestructura vial que, de ejecutarse según el trazado pro-
puesto, fragmentaría el núcleo del ACR y vulneraría territorios sagrados. 
Este proyecto evidencia una desconexión entre la planificación regional 
de infraestructura y los objetivos de conservación del Plan Maestro. Esta 
situación exige trascender el ámbito del ACR y posicionarse en las mesas 
de planificación regional, asegurando que los "planes de vida" indígenas 
no sean ignorados.

Finalmente, el tercer reto se presenta respecto a su capacidad de re-
presentación de las comunidades que conforman el comité de gestión, en 
especial las comunidades kichwas que no participan de las asambleas. Estas 
comunidades conciben que su desarrollo involucra la consolidación de ac-
tividades productivas, por lo que contribuyen al mantenimiento de una vía 
que los conecta con el río Putumayo, lo cual no es respaldado por el resto 
de las comunidades del comité.  Esta situación nos muestra que al interior 
de grupos étnicos coexisten diferentes lógicas de desarrollo y conservación, 
que entran en tensión. 

Notas
1	 En el caso de Loreto, se cuenta con un lineamiento propio para elaboración y/o actualización 

para planes maestros, donde el Sernanp solo brinda asistencia técnica.
2	 En estas zonas, se busca trabajar en la sensibilización y promoción del desarrollo de actividades 

con usos compatibles con la naturaleza del área para procurar que exista continuidad entre los 
ecosistemas ubicados dentro y fuera de las áreas. Es decir, que la autoridad que administra el 
área protegida, más que cumplir un rol administrativo debe cumplir un rol promotor y de buen 
vecino, procurando alentar las actividades compatibles y desalentar, mediante el convencimiento, 
las actividades no compatibles. (Solano 2005: 203)

3	 El Plan de Vida contiene un diagnóstico situacional de la comunidad, y acciones para el cambio 
a partir de identificación de líneas de acción que se expresan detalladamente en actividades y 
acciones específicas.
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4	 El “Mapa de actores” es instrumento que identifica y distribuye a los actores estratégicos en: 
Usuarios de los recursos naturales (Poblaciones, Comunidades, Organizaciones Civiles); 
Entidades del Sector Público (Nacionales, Regionales y Locales); Entidades del sector Privado 
(Empresas) y Organizaciones sin fines de Lucro y otras instituciones de Cooperación; y que 
posteriormente evalúa el nivel de poder e involucramiento de cada actor.

5	 El “Radar de la Participación” se compone de 07 ejes de acción y 21 variables. La evaluación 
consiste en calificar con valores que van desde el 0 hasta el 3 a cada una de las variables 
consignadas.

6	 Los instrumentos de gestión se actualizan con una frecuencia semestral por parte de la jefatura 
del ACR (Al iniciar y al finalizar el año) y son socializadas en las asambleas ordinarias del 
comité de gestión.

7	 SMART Mobile es una herramienta intuitiva que permite a los comuneros registrar la 
información recopilada durante los patrullajes en un sistema que no requiere internet durante el 
registro, bajo un modelo de datos previamente diseñado e incorporado en teléfonos celulares.
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Resumen
En el contexto posterior a la fase más crítica de la pandemia de CO-

VID-19, la Amazonía peruana ha experimentado una intensificación no-
table de la violencia asociada a economías ilegales —tala indiscriminada 
de bosques, minería aurífera ilegal y narcotráfico—, enmarcada en débil 
presencia estatal e impunidad estructural. El año 2025 configuró un punto 
de inflexión para el periodismo peruano: tras casi una década sin homicidios 
de comunicadores, se registraron cuatro asesinatos, dos en regiones amazó-
nicas (Loreto y Ucayali).
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Esta investigación examina los casos de Raúl Celis López y Mitzar 
Castillejos Tenazoa desde la teoría del encuadre mediático (framing), com-
parando cualitativamente la cobertura nacional con la de medios amazónicos 
regionales. Identifica desplazamiento inicial hacia marcos de inseguridad 
ciudadana y crónica policial que omitieron sistemáticamente el móvil pro-
fesional y los conflictos territoriales asociados.

En contraste, los medios locales amazónicos sostuvieron narrativa más 
persistente y contextualizada, incorporando memoria colectiva, protesta social 
y presión institucional que resaltaron la dimensión investigativa y socioam-
biental de las víctimas. Los resultados confirman dinámicas de silenciamiento 
simbólico contrarrestadas por persistencia territorial.
Palabras clave: asesinato de periodistas; Amazonía peruana; encuadre me-
diático; silenciamiento simbólico; economías ilícitas; periodismo ambiental; 
impunidad.

Abstract
In the aftermath of the most critical phase of the COVID-19 pan-

demic, the Peruvian Amazon has experienced a marked intensification of 
violence associated with illegal economies—indiscriminate forest logging, 
illegal gold mining, and drug trafficking—framed within weak state presence 
and structural impunity. The year 2025 marked a turning point for Peruvian 
journalism: after nearly a decade without communicator homicides, four 
murders were recorded, two in Amazonian regions (Loreto and Ucayali).

This research examines the cases of Raúl Celis López and Mitzar Cas-
tillejos Tenazoa through media framing theory, qualitatively comparing na-
tional coverage with that of regional Amazonian media outlets. It identifies 
an initial displacement toward urban insecurity and police chronicle frames 
that systematically omitted the professional motive and associated territorial 
conflicts.

In contrast, local Amazonian media sustained a more persistent and 
contextualized narrative, incorporating collective memory, social protest, and 
institutional pressure that highlighted the investigative and socio-environ-
mental dimensions of the victims. The results confirm dynamics of symbolic 
silencing countered by territorial persistence.
Keywords: journalist killings; Peruvian Amazon; media framing; symbolic 
silencing; illicit economies; environmental journalism; impunity.
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1. Introducción
En el período posterior a la fase más crítica de la pandemia de CO-

VID‑19, la Amazonía peruana experimentó una intensificación de conflictos 
vinculados a economías ilegales —tala de bosques, minería aurífera y nar-
cotráfico—, así como disputas territoriales asociadas al control de recursos 
naturales y redes de poder local. En este escenario, periodistas regionales 
que investigan corrupción, crimen organizado y daños ambientales han 
desempeñado un rol clave en la visibilización de dinámicas ilícitas, pero 
también han enfrentado un incremento sostenido de amenazas en territorios 
caracterizados por débil presencia estatal e impunidad estructural (Índice 
Chapultepec, 2024).

Sin embargo, el año 2025 constituye un punto de inflexión específico 
en la violencia contra la prensa en el Perú. Tras un período en el que los 
homicidios de comunicadores se presentaban como hechos aislados, cuatro 
periodistas fueron asesinados en el país, dos de ellos en regiones amazónicas 
como Loreto y Ucayali. Reporteros Sin Fronteras advirtió que 2025 fue el 
año más mortífero para la prensa peruana en la historia reciente (RSF, 2026), 
mientras que la Asociación Nacional de Periodistas del Perú identificó un 
patrón común: las víctimas eran periodistas regionales dedicados a exponer 
irregularidades locales, delitos ambientales y abusos de poder en contextos 
de corrupción e inseguridad persistente (Asociación Nacional de Periodistas 
del Perú, 2026). Sánchez-Moreno (2008) documenta cómo esta impunidad 
estructural convierte a los periodistas regionales en objetivos prioritarios de 
economías ilícitas y redes locales de poder, generando un clima de autocen-
sura que limita la vigilancia territorial.

La magnitud del asedio se refleja en un recrudecimiento estadístico 
alarmante: los ataques contra la prensa pasaron de 392 incidentes registrados 
en 2024 a un total de 458 durante el ciclo de 2025, lo que representa un 
incremento aproximado del 16,8% en la agresividad contra los medios en 
solo doce meses (Asociación Nacional de Periodistas del Perú, 2026). Este 
panorama de riesgo extremo en el territorio peruano se inserta en un con-
texto amazónico más amplio, marcado por la expansión de redes criminales 
transnacionales y la disputa violenta por el control de recursos; en ese marco, 
los asesinatos de periodistas en 2025 confirman la consolidación de zonas 
de alta impunidad donde el periodismo regional se convierte en objetivo 
directo (Asociación Nacional de Periodistas del Perú, 2026; UNESCO, 2024).
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La violencia contra la prensa amazónica (entendida aquí como el con-
junto de medios radiales, digitales e impresos cuya propiedad, redacción y 
agenda informativa están ancladas en los departamentos amazónicos del 
Perú, como Loreto y Ucayali, a diferencia de la prensa nacional generalista 
con sede en Lima) no se limita al asesinato (MAAP, 2024). En años previos, 
periodistas que investigaban minería ilegal y economías extractivas enfrentaron 
amenazas directas, hostigamiento judicial y campañas de estigmatización, 
configurando un clima de riesgo acumulado para quienes cubren conflictos 
socioambientales en la selva peruana. Estos antecedentes permiten situar 
los asesinatos de Raúl Celis López (Loreto, mayo de 2025) y Mitzar “Bato” 
Castillejos Tenazoa (Ucayali, diciembre de 2025) dentro de una trayecto-
ria de creciente vulnerabilidad para el periodismo regional que documenta 
disputas territoriales y economías ilícitas.

El presente artículo se centra analíticamente en estos dos casos ocurridos 
en 2025 como momento crítico, sin perder de vista el contexto estructural 
postpandemia en el que se inscriben. Más allá de la violencia física que acabó 
con sus vidas, interesa examinar cómo estos crímenes fueron narrados por 
medios nacionales y regionales, y de qué manera los encuadres iniciales y 
posteriores configuraron el sentido público de cada asesinato.

El modo en que se encuadra mediáticamente la muerte de un periodista 
no es neutro. La cobertura puede privilegiar la dimensión policial —sicariato, 
escena del crimen, crisis de seguridad— o puede situar el hecho dentro de 
una problemática estructural vinculada a la libertad de expresión, la denun-
cia ambiental y el control territorial. Este artículo sostiene que, cuando el 
periodista asesinado estaba vinculado a la exposición de economías ilícitas 
en la Amazonía, el énfasis inicial en la narrativa policial puede producir un 
desplazamiento de foco que atenúa temporalmente la conexión entre el 
crimen y el conflicto socioambiental investigado (Arellano-Yanguas, 2011; 
Global Witness, 2025).

El objetivo es analizar comparativamente la cobertura de prensa nacio-
nal y medios amazónicos en torno a los asesinatos de 2025, identificando la 
evolución de los encuadres informativos y evaluando si la dimensión profe-
sional y territorial fue visibilizada desde el inicio o emergió posteriormente 
a partir de la intervención de actores gremiales e institucionales. A partir de 
un análisis cualitativo de contenidos periodísticos y comunicados públicos, 
se explora la hipótesis de que el desplazamiento hacia una narrativa general 
de criminalidad puede operar como forma de silenciamiento simbólico, al 
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reducir la dimensión política del asesinato en territorios de alta conflictividad 
socioambiental.

2. Marco teórico

2.1. Encuadre mediático y construcción del sentido público
La teoría del encuadre (framing) postula que los medios no solo infor-

man hechos, sino que influyen en su interpretación pública al seleccionar y 
enfatizar ciertos elementos de la realidad (Entman, 1993). Entman sostiene 
que encuadrar implica destacar aspectos clave de un problema, asignarles 
causa y contexto, y sugerir posibles soluciones. De este modo, la prensa no 
se limita a describir qué pasó, sino a construir por qué sucede y qué signi-
fica. Goffman (1974) había señalado que los marcos interpretativos actúan 
como esquemas mentales que permiten a las personas identificar “qué está 
pasando aquí” (p.8); en el periodismo esto significa que un homicidio pue-
de presentarse como un simple acto criminal o, alternativamente, como un 
ataque contra la libertad de expresión, según el marco elegido.

La fase inicial de la cobertura es crítica. McCombs y Shaw mostraron 
que los medios definen los temas sobre los que el público piensa (agenda-se-
tting), pero también la importancia relativa de esos temas y sus atributos 
(McCombs & Shaw, 1972). Investigaciones recientes han ampliado este 
planteamiento señalando que el encuadre no es estático, sino dinámico y 
susceptible de reconfiguración a partir de presiones institucionales, sociales 
o políticas (Van Gorp, 2007). En contextos de crisis o violencia, los marcos
iniciales tienden a privilegiar explicaciones simplificadas y episódicas, lo que
puede influir de manera duradera en la comprensión pública del fenómeno.

Por ejemplo, al resaltar primero la violencia del método (sicariato) y 
estadísticas generales de homicidios, los medios nacionales establecen una 
agenda de inseguridad ciudadana, relegando inicialmente al segundo plano 
las investigaciones ambientales o anticorrupción realizadas por las víctimas. 
Así, el encuadre inicial privilegia la “crónica roja” y el operativo policial, 
condicionando la interpretación posterior a esa narrativa primaria.

En contextos latinoamericanos marcados por alta conflictividad te-
rritorial, esta elección de encuadre no es neutra. Estudios recientes sobre 
cobertura mediática en escenarios de violencia han mostrado que la prio-
rización de explicaciones criminales generales puede diluir la dimensión 
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estructural de los conflictos (Tejedor et al., 2022). Al poner el énfasis en 
el hecho puntual en lugar de en sus motivaciones estructurales, se oculta 
temporalmente la vinculación con redes de corrupción y economías ilícitas 
locales. Este desplazamiento de foco —priorizar la violencia global antes 
que la causa específica— limita la visibilidad de las estructuras de poder 
involucradas en el asesinato.

2.2. Silenciamiento simbólico y despolitización
La violencia contra periodistas no termina con el acto físico: puede 

prolongarse en la manera de narrarla. Bourdieu introdujo el concepto de 
violencia simbólica para describir cómo las relaciones de poder se reproducen 
mediante la imposición de significados y categorías que naturalizan la domi-
nación (Bourdieu et al.,2003). En el ámbito mediático, la despolitización de 
un asesinato puede constituir una forma indirecta de silenciamiento simbólico.

Si el crimen se relata exclusivamente como parte de una ola criminal 
general, el vínculo entre la víctima y las estructuras que denunciaba queda 
atenuado. Esta dinámica no implica necesariamente una intención deliberada, 
sino que puede derivar de rutinas periodísticas centradas en la inmediatez 
y la cobertura policial estándar (Herman & Chomsky, 1988). Herman y 
Chomsky señalaron que los sistemas mediáticos tienden a filtrar la información 
a través de marcos que no cuestionan en profundidad estructuras de poder 
dominantes. Aunque el contexto peruano presenta especificidades propias, 
la idea de filtros estructurales resulta pertinente para analizar cómo ciertos 
conflictos vinculados a economías ilegales pueden quedar subordinados a 
narrativas generalistas.

La literatura reciente sobre violencia contra periodistas en América 
Latina subraya que el silenciamiento no siempre opera mediante censura 
directa, sino también mediante procesos de invisibilización discursiva. En el 
caso peruano, el Informe CIDH (Vaca Villarreal, 2023) ha advertido que la 
violencia contra periodistas regionales se inserta en un entorno caracteriza-
do por debilidad institucional, impunidad judicial y desigualdad territorial 
en la protección estatal. A la vez, la UNESCO ha documentado que los 
asesinatos de periodistas vinculados a corrupción o crimen organizado pre-
sentan tasas persistentes de impunidad, lo que genera un efecto inhibidor 
que trasciende el caso individual y afecta al ecosistema informativo en su 
conjunto (UNESCO, 2024).
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En este artículo, el concepto de desplazamiento de foco se entiende 
como una modalidad de silenciamiento simbólico: el asesinato se reporta, 
pero la centralidad del móvil profesional y del conflicto territorial se atenúa 
en la construcción inicial del sentido público.

2.3. Periodismo ambiental y riesgo en territorios extractivos
Diversos informes recientes coinciden en señalar que América Latina 

es una de las regiones más peligrosas para defensores ambientales y co-
municadores que documentan actividades extractivas ilegales (Assis, 2024; 
Mongabay Latam, 2025). Estos documentos destacan particularmente la 
región amazónica como uno de los territorios con mayores índices de vio-
lencia vinculada a conflictos socioambientales, donde la intersección entre 
economías ilícitas y debilidad institucional genera un entorno particularmente 
hostil para quienes ejercen la vigilancia territorial a través del periodismo.

En este contexto, investigaciones académicas han demostrado que los 
periodistas locales dedicados a temas de crimen organizado, corrupción 
municipal o minería ilegal enfrentan niveles de vulnerabilidad significati-
vamente superiores a sus colegas de grandes centros urbanos (Hughes & 
Márquez-Ramírez, 2018). Esta disparidad se explica porque en regiones 
periféricas convergen simultáneamente economías ilícitas, captura institu-
cional y ausencia efectiva del Estado, creando condiciones estructurales que 
convierten al periodismo investigativo en amenaza directa para intereses 
económicos poderosos (Mongabay Latam, 2025; Global Witness, 2025).

El caso peruano resulta paradigmático de esta dinámica, pues la conflic-
tividad socioambiental asociada a industrias extractivas ha sido ampliamente 
analizada como factor estructural generador de tensiones territoriales crónicas 
(Arellano-Yanguas, 2011). En la Amazonía peruana particularmente, donde 
se disputan recursos naturales de alto valor económico, los comunicadores 
locales que documentan estas dinámicas no solo asumen riesgos profesionales 
elevados, sino que cumplen una función esencial de contrapeso informativo 
en contextos caracterizados por escasa rendición de cuentas institucional.

Bajo estas condiciones, el asesinato de un periodista no solo constituye 
una violación a la libertad de expresión, sino que debilita la capacidad de 
las comunidades para acceder a información sobre la gestión y el control 
de su territorio.
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2.4. Amazonía, periferia mediática y sostenibilidad de la cobertura
La literatura sobre sistemas mediáticos latinoamericanos ha señalado 

históricamente la concentración de la agenda informativa en capitales y 
grandes centros urbanos (Waisbord, 2000). En el caso peruano, Nuñez Mu-
ñoz (2025) documenta específicamente cómo esta concentración mediática 
amenaza el pluralismo informativo, particularmente en regiones periféricas 
como la Amazonía, donde Lima monopoliza las narrativas nacionales y 
margina sistemáticamente las voces territoriales. Esta centralización persiste 
especialmente en coberturas relacionadas con regiones periféricas o ama-
zónicas, que reciben atención intensa pero episódica. En el caso peruano, 
la concentración mediática y la desigualdad territorial en la producción 
informativa han sido ampliamente documentadas.

En los casos analizados, esta dinámica se reproduce: los medios nacionales 
otorgaron amplia cobertura inmediata a los asesinatos, pero la sostenibilidad 
del seguimiento disminuyó progresivamente en ausencia de avances judiciales 
visibles. En contraste, los medios regionales amazónicos mantuvieron una 
narrativa más persistente y territorializada, destacando la trayectoria de las 
víctimas y la dimensión comunitaria del impacto.

La comparación entre prensa nacional y local permite observar diferencias 
no solo de encuadre, sino también de temporalidad informativa (Sacín Gavan-
cho, 2023). Mientras la prensa capitalina priorizó el impacto inicial bajo un 
marco de inseguridad, los medios amazónicos incorporaron de manera más 
sostenida elementos vinculados a memoria colectiva, protesta social y presión 
institucional. Esta diferencia en la duración y profundidad de la cobertura 
refuerza la hipótesis central del artículo: el silenciamiento simbólico inicial 
puede ser contrarrestado cuando actores locales, gremiales o internacionales 
reintroducen el móvil profesional y territorial en la agenda pública. Sin esa per-
sistencia, el asesinato corre el riesgo de diluirse dentro de una narrativa general 
de criminalidad, perdiendo su dimensión política estructural (Van Gorp, 2007).

3. Metodología
El presente estudio se basa en un análisis cualitativo comparado de 

contenido orientado a examinar los encuadres mediáticos utilizados en la 
cobertura de los asesinatos de periodistas ocurridos en la Amazonía peruana 
durante 2025, enmarcados en el contexto de creciente violencia contra la pren-
sa registrado desde 2021. La investigación adopta un enfoque interpretativo 
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(Flyvbjerg, 2006; Krippendorff, 2019) cuyo objetivo es identificar configura-
ciones discursivas, desplazamientos semánticos y variaciones en los niveles 
de contextualización estructural que intervienen en la construcción pública 
del acontecimiento.

El diseño comparativo distingue entre medios nacionales con sede 
en Lima y medios regionales amazónicos vinculados territorialmente a los 
casos analizados. Esta diferenciación permite examinar divergencias en la 
jerarquización temática, construcción de causalidad y sostenibilidad de la 
cobertura a lo largo del tiempo. También se incluyen los comunicados de 
organizaciones de defensa de la libertad de expresión como parte del entorno 
discursivo que puede incidir en la redefinición del encuadre inicial y en la 
estabilización de determinadas interpretaciones.

Aunque en 2025 se registraron cuatro asesinatos de periodistas en el 
país, el corpus se delimita estrictamente a Raúl Celis López (Loreto, mayo 
2025) y Mitzar "Bato" Castillejos Tenazoa (Ucayali, diciembre 2025), por 
su localización en territorios amazónicos caracterizados por conflictividad 
socioambiental, economías ilícitas y debilidad institucional. El corpus está 
compuesto por piezas informativas de medios digitales y escritos nacionales 
y regionales, seleccionadas dentro del ciclo noticioso inmediato y su desarro-
llo posterior, priorizando aquellas publicadas durante el periodo de mayor 
intensidad informativa según su relevancia en la agenda y capacidad para 
fijar el encuadre inicial, siguiendo un criterio de representatividad cualitativa 
del proceso interpretativo, no de exhaustividad cuantitativa.

La delimitación temporal del análisis se estructura en tres momentos 
diferenciados: las primeras setenta y dos horas posteriores al atentado o 
asesinato que corresponden a la cobertura inmediata y encuadre episódico, 
la primera semana que marca la consolidación narrativa y posible ampliación 
contextual, y el primer mes que evalúa la sostenibilidad o reconfiguración 
del marco interpretativo. En el caso particular de Mitzar Castillejos, cuya 
muerte ocurrió catorce días después del ataque inicial, se analiza el conjunto 
del ciclo noticioso desde el atentado hasta su fallecimiento como una misma 
secuencia interpretativa continua.

El análisis textual se centró sistemáticamente en el examen del titu-
lar como espacio de jerarquización semántica primaria, la entradilla como 
instalación del marco interpretativo inicial, y el desarrollo contextual como 
ámbito de ampliación o limitación explicativa. Se operacionalizaron como 
indicadores analíticos específicos la posición relativa del móvil profesional 
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dentro de la estructura textual, la presencia o ausencia de referencias explí-
citas a denuncias periodísticas previas o conflictos territoriales específicos, 
el uso diferencial de categorías interpretativas entre inseguridad ciudadana 
general y ataque a la libertad de expresión, y el grado de contextualización 
estructural del crimen dentro de patrones más amplios de violencia contra 
periodistas o disputa territorial en la Amazonía.

El examen no pretende atribuir intencionalidad editorial deliberada a los 
medios analizados, sino examinar cómo la organización discursiva sistemática 
del relato periodístico puede generar efectos observables de desplazamiento 
del foco interpretativo o estabilización de marcos narrativos específicos a lo 
largo del ciclo noticioso completo.

4. Alcances, criterios de validación y limitaciones del diseño
Conviene explicitar los alcances y límites de este diseño. El corpus se 

restringe a dos de los cuatro asesinatos registrados en 2025. Esta delimitación 
responde a una selección instrumental de casos: Celis y Castillejos ocurrie-
ron en territorios amazónicos marcados por conflictividad socioambiental, 
economías ilícitas y debilidad institucional, condiciones que los hacen idó-
neos para examinar la hipótesis del desplazamiento de foco en contextos 
extractivos. La fuerza del estudio de casos reside en la generalización analítica 
antes que en la estadística (Flyvbjerg, 2006). Los hallazgos deben leerse, por 
tanto, como una radiografía en profundidad de dos acontecimientos críticos 
y de los mecanismos discursivos que operan en ellos, y no como un diag-
nóstico definitivo de toda la cobertura de la violencia contra la prensa en la 
Amazonía. Los dos casos restantes ocurrieron fuera de la región amazónica 
y escapan al criterio territorial que define el objeto de estudio. Su análisis 
futuro permitiría comprobar si los encuadres identificados son propios del 
contexto amazónico o atraviesan la violencia contra la prensa en todo el país.

El análisis cualitativo comporta un riesgo de sesgo interpretativo. Para 
mitigarlo se adoptaron salvaguardas de validación reconocidas en la literatura 
metodológica (Krippendorff, 2019). La codificación se realizó en ciclos suce-
sivos, con revisión de la estabilidad de las categorías, y las decisiones analíticas 
quedaron documentadas en una pista de auditoría que permite rastrear cada 
inferencia hasta las piezas textuales que la sustentan. Se aplicó, además, una 
triangulación de fuentes: las piezas periodísticas se contrastaron con los 
comunicados de organizaciones gremiales e internacionales, que funcionan 
como entorno discursivo independiente. Las categorías interpretativas se 
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tradujeron en indicadores observables (posición del móvil profesional en 
la estructura textual, presencia de referencias a denuncias previas, léxico 
empleado) para reducir el margen de discrecionalidad del analista.

La comparación entre prensa nacional y medios regionales se constru-
yó con tres criterios de selección. El primero, el alcance y la relevancia en 
la fijación de la agenda: medios nacionales de referencia con sede en Lima 
frente a medios regionales con audiencia consolidada en Loreto y Ucayali. El 
segundo, la disponibilidad y trazabilidad digital de las piezas durante el ciclo 
noticioso analizado. El tercero, el anclaje territorial verificable de los medios 
regionales en las zonas de los hechos. Ambas categorías presentan hetero-
geneidad interna. Hay diferencias entre los medios amazónicos de Iquitos y 
los de Ucayali, y existen medios nacionales con corresponsalías locales cuya 
cobertura puede aproximarse a la regional. La dicotomía nacional/regional se 
emplea, por ello, como herramienta analítica de contraste y no como frontera 
empírica rígida, y los hallazgos se formulan como tendencias dominantes 
en cada conjunto, no como atributos homogéneos de todos sus integrantes.

Dos limitaciones adicionales deben asumirse de manera explícita. La 
primera afecta al objeto: el estudio analiza el producto informativo publi-
cado (titulares, entradillas, desarrollo contextual) y no las condiciones de 
producción de la noticia. No se entrevistó a los periodistas ni a los editores 
responsables de las piezas. El diseño permite describir los efectos discursi-
vos del encuadre, pero no establecer sus causas en la sala de redacción, sean 
estas el miedo, la falta de información, las presiones políticas o la escasez de 
recursos. Esa dimensión se propone como línea de investigación comple-
mentaria. La segunda afecta al tiempo: la delimitación en tres momentos 
(setenta y dos horas, primera semana, primer mes) se justifica por el interés 
en la fijación y reconfiguración del encuadre inicial, pero no agota el ciclo 
de vida informativo del caso. En contextos de alta impunidad la cobertura 
puede extinguirse antes del mes o reactivarse años después, al compás de 
los hitos judiciales. El seguimiento de larga duración de ambos casos queda 
fuera del alcance de este estudio y constituye su extensión natural.

5. Consideraciones éticas
La investigación se desarrolló conforme a los principios éticos de la 

investigación en comunicación. El corpus está compuesto en su totalidad 
por documentos de acceso público, piezas periodísticas y comunicados 
institucionales, por lo que no se trabajó con sujetos humanos ni se recogieron 
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datos personales que requirieran consentimiento informado. La sensibilidad 
del objeto de estudio exigió, aun así, salvaguardas específicas. Se trató con 
respeto la memoria de las víctimas y de sus familias, evitando la reproducción 
de detalles gráficos innecesarios o potencialmente revictimizantes. Todas las 
fuentes empleadas se citaron de forma rigurosa y verificable. Se distinguió 
en todo momento entre los hechos verificados públicamente y las hipótesis 
interpretativas del análisis, sin atribuir responsabilidades penales, que co-
rresponden en exclusiva a la investigación judicial. Quien firma este trabajo 
declara no tener conflictos de interés en relación con los casos analizados.

6. Resultados

6.1. Desplazamiento inicial hacia la crónica policial
La revisión de las primeras setenta y dos horas posteriores a los asesi-

natos de Raúl Celis López y Mitzar Castillejos Tenazoa revela una predo-
minancia clara del encuadre policial en la cobertura tanto nacional como 
regional. En este primer momento, los titulares y las entradillas privilegiaron 
la descripción del hecho violento en términos de sicariato, ataque armado 
o crimen a balazos, enfatizando la mecánica del asesinato, el número de 
disparos, la modalidad de ejecución y la respuesta inmediata de las fuerzas 
de seguridad. En el caso de Celis, por ejemplo, piezas de alcance nacional 
lo presentaron de entrada como un hecho de sicariato en la “capital de la 
Amazonía”, subrayando el ataque y el contexto general de violencia, con la 
condición de periodista como atributo relevante pero no necesariamente 
explicativo del móvil en esa fase inicial.

En el caso de Raúl Celis, los titulares nacionales destacaron que había 
sido asesinado por sicarios cuando se dirigía a su programa radial, situando 
el hecho dentro de una narrativa más amplia de inseguridad e impacto 
criminal. En esa ventana temprana, la dimensión profesional del periodista 
apareció con frecuencia como dato secundario (“locutor”, “conductor radial”, 
“periodista”), mientras el peso del relato se concentró en la ejecución, la 
escena y las primeras reacciones. Ese patrón es visible cuando la noticia se 
formula como un episodio de violencia grave en Loreto —con énfasis en la 
modalidad del ataque— antes de que el texto incorpore, con más claridad, 
el tipo de fiscalización que Celis realizaba en el entorno local.

De manera similar, en el caso de Mitzar Castillejos, la cobertura inicial 
se centró en el atentado armado y en el dispositivo narrativo típico del hecho 
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policial: agresores en motocicleta, impactos de bala, traslado de urgencia, 
estado crítico y falta de certezas sobre el móvil. En notas tempranas se des-
cribió el ataque como un suceso violento ocurrido en Aguaytía, y la hipótesis 
del móvil profesional tendió a quedar desplazada o diferida, incluso cuando 
se trataba explícitamente de un periodista.

Un elemento recurrente en ambos casos fue el uso de fórmulas neutrali-
zadoras (“móvil aún no determinado”, “las autoridades investigan”), lo que, si 
bien responde a rutinas de prudencia informativa, contribuyó temporalmente 
a desvincular el asesinato del trabajo periodístico. En el caso de Castillejos, 
además, esa neutralización se vio reforzada por un desplazamiento temático 
adicional: en la secuencia de días posteriores al atentado, parte del foco se 
reubicó en la crisis logística y sanitaria del traslado y la atención médica, de 
modo que el relato público osciló entre el ataque armado y la precariedad 
institucional, con menor centralidad del conflicto local que podía estar detrás 
de la agresión.

Incluso en medios regionales amazónicos, donde existe mayor proxi-
midad al contexto, el encuadre inicial no siempre incorporó de forma ex-
plícita el vínculo con economías ilícitas o disputas territoriales concretas. 
En Loreto, sin embargo, la reacción local mostró tempranamente un giro 
hacia la atribución de responsabilidades y el clima de inseguridad estruc-
tural: la cobertura regional enfatizó protestas, exigencias y presión pública 
sobre mandos policiales, instalando la idea de abandono estatal como marco 
inmediato del crimen, aun cuando la causalidad ligada a las investigaciones 
del periodista pudiera aparecer con mayor fuerza en desarrollos posteriores. 
En Ucayali, el registro regional también tendió a encuadrar rápidamente el 
atentado como una alarma para el periodismo en la zona, manteniendo en 
la agenda el hecho y sus derivaciones a nivel local.

Este desplazamiento inicial hacia la crónica policial no implica nece-
sariamente una intención deliberada de invisibilización; puede estar aso-
ciado a rutinas de inmediatez y lógica de breaking news. Sin embargo, 
el efecto analítico es consistente: durante las primeras horas, el asesinato 
queda narrado principalmente como expresión de violencia generalizada y 
no como consecuencia de un conflicto socioambiental o político específico. 
La consecuencia discursiva es que la dimensión estructural del crimen —la 
relación entre periodismo de fiscalización, denuncia de corrupción y diná-
micas de poder territorial— queda temporalmente atenuada y el asesinato se 
integra simbólicamente en la categoría amplia de “inseguridad”, diluyendo 
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la identificación del periodista como actor que confrontaba intereses con-
cretos. Este hallazgo confirma la hipótesis de desplazamiento de foco en 
la fase temprana de cobertura: la violencia física ocupa el centro del relato, 
mientras que el conflicto que la originó queda relegado a un segundo plano 
o diferido en el tiempo.

6.2. Reencuadre por presión institucional
A diferencia del encuadre predominante en las primeras setenta y dos 

horas, el análisis correspondiente a la primera semana y al primer mes poste-
riores a los asesinatos evidencia un proceso gradual de reencuadre discursivo. 
Este desplazamiento no se produce de manera espontánea, sino que coincide 
temporalmente con la intervención pública de organizaciones gremiales y 
actores internacionales de defensa de la libertad de expresión, que operan 
como “anclajes” interpretativos capaces de reordenar la causalidad del hecho.

En el caso de Mitzar Castillejos, ese reencuadre es especialmente ob-
servable en la secuencia de comunicados y notas que elevan el caso desde 
“ataque armado” a “riesgo grave para la vida de un periodista” y exigencia de 
acciones estatales inmediatas, reforzando la lectura de ataque contra la prensa 
y no solo como episodio criminal. Tras su muerte, la cobertura nacional que 
lo ubica como el cuarto periodista asesinado en el año y cita confirmación 
gremial consolida el marco de violencia letal contra comunicadores como 
problema público, desplazando la narrativa desde la mecánica del atentado 
hacia la condición profesional y el patrón anual. De forma paralela, orga-
nismos internacionales como RSF incorporan explícitamente el lenguaje 
de “periodista asesinado” y “investigación de corrupción local”, reforzando 
el encuadre del móvil profesional como hipótesis prioritaria y reinsertando 
la dimensión de conflicto.

En el caso de Raúl Celis, el reencuadre se expresa cuando piezas de 
alcance amplio dejan de presentar el hecho solo como sicariato y lo ubican 
dentro de la violencia contra periodistas en la Amazonía, conectándolo 
con el clima de amenazas y con el rol fiscalizador del comunicador en su 
territorio. Este movimiento no depende únicamente de los medios, sino de 
la circulación de pronunciamientos y del trabajo de “corrección discursiva” 
que realizan actores con legitimidad pública, capaces de reintroducir la di-
mensión política del asesinato cuando tiende a diluirse en la narrativa de 
inseguridad general.
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Este proceso de reencuadre muestra un cambio semántico significativo. 
Mientras que en la fase inicial predominan términos asociados a la violencia 
física (“sicarios”, “ataque armado”, “balazos”), en la etapa posterior se vuelven 
más frecuentes expresiones normativas (“libertad de expresión”, “periodista 
asesinado”, “violencia contra la prensa”), lo que reconfigura el problema: el 
asesinato deja de interpretarse únicamente como delito grave y comienza 
a comprenderse como síntoma de un conflicto estructural. No obstante, el 
reencuadre no es uniforme ni inmediato: en determinados textos, la mención 
del móvil profesional permanece en el cuerpo y no en el titular, evidenciando 
la coexistencia de marcos —policial y de libertad de prensa— y, con ello, ten-
siones internas entre la lógica del impacto y la exigencia de contextualización.

En términos analíticos, el reencuadre por presión institucional confirma 
que los marcos interpretativos no son estáticos. Pueden modificarse cuando 
intervienen actores que aportan una lectura legítima, estabilizan hipótesis 
de causalidad (móvil profesional) y obligan a reordenar el sentido público 
del acontecimiento. El hallazgo refuerza la hipótesis central del estudio: el 
desplazamiento de foco inicial puede revertirse, pero no necesariamente 
de manera automática; requiere la activación de marcos alternativos que 
restituyan la conexión entre el asesinato, la función social del periodismo y 
las estructuras de poder local.

7. Diferencias estructurales entre prensa nacional y medios amazónicos
El análisis comparado revela diferencias estructurales claras entre la 

cobertura producida por medios nacionales con sede en Lima y aquella 
elaborada por medios regionales amazónicos. En los medios nacionales, 
ambos casos generan un impacto inmediato: alta visibilidad inicial, rápida 
circulación y fuerte peso de declaraciones oficiales o balances de violencia. Sin 
embargo, la cobertura tiende a homogeneizar el hecho bajo marcos amplios 
(inseguridad, sicariato, crisis institucional) y a depender de hitos (confirma-
ciones, comunicados, fallecimiento, capturas) para sostener el interés. Esto 
se observa, por ejemplo, cuando la muerte de Castillejos se incorpora como 
cierre anual y dato de recuento nacional, reforzando el patrón de “balance” 
como forma de estabilizar sentido a posteriori.

En contraste, los medios regionales exhiben una proximidad territorial 
y emocional más marcada y, en ocasiones, un registro más orientado a con-
secuencias locales inmediatas: protestas, exigencias de renuncia, sensación 
de desprotección, alarma gremial y memoria comunitaria. En Loreto, la 
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cobertura regional enfatiza la presión social y la atribución de responsa-
bilidades institucionales como parte del relato, no solo como reacción. En 
Ucayali, portales regionales sostienen la alarma local en torno al atentado 
y sus implicaciones para el periodismo en la zona, aun cuando el caso no 
conserve la misma centralidad sostenida en la agenda nacional.

Esta diferencia sugiere que la periferia mediática no implica menor 
compromiso, sino una lógica distinta de producción de sentido. Mientras 
la prensa nacional opera con rotación temática acelerada y necesidad de 
“novedad” para sostener agenda, la prensa regional queda directamente in-
terpelada por el acontecimiento y por sus efectos en el entorno inmediato. 
En consecuencia, incluso cuando el análisis estructural no esté plenamente 
desarrollado desde el primer titular, la persistencia local y la inscripción 
comunitaria del crimen tienden a evitar que el asesinato se normalice con 
la misma rapidez como un episodio más de violencia generalizada.

8. Invisibilización del vínculo Amazonía-crimen
El análisis permite observar que el reencuadre hacia la categoría de 

“ataque contra la prensa” no siempre implica una integración completa del 
conflicto territorial y socioambiental en la narrativa mediática. Aunque en 
una segunda fase los medios incorporan la dimensión profesional, la conexión 
estructural entre el crimen y las economías ilícitas que operan en la Ama-
zonía no siempre ocupa un lugar central, y con frecuencia aparece de modo 
progresivo o generalizado (“denuncias”, “corrupción”, “irregularidades”) en 
lugar de describirse como disputa material concreta.

En ambos casos, esta generalización semántica reduce precisión causal 
y atenúa la dimensión territorial. La Amazonía no constituye únicamente 
un escenario geográfico, sino también un espacio atravesado por disputas 
por control de recursos y por redes de poder local que articulan intereses 
económicos, políticos y criminales. Cuando el asesinato de un periodista 
que fiscaliza estas dinámicas no se conecta de forma explícita con esas es-
tructuras, el crimen pierde su condición de mecanismo funcional dentro de 
un modelo de protección de intereses ilegales. El efecto es doble: debilita 
la comprensión pública del asesinato como disputa por control territorial y 
contribuye a normalizar la violencia contra periodistas como “inseguridad 
estructural” en abstracto.
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En este sentido, el silenciamiento no se limita a la eliminación física 
del periodista: se proyecta en la esfera discursiva. La omisión o atenuación 
del vínculo Amazonía–crimen funciona como desactivación política del 
acontecimiento. El relato conserva la gravedad del hecho, pero reduce su 
capacidad de interpelar estructuras de poder concretas. Este hallazgo refuerza 
la hipótesis central del estudio: cuando el encuadre inicial y posterior no 
consolidan la dimensión territorial del conflicto, se produce una forma de 
silenciamiento simbólico; el crimen permanece visible, pero su relación con 
economías ilegales y con el modelo extractivo que el periodista denunciaba 
queda parcialmente desdibujada, con implicaciones directas para la memoria 
pública y para la comprensión estructural de la violencia.

Las tablas 1 y 2 sistematizan los hallazgos del análisis. La tabla 1 sin-
tetiza la evolución del encuadre mediático a lo largo de las tres fases del 
ciclo noticioso en los casos de Raúl Celis y Mitzar Castillejos; la tabla 2 
resume las diferencias estructurales identificadas entre la prensa nacional y 
los medios amazónicos.

Tabla 1. Evolución del encuadre mediático por fases del ciclo 
noticioso (casos Celis y Castillejos, 2025)

Fase Encuadre dominante Tratamiento del móvil 
profesional

Vínculo Amazonía–
crimen

Primeras 72 
horas

Crónica policial y sicariato: 
énfasis en la mecánica del 
ataque, la escena del cri-
men y la respuesta de las 
fuerzas de seguridad

Secundario o diferido: 
la condición de pe-
riodista figura como 
atributo descriptivo; 
fórmulas neutraliza-
doras (“móvil aún no 
determinado”)

Ausente o implícito: 
el hecho se integra en 
la categoría general de 
“inseguridad”

Primera se-
mana

Reencuadre por presión 
institucional: comunicados 
de la ANP, RSF y otros 
actores elevan el caso a 
“ataque contra la prensa”

Reintroducido como 
hipótesis prioritaria; 
léxico normativo (“li-
bertad de expresión”, 
“periodista asesinado”)

Emergente, pero con 
frecuencia genera-
lizado (“denuncias”, 
“corrupción”) y aún no 
central

Primer mes Coexistencia de marcos 
policial y de libertad de 
prensa; en la prensa nacio-
nal, dependencia de hitos 
(capturas, fallecimiento, 
balances anuales)

Consolidado en el 
cuerpo de las piezas, 
aunque no siempre en 
los titulares

Parcialmente desdi-
bujado: la conexión 
con economías ilícitas 
y disputa territorial 
aparece de modo pro-
gresivo o abstracto

Nota. Elaboración propia a partir del análisis del corpus.
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Tabla 2. Diferencias estructurales entre prensa nacional y medios 
amazónicos

Dimensión Prensa nacional (Lima) Medios amazónicos
Encuadre inicial Inseguridad ciudadana, si-

cariato y crisis institucional; 
homogeneización del hecho 
bajo marcos amplios

Crónica policial inicial con 
giro temprano hacia la atribu-
ción de responsabilidades y el 
abandono estatal

Sostenibilidad de la cobertura Alta visibilidad inmediata y 
rotación temática acelerada; el 
seguimiento decae en ausencia 
de hitos judiciales

Cobertura persistente y terri-
torializada; el caso permanece 
en la agenda local

Fuentes y actores predomi-
nantes

Declaraciones oficiales, ba-
lances de violencia y comuni-
cados gremiales como hitos 
informativos

Protesta social, exigencias a 
mandos policiales, alarma gre-
mial y memoria comunitaria

Construcción del sentido El asesinato como dato del 
recuento nacional de violencia 
e inseguridad

El asesinato como interrup-
ción violenta de la vigilancia 
informativa del territorio

Nota. Elaboración propia a partir del análisis del corpus.

9. Discusión
Los hallazgos permiten observar cómo el primer encuadre periodístico 

condiciona de manera estructural el sentido público del asesinato de un 
periodista en territorios amazónicos atravesados por economías ilícitas. El 
framing descrito por Entman (1993) no opera únicamente como selección de 
hechos, sino como arquitectura interpretativa: define qué se entiende como 
problema, orienta las hipótesis causales consideradas plausibles y delimita el 
horizonte de responsabilidad política. En los casos de Raúl Celis (Loreto) 
y Mitzar Castillejos (Ucayali), la cobertura inicial se organizó alrededor de 
categorías policiales —sicariato, escena del crimen, diligencias, “móvil no 
determinado”— mientras el vínculo entre asesinato y ejercicio profesional 
apareció con menor centralidad o se introdujo de manera diferida.

La jerarquización temprana confirma la fuerza del primer momento 
narrativo. La teoría de agenda-setting demostró que los medios no solo es-
tablecen los temas sobre los que el público piensa, sino también los atributos 
con los que esos temas son percibidos (McCombs & Shaw, 1972). Cuando 
el asesinato se inserta inicialmente en el repertorio de “ola de inseguridad” o 
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“violencia generalizada”, la causalidad tiende a diluirse en categorías abstrac-
tas —“delincuencia”, “ajuste de cuentas”— que fragmentan la relación entre 
denuncia específica y represalia. El crimen se vuelve intercambiable dentro 
de un ciclo de violencia más amplio, reduciendo su especificidad política.

La evidencia empírica muestra, sin embargo, que el encuadre no es 
inmutable. El reencuadre posterior impulsado por la ANP, RSF y otros ac-
tores institucionales reintrodujo la hipótesis laboral como eje interpretativo 
prioritario. Este movimiento confirma el carácter dinámico del framing 
señalado por Van Gorp (2007): los marcos compiten, se disputan y pueden 
reconfigurarse mediante presión pública y circulación de narrativas alter-
nativas. En los casos analizados, los actores gremiales funcionaron como 
dispositivos de corrección discursiva, desplazando la lectura desde el “suceso 
policial” hacia el “ataque contra la libertad de expresión”.

No obstante, la conexión entre asesinato y economías ilícitas amazó-
nicas —tala ilegal, corrupción municipal, redes extractivas— no alcanzó el 
mismo nivel de explicitud ni de estabilidad narrativa en todos los medios. 
La omisión del contenido investigado por las víctimas no constituye necesa-
riamente censura directa, pero sí puede producir un efecto de neutralización 
discursiva. La noción de violencia simbólica (Bourdieu et al., 2003) permite 
interpretar este fenómeno como naturalización de una lectura despolitizada: 
la violencia se narra como hecho criminal autónomo, mientras las estructuras 
económicas y territoriales que podrían haberla motivado quedan atenuadas 
o desplazadas.

El riesgo no se agota en el plano físico. Estudios recientes sobre pe-
riodismo en contextos de violencia han mostrado que los comunicadores 
locales que investigan corrupción y crimen organizado enfrentan condiciones 
de vulnerabilidad diferenciadas respecto a periodistas de centros urbanos 
(Hughes & Márquez-Ramírez, 2018). Los resultados sugieren que esa vul-
nerabilidad se extiende al plano narrativo: además del peligro material, existe 
el riesgo de que la cadena causal entre denuncia y agresión se fracture en la 
cobertura mediática, debilitando la comprensión pública del mecanismo de 
intimidación. El silenciamiento no solo se ejerce mediante balas; también 
puede operar mediante reconfiguraciones interpretativas que reducen la vi-
sibilidad del conflicto territorial.

La comparación entre prensa nacional y medios amazónicos refuerza, 
además, las asimetrías centro–periferia descritas en la literatura latinoa-
mericana (Waisbord, 2000). La prensa capitalina mostró alta capacidad de 
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amplificación inmediata, pero menor continuidad en ausencia de hitos judi-
ciales. Los medios regionales, en cambio, mantuvieron seguimiento, memoria 
y presión local, articulando el asesinato con la trayectoria profesional y el 
impacto comunitario. Esta diferencia incide en la forma en que el crimen 
se integra en la memoria pública: no es equivalente un asesinato recordado 
como “otro caso de sicariato” que uno recordado como interrupción violenta 
de la vigilancia informativa en un territorio específico.

En conjunto, los hallazgos permiten proponer que el desplazamiento 
inicial hacia marcos generales de inseguridad puede operar como modalidad 
secundaria de silenciamiento simbólico en contextos extractivos amazónicos. 
No elimina la noticia ni anula la condena pública, pero reduce la capacidad 
del relato para señalar estructuras locales de poder —economías ilícitas, 
redes de complicidad, captura institucional— que configuran el riesgo para 
el periodismo regional. El asesinato actúa sobre el cuerpo del periodista; el 
encuadre inicial actúa sobre el significado social del asesinato. La disputa se 
despliega simultáneamente en el territorio y en el espacio narrativo donde 
se define qué ocurrió y por qué ocurrió.

Estos hallazgos abren, además, una discusión normativa sobre el papel 
del periodismo en la región. Describir la degradación ambiental y la violencia 
resulta insuficiente. El periodismo amazónico puede actuar como articula-
dor de la realidad territorial y transitar del encuadre de “víctima” hacia el de 
“agente de cambio”. La perspectiva del periodismo constructivo y de solu-
ciones (McIntyre & Gyldensted, 2017) ofrece herramientas concretas para 
ese tránsito: junto a la deforestación y las economías ilícitas, cabe visibilizar 
las iniciativas locales de protección del territorio, los conocimientos de los 
pueblos indígenas y las experiencias de bioeconomía que disputan el futuro 
de la región. Un relato orientado al empoderamiento comunitario, en lugar 
de la victimización, contribuiría a evitar la representación estigmatizante 
de los pueblos indígenas y de los periodistas que cubren temas indígenas y 
territoriales. Reforzaría también la función del periodismo como contrapeso 
democrático en la Amazonía.

Una limitación de este estudio, que es a la vez una agenda pendiente, es 
la ausencia de las voces de los propios pueblos indígenas amazónicos sobre 
la prensa que informa acerca de sus territorios. Investigaciones recientes 
sobre la cobertura de los asesinatos de Bruno Pereira y Dom Phillips en la 
Amazonía brasileña han mostrado que las fuentes indígenas tienden a que-
dar silenciadas incluso en coberturas de alto perfil internacional (Giordani 
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& Locatelli, 2025). Falta saber qué temas consideran prioritarios, cómo 
evalúan la representación de sus territorios y qué relación establecen con los 
comunicadores locales. Incorporar esa percepción permitiría contrastar los 
encuadres mediáticos con la experiencia de quienes habitan los territorios 
en disputa. Es una línea de investigación necesaria para una comprensión 
plural del ecosistema informativo amazónico.

10. Conclusiones
La reconstrucción del sentido público en torno a los asesinatos de Raúl

Celis López y Mitzar Castillejos Tenazoa evidencia que el encuadre mediático 
inicial actúa como una extensión de la violencia física, operando bajo una 
lógica de silenciamiento simbólico. Al priorizar la mecánica del sicariato y 
la crónica policial durante las primeras 72 horas, los medios desplazaron la 
atención hacia una narrativa de inseguridad ciudadana genérica que despojó 
al crimen de su dimensión política y profesional. Esta jerarquización tem-
prana despolitizó los atentados y fragmentó la conexión estructural entre el 
ejercicio del periodismo y la denuncia de las redes de poder que sostienen 
la tala ilegal, la minería y el narcotráfico en la Amazonía peruana.

El cumplimiento del objetivo comparativo de este estudio revela que 
el tránsito hacia un marco de defensa de la libertad de expresión depen-
dió de la presión externa ejercida por organismos como la ANP, RSF y 
la UNESCO, quienes actuaron como dispositivos de corrección ante la 
inercia del relato policial. Sin esta intervención institucional, el asesinato 
del periodista regional corre el riesgo de ser normalizado como un residuo 
más de la violencia cotidiana en territorios extractivos. La fractura entre la 
prensa nacional de Lima, caracterizada por un interés efímero y centralista, 
y los medios amazónicos, que sostienen la memoria y el seguimiento ante 
la impunidad judicial, confirma que el silenciamiento también se ejecuta 
mediante el agotamiento de la agenda informativa en la capital. La dimen-
sión internacional de esa reacción quedó registrada por agencias y medios 
globales, que documentaron la ola de protestas y condenas desencadenada 
por el asesinato de Celis (Swissinfo, 2025). La corrección discursiva opera, 
por tanto, también desde el espacio informativo transnacional, además de 
hacerlo desde los actores locales y gremiales.

La comprensión integral de estos crímenes exige que futuras líneas de 
investigación exploren las rutinas de autoprotección narrativa y las estrate-
gias de resistencia discursiva que desarrollan los reporteros en zonas de alta 
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conflictividad. Resulta imperativo analizar el impacto de la estigmatización 
previa al ataque físico y evaluar si la consolidación de redes de periodismo 
colaborativo puede mitigar la vulnerabilidad del comunicador aislado. El 
desafío académico y social radica en construir protocolos de cobertura que 
integren la perspectiva territorial y el enfoque de derechos humanos, evitando 
que la reducción narrativa siga siendo cómplice de la desarticulación de la 
vigilancia democrática en la cuenca amazónica.

La respuesta a esta problemática no compete únicamente a los medios 
ni a las organizaciones gremiales. Los espacios de formación tienen un 
papel decisivo: las escuelas y facultades de comunicación de universidades e 
institutos, tanto en Lima como en las regiones amazónicas, preparan a los 
periodistas que cubrirán los conflictos socioambientales en el territorio. Sus 
planes de estudio pueden incorporar protocolos de prevención y autoprotec-
ción, formación específica en cobertura de riesgo, alfabetización jurídica y 
conocimiento de los mecanismos institucionales de protección disponibles. 
Ello contribuiría a reducir la vulnerabilidad del comunicador regional, que 
hoy enfrenta el riesgo de manera individual y aislada. Esta tarea formati-
va exige una mirada interdisciplinaria que articule la comunicación con la 
criminología, el derecho, los estudios ambientales y las ciencias sociales del 
territorio. Solo así la seguridad del periodismo amazónico se abordará como 
un problema público que involucra al Estado, a la academia, a los gremios y 
a las comunidades, y no como responsabilidad exclusiva de cada reportero.
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Resumen 
El presente trabajo analiza cómo la prensa escrita, específicamente las 

revistas Caretas, Oiga, y los periódicos El Comercio y La Prensa, cubrió el 
enfrentamiento entre matsés y expedicionarios en 1964. En relación con 
este suceso, se analiza de qué manera el lenguaje periodístico influyó en la 
construcción de una representación negativa del indígena amazónico en los 
conflictos socioambientales durante el gobierno de Belaúnde, en 1964. En 
ese sentido, se analizará el lenguaje periodístico utilizado por los medios 
mencionados y su relación con la realidad social peruana, el Estado y la 
opinión pública.
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Palabras Clave: pueblos indígenas amazónicos; matsés; lenguaje periodístico; 
opinión pública; prensa escrita; siglo xx

Abstract
This study examines the press coverage of the 1964 conflict between 

the Matsés people and expeditionaries, specifically analyzing the magazines 
Caretas and Oiga, and the newspapers El Comercio and La Prensa. It explores 
how journalistic discourse contributed to the construction of a pejorative 
representation of Amazonian Indigenous peoples within the context of 
socio-environmental conflicts during the Belaúnde administration. Further-
more, the research addresses the relationship between this media discourse 
and Peru's social reality, the State, and public opinion.
Keywords: Amazonian Indigenous peoples; matsés; journalistic language; 
public opinion; written press; 20th century.

1. Introducción, antecedentes y objetivos
Tanto la historia como el periodismo no pueden ser objetivos, pues, 

en algunos casos, se brinda mayor espacio a algunas voces que a otras. De 
esta manera, es posible crear un discurso hegemónico y moldear la opinión 
pública mediante el lenguaje. 

Las primeras representaciones de la Amazonía y sus conflictos en me-
dios de comunicación periodísticos fueron colonizantes o con perspectiva 
extractivista, pues esta fue la forma de acercarse a la selva desde la era de la 
fiebre del caucho (Chirif & Cornejo, 2009, p. 10).

La perspectiva colonizante y extractivista en el ecosistema mediático 
e histórico de la Amazonía implica la reducción simbólica y material del 
territorio a una simple "despensa de recursos" de valor puramente utilitario 
y mercantil, despojándolo de su dimensión cultural y ancestral. Bajo esta 
matriz discursiva, heredada de la violencia civilizatoria de la era del caucho 
expuesta por Chirif (2017) y Salazar Paiva (2014), los medios no reconocen 
a los pueblos indígenas como sujetos de derecho ni colectivos soberanos. Por 
el contrario, sus representaciones oscilan entre la criminalización punitiva y 
la exotización estetizada se les asimila o bien como "salvajes" y "obstáculos 
biológicos" que impiden el desarrollo económico del Estado-nación, o bien 
como elementos anacrónicos y exóticos aislados de la modernidad nacional. 
Esta construcción —operada a nivel lingüístico— funciona como un dis-
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positivo epistémico de poder que busca legitimar ante la opinión pública 
la intervención armada, el desplazamiento y la expropiación territorial en 
nombre de una supuesta unidad geopolítica y del progreso nacional. 

 En dicha época, se masacró a un gran número de indígenas de los pue-
blos de la región del Putumayo, tales como miembros de las comunidades 
Huitoto, Bora, Ocaina, Resígaro y Andoque. Se les explotaba para extraer 
caucho de los árboles y así poder comercializarlo. Cabe aclarar que existe una 
gran brecha temporal desde la era del caucho hasta el baguazo, donde existe 
muy poco registro histórico y periodístico. Es decir, no se conoce a detalle 
qué otros eventos de abuso contra las comunidades indígenas sucedieron

Sin duda, uno de los casos más destacables es una historia poco difun-
dida: el enfrentamiento y hostilización hacia el pueblo indígena amazónico 
Matsés en 1964, por parte de las durante el primer gobierno de Fernando 
Belaúnde Terry. Dicho episodio, no obstante, ha permanecido marginado de 
la historiografía oficial, por lo que resulta imperativo examinar sus causas, 
dinámicas y consecuencias. En 1963, Fernando Belaunde asumió la presiden-
cia del Perú con su partido político Acción Popular. Tanto su partido como 
él presentaban un discurso de progreso, civilización y desarrollo comercial 
y de la economía. Como parte de su plan de gobierno, Belaunde planteaba 
interconectar al Perú mediante carreteras para que pudiese haber más mo-
vimiento comercial. La manera en que Belaúnde se refería a la Amazonía 
como un territorio deshabitado y explotable a colonizar, contribuyó a la 
construcción del concepto/mito del gran vacío amazónico.

Es decir, este territorio no es visto como poseedor de un valor en sí mis-
mo, sino sólo valorado en función a los recursos que se pueden explotar. Por 
lo cual, se puede notar una brecha entre el respeto por la cultura y derechos 
de los pueblos indígenas amazónicos y cómo lo percibe el gobierno. Esta 
brecha se explica en la diferencia que existe entre la concepción territorial 
y simbólica de las comunidades indígenas y la visión mercantil y utilitaria 
que el Estado y la sociedad occidentalizada asignan a la tierra.

En este caso, hay actores principales que presentan agendas opuestas: 
por un lado, las entidades de poder como el Estado, las empresas y las Fuer-
zas Armadas y, por otro, los pueblos indígenas amazónicos. Frente a esta 
confrontación de posiciones, resulta pertinente analizar el rol de la prensa 
como actor mediador, capaz de influir tanto en la información que reciben 
los lectores como en la construcción de representaciones sobre los pueblos 
amazónicos.
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Se puede inferir que el uso de los medios de comunicación influenció en 
la construcción de un imaginario colectivo de los pueblos indígenas amazó-
nicos como opuestos al progreso, ignorantes, exótico-románticos, violentos o 
salvajes. Esto funciona como una deslegitimación, que sirve al Estado para 
continuar con proyectos que utilicen sus territorios ancestrales, ya sea para 
construir carreteras, deforestación o explotación de recursos naturales. De 
esta manera, el Estado y las empresas tienen como aliados a los medios de 
comunicación social; mientras que los pueblos indígenas, todo lo contrario, 
como explica Oscar Espinosa (2009) en su artículo ¿Salvajes opuestos al pro-
greso?: aproximaciones históricas y antropológicas a las movilizaciones indígenas 
en la Amazonía peruana.

Según lo expuesto, la prensa constituye una fuente marcada por la sub-
jetividad, aun así, permite acceder a representaciones y conflictos sociales de 
periodos históricos poco estudiados. Considerando que el reconocimiento de 
derechos vinculados a los pueblos indígenas y la protección de los bosques se 
consolidó hacia finales del siglo xx y comienzos del xxi, resulta pertinente 
examinar los discursos y acontecimientos que precedieron dichos avances. 
Entre ellos destacan procesos históricos relevantes para la Amazonía, como 
la era del caucho, la colonización vial, el trabajo forzoso asociado a la ex-
tracción de recursos naturales y el progresivo reconocimiento político de 
los pueblos indígenas.

Según el libro Pueblos indígenas y Estado: Avances, límites y desafíos del 
reconocimiento indígena (Espinosa, 2019) a partir de 1974 se empezó a le-
gislar políticas públicas en relación a los derechos de los pueblos indígenas 
y sus organizaciones. Estas permitieron exponer las demandas y darle voz 
a las comunidades indígenas. Sin embargo, se encuentra un relativo vacío 
histórico en la segunda mitad del siglo xx acerca de los derechos indígenas 
sobre sí mismos y sobre la selva.

Por consecuencia, se necesita establecer una delimitación espacio tem-
poral, enmarcada por el ámbito de la prensa y la opinión pública. Así, el 
presente trabajo se centra en el análisis del imaginario colectivo peruano 
sobre los pueblos indígenas amazónicos, alrededor de conflictos sociales poco 
conocidos o esclarecidos durante la segunda mitad del siglo xx, difundidos 
por la prensa escrita. 

La segunda mitad del siglo xx constituye un período relevante para la 
historia amazónica peruana debido a los diversos conflictos sociales, políticos 
y ambientales que tuvieron lugar en la región. Sin embargo, existe descono-
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cimiento sobre la manera en que estos acontecimientos fueron representados 
por la prensa de la época. En este contexto, resulta pertinente examinar el 
tratamiento periodístico de uno de los episodios más representativos de dicho 
período: la expedición o invasión Requena-Yaquerana de 1964, desarrollada 
en el marco de las políticas de colonización vial impulsadas por el gobierno 
de Fernando Belaúnde Terry.

A partir de este caso, la presente investigación busca analizar de qué 
manera el lenguaje empleado por la prensa escrita contribuyó a la construc-
ción de representaciones sobre el indígena amazónico en la opinión pública. 
Por lo cual, se realizará el análisis del discurso de la cobertura periodística 
producida en torno a la expedición Requena-Yaquerana de 1964. 

El análisis de los conflictos socioambientales en el Perú republicano 
exige examinar el rol de la prensa escrita limeña no como un mero registro 
informativo neutral, sino como un actor político y mediador activo capaz 
de moldear la opinión pública y hegemonizar discursos a través del uso 
estratégico del lenguaje. Históricamente, la prensa de la capital ha operado 
bajo un marco asimétrico que privilegia las narrativas gubernamentales del 
poder central, invisibilizando las demandas indígenas y construyendo un 
imaginario colectivo que asocia a los pueblos amazónicos con la barbarie o 
la oposición gratuita al progreso nacional.

Esta matriz discursiva posee una genealogía colonial orientada por 
la perspectiva extractivista consolidada durante la fiebre del caucho en la 
región del Putumayo, marcada por la explotación material y el exterminio 
físico. No obstante, existe un relativo vacío en el registro histórico y pe-
riodístico de la segunda mitad del siglo xx respecto a los mecanismos de 
hostilización y opresión ejercidos contra las comunidades en las décadas 
previas a la legislación de políticas públicas y derechos indígenas que ini-
ció en 1974. El estudio de este periodo intermedio resulta indispensable 
para rastrear la continuidad de la violencia discursiva en coyunturas de 
expansión estatal.

Para esclarecer este panorama, la presente investigación delimita su objeto 
de estudio en un acontecimiento crítico y poco difundido: el enfrentamiento 
y posterior bombardeo aéreo contra el pueblo indígena Matsés en el marco 
de la expedición Requena-Yaquerana en marzo de 1964, ejecutado por las 
Fuerzas Armadas durante el primer gobierno de Fernando Belaúnde Terry. 
El objetivo central es analizar de qué manera el lenguaje empleado por los 
diarios El Comercio y La Prensa, y las revistas de actualidad Caretas y Oiga, 
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contribuyó a edificar una representación peyorativa del indígena amazónico 
en la opinión pública de la época.

Este caso específico se engarza directamente con la retórica guberna-
mental del belaundismo, fundamentada en el mito del “gran vacío amazó-
nico” y la “conquista del Perú por los peruanos”. Al articular teóricamente 
la noción de la Amazonía como una “frontera vacía” (Varese, 1973) con el 
modelo de desarrollo y poblamiento analizado por Valcárcel y Rodríguez 
(1991), se evidencia cómo los medios asimilaron la invasión de territorios 
ancestrales para el proyecto de la Carretera Marginal de la Selva como una 
gesta heroica de la civilización. La prensa transformó la preexistencia sobe-
rana de los matsés en un mero “obstáculo geográfico” o una “zona de terror 
vedada a la civilización”, validando moral y legalmente el castigo físico del 
Estado en beneficio de la modernización económica.

Objetivos de Investigación Preguntas de  
Investigación

Hipótesis de 
Investigación

Analizar de qué manera la 
prensa construyó una repre-
sentación del indígena ama-
zónico, a partir del conflicto 
entre matsés y expedicionarios 
en Requena en marzo de 1964.

•	 ¿Cómo y de qué manera el 
lenguaje de la prensa escrita 
que cubrió los aconteci-
mientos referidos al enfren-
tamiento entre expedicio-
narios y matsés en 1964, 
aportó en la construcción de 
la representación del indíge-
na amazónico en la opinión 
pública?

•	 ¿Qué denota el lenguaje 
periodístico sobre la manera 
de pensar de los grupos de 
poder asociados a la prensa?

•	 Durante el conflicto Re-
quena-Yaquerana de 1964, 
la prensa construyó una 
representación negativa del 
indígena amazónico en la 
opinión pública.

•	 Hipótesis secundaria: el 
lenguaje utilizado en los 
medios elegidos muestra 
una postura que obedece a 
un discurso monocultural.

Como se mencionó, existe poco material específico sobre la represen-
tación indígena amazónica en la prensa escrita peruana de la segunda mitad 
del siglo xx. Sin embargo, existen textos que pueden acercar al problema 
de investigación desde las perspectivas lingüística, antropológica, histórica, 
política y periodística.

Para responder a la hipótesis de investigación, se revisarán dos importan-
tes variables: la representación en la prensa escrita de la identidad indígena 
amazónica en el Perú; también el enfrentamiento Requena Yaquerana de 
1964. Para comprender ese contexto, es importante explicar el aporte de 
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fuentes, sobre todo antropológicas, en relación al Estado y comunidades 
nativas amazónicas, alrededor de conflictos sociales en la segunda mitad 
del siglo xx. Por último, es necesario desarrollar teóricamente la variable de 
discriminación en la prensa escrita peruana de la primera mitad del siglo xx.

2. Métodos, materiales empleados y fuentes
El diseño metodológico que sustenta esta investigación se adscribe 

rigurosamente a un enfoque cualitativo-interpretativo con una marcada 
orientación crítica, por lo que no contempla variables numéricas ni medi-
ciones cuantitativas estadísticas. El pilar fundamental es el Análisis Crítico 
del Discurso, concebido como una herramienta teórica y metodológica que 
examina el lenguaje en tanto práctica social y dispositivo de poder capaz de 
reproducir y naturalizar el racismo estructural y las ideologías dominantes. 
Conforme a lo postulado por Arrunátegui (2013), la prensa escrita en el Perú 
opera bajo sesgos raciales arraigados que se exacerban en contextos de conflicto 
territorial para legitimar la hegemonía del Estado-nación. Para determinar 
de qué manera el lenguaje empleado favoreció la narrativa estatal y construyó 
el sesgo mediático, el análisis se guía metodológicamente mediante la articu-
lación de dos dimensiones analíticas interconectadas. La primera dimensión 
corresponde a la microestructura textual, la cual consiste en la identificación, 
categorización y análisis cualitativo de los recursos de lenguaje observables 
de forma directa en el texto hemerográfico, tales como la selección léxica 
de los titulares, las bajadas y las sacadas, el uso de adjetivación denigratoria 
como salvajes, feroces, fieras, infieles o bandoleros, y el empleo de metáforas 
de deshumanización orientadas a proyectar al indígena como un enemigo 
fantasmal o un habitante del reino de terror, evidenciando cómo se despoja 
de agencia y humanidad al sujeto indígena a nivel lingüístico inmediato. La 
segunda dimensión abarca la macroestructura social, la cual se encarga de 
conectar dichas elecciones léxicas particulares con la estructura sociopolítica 
del periodo, específicamente con los proyectos de colonización vial y la re-
tórica de modernización del primer gobierno de Fernando Belaúnde Terry. 
Esto permite demostrar cómo el dispositivo lingüístico operó políticamente 
al evaluar si la sustitución sistemática y la omisión de conceptos clave como 
territorio ancestral o propiedad indígena, para ser reemplazados por términos 
como tierras eriazas o montaña virgen, constituyó una estrategia deliberada 
para despojar de derechos legales sobre el suelo al pueblo Matsés y justificar 
la expropiación material ante el habitante urbano.
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3. Materiales hemerográficos (corpus de estudio)
El corpus bajo análisis está constituido de forma estratégica por una 

muestra de prensa escrita peruana de alta incidencia en la clase media y la 
élite limeña durante el trimestre de agosto a octubre de 1964, abarcando 
registros que comprenden materiales base con agendas ideológicas y formatos 
editoriales diferenciados. Por un lado, los diarios de referencia nacional El 
Comercio y La Prensa son analizados como los soportes base para examinar 
la agenda política y la validación de la respuesta armada del Estado. El Co-
mercio se examina a partir de su articulación de una narrativa paternalista, 
civilizadora y de orden progubernamental, mientras que La Prensa se analiza 
desde su retórica punitiva, orientada a criminalizar la resistencia indígena en 
estricta defensa de la propiedad privada y la seguridad interna. Por otro lado, 
las revistas de actualidad Caretas y Oiga complementan el corpus de análisis 
aportando dinámicas narrativas distintas. En Caretas, el examen se enfoca 
en el fotorreportaje y el lenguaje gráfico para identificar cómo la fotografía 
estetizó y exotizó el conflicto, transformando la violencia en un espectáculo 
de consumo urbano. En la revista Oiga se analizan las contradicciones de 
una prensa de línea críticamente política que, ante el conflicto amazónico, 
asimiló un nacionalismo homogeneizador que terminó glorificando a los 
expedicionarios como mártires y justificando la intervención aérea con armas 
incendiarias bajo un lenguaje técnico y aséptico materializado en frases como 
acciones de limpieza aérea.

4. Fuentes de contraste y triangulación
Para validar rigurosamente el análisis cualitativo y demostrar que el dis-

curso mediático construyó un escenario desinformativo en la opinión pública, 
se realiza una triangulación discursiva que contrasta el corpus hemerográfico 
con tres tipos de fuentes alternativas. En primer lugar, se recurre a fuentes 
ideológicas oficiales, específicamente al texto programático La conquista del 
Perú por los peruanos de Fernando Belaúnde Terry (1959), el cual es analiza-
do como fuente primaria para constatar cómo la doctrina estatal del vacío 
demográfico fue asimilada, reproducida y amplificada por los medios de 
comunicación de la época. En segundo lugar, se incorporan fuentes políti-
co-militares que comprenden los comunicados e informes oficiales emitidos 
por el Ministerio de Gobierno y Policía y por la Fuerza Aérea Peruana, los 
cuales se emplean para examinar la correspondencia directa entre la agenda 
de las fuerzas de orden y la redacción final de las noticias, observando ade-
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más silencios selectivos sobre las bajas nativas. Siguiendo los planteamientos 
de Michilot (2015a), este eje analiza cómo el establecimiento de la agenda 
mediática promovió la invisibilización de la intervención armada mediante 
justificaciones morales del castigo. En tercer lugar, se integran fuentes his-
tóricas y antropológicas de triangulación constituidas por investigaciones 
contemporáneas de derechos humanos, memorias e historias del espacio 
amazónico, destacando los aportes fundamentales sobre territorialidad y 
soberanía de Stefano Varese (2009), las aproximaciones a las movilizaciones 
y demandas de Óscar Espinosa (2009), los modelos de desarrollo analiza-
dos por Valcárcel y Rodríguez (1991), y la investigación de Jesús Salazar 
Paiva (2014) sobre el proyecto nacional y los discursos de civilización. Es-
tas fuentes demuestran que la hostilidad del pueblo matsés —denominado 
peyorativamente mayorunas por la prensa del siglo xx— no era un acto de 
barbarie gratuita, sino una respuesta política y defensiva histórica frente a 
una memoria traumática de esclavitud, etnocidio y despojo territorial.

La investigación desarrolla una rigurosa triangulación discursiva que 
contrasta la narrativa hemerográfica con testimonios históricos y el discurso 
político oficial del periodo. Asimismo, se integra el marco histórico como 
una fuente de contraste analítico esencial que permite entender los orígenes 
de la violencia. En este sentido, se revisa exhaustivamente la obra de Salazar 
Paiva respecto al proyecto nacional y los discursos de civilización vinculados 
a la era del caucho. Sus investigaciones sobre los crímenes perpetrados por la 
Peruvian Amazon Company en el Putumayo y el área del Caquetá funcionan 
como materiales documentales indispensables para comprender la memoria 
traumática del pueblo matsés. El análisis utiliza estas fuentes para demostrar 
que la hostilidad de los grupos denominados mayorunas en la prensa de la 
época era, en realidad, una respuesta política y defensiva frente a una histo-
ria de esclavitud y genocidio documentada por figuras como Hardenburg 
y Casement. El procedimiento metodológico identifica así la incapacidad 
estructural de los medios de comunicación de 1964 para reconocer el de-
recho de los matsés a defender su integridad territorial y física, prefiriendo 
la narrativa de la agresión gratuita y la barbarie irracional que justificaba la 
intervención armada del Estado.

Los materiales centrales del estudio comprenden un corpus diverso 
de prensa escrita y documentos de carácter programático, destacando de 
manera primordial el libro La conquista del Perú por los peruanos de Fernan-
do Belaúnde. Este texto es tratado como una fuente primaria de carácter 
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ideológico que define la Amazonía bajo la premisa de un vacío demográfico 
o una frontera interior que debe ser integrada a la economía de merca-
do nacional. Siguiendo las tesis de Valcárcel y Rodríguez, se analiza cómo
este modelo de desarrollo y poblamiento del espacio amazónico ignoró
deliberadamente la preexistencia y soberanía de los pueblos indígenas para
convertir el territorio ancestral en un activo económico proyectado para la
construcción de la Carretera Marginal de la Selva. La metodología examina
cómo este discurso de conquista fue asimilado y amplificado por los diarios
de referencia, transformando un conflicto de tierras en una gesta heroica
de la civilización contra la barbarie. Este material bibliográfico permite
situar el caso de los matsés como la ejecución práctica de un paradigma de
colonización vial que requería la anulación simbólica y física de cualquier
actor que no se ajustara a los ideales del progreso nacional propuesto por
el belaundismo, configurando un escenario donde la prensa actuó como el
brazo legitimador de la expansión estatal sobre el territorio amazónico.

El corpus hemerográfico fue constituido a partir de una selección estra-
tégica de medios impresos con alta incidencia en la formación de la opinión 
pública de la clase media y la élite limeña durante el trimestre de agosto 
a octubre de 1964. De esta manera, los diarios El Comercio y La Prensa 
representan los materiales base para analizar la construcción de la agenda 
política y la validación de la respuesta armada del Estado. Por un lado, El 
Comercio actuó como el principal validador de la visión paternalista y civili-
zadora del gobierno, apelando a una retórica de orden y desarrollo. Por otro 
lado, el diario La Prensa aportó, bajo los marcos de análisis propuestos por 
Gargurevich (1991), una narrativa que criminalizaba la resistencia indígena, 
desde una lógica de defensa de la propiedad privada y la seguridad interna 
del país. Complementan este corpus las revistas de actualidad Caretas y Oiga, 
las cuales ofrecen materiales de análisis diferenciados por su lenguaje gráfi-
co y su alcance analítico. En el caso de Caretas, se analiza el fotorreportaje 
como un material visual que exotiza al indígena, convirtiendo la violencia 
y el desplazamiento forzado en un espectáculo estético de aventura para el 
consumo urbano. Por su parte, la revista Oiga, bajo la dirección de Francisco 
Igartua, permite analizar las contradicciones de una prensa con pretensiones 
críticas que, ante la cuestión amazónica, terminó replicando un nacionalismo 
homogeneizador que tildaba de agresores a las víctimas de la intervención 
aérea, subordinando el análisis de los derechos humanos a la exaltación de 
los expedicionarios como mártires de la patria y la civilización en la selva.
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Las fuentes de consulta para este análisis se ubican primordialmente 
en los repositorios físicos de la Biblioteca Nacional del Perú. Asimismo, se 
realizó un arqueo exhaustivo de microfilmes y ejemplares originales para 
captar no solo el contenido, sino la jerarquización y el impacto visual de las 
noticias. El tratamiento de estas fuentes se organiza en dimensiones espe-
cíficas que permiten categorizar y procesar la vasta cantidad de información 
contenida en las crónicas, editoriales y columnas de opinión del periodo. La 
dimensión de representación y racismo estructural se encuentra estudiada 
por Arrunátegui. En dicha investigación se identifica el léxico denigratorio 
y las metáforas de deshumanización a través de términos como feroces, sal-
vajes o infieles. Mientras que, la dimensión de territorialidad y soberanía se 
puede encontrar en las propuestas de Stefano Varese. Desde esta perspectiva, 
se examina la omisión sistemática y deliberada del concepto de propiedad 
ancestral indígena en los medios de comunicación. Asimismo, se analiza 
cómo el derecho consuetudinario fue excluido de la narrativa mediática. 
Esta exclusión habría contribuido a la expropiación simbólica y material 
del territorio matsés en beneficio del proyecto de la Carretera Marginal.

Por su parte, la dimensión de opinión pública estudia la relación entre 
los comunicados oficiales del Ministerio de Gobierno y de la Fuerza Aérea 
y la redacción de las noticias periodísticas. Siguiendo los planteamientos de 
Michilot (2015a), se analiza el establecimiento de la agenda mediática que 
promovió la invisibilización de la intervención armada. Esto se manifestó 
mediante el silencio selectivo sobre determinados hechos o a través de la 
justificación moral del castigo hacia quienes eran presentados por la prensa 
como “subversivos de la selva” o “enemigos del progreso nacional”. La validez 
de estas fuentes radica en su capacidad para reflejar las tensiones raciales, 
sociales y políticas que caracterizaron a la Amazonía peruana durante la 
segunda mitad del siglo xx.

Esta sección metodológica también analiza el rol de la prensa como 
un actor político activo que moldeó la percepción del conflicto de 1964. Al 
revisar las fuentes comprendidas entre las páginas 6 y 51 de la investigación 
original, se observa que la construcción del enemigo interno no fue un proceso 
azaroso. En realidad, se trató de una estrategia coordinada de comunicación 
que permitió al Estado peruano ejercer violencia física sobre un territorio sin 
enfrentar oposición social significativa en la capital. Así mismo, el análisis 
crítico del discurso aplicado a los materiales de El Comercio y La Prensa re-
vela que la omisión de términos como “territorio ancestral” y “la sustitución 

327



Prensa escrita y opinión pública en los conflictos amazónicos 
Luciana Zunino Salinas

sistemática” por conceptos como “tierras eriazas” o “montaña virgen” no fue 
un error terminológico, sino un dispositivo lingüístico intencionado para 
despojar a los matsés de su derecho legal sobre el suelo. Asimismo, la revisión 
de los materiales visuales en Caretas demuestra que la imagen del indígena 
fue utilizada para reforzar un imaginario de inferioridad evolutiva, donde 
la intervención aérea se presentaba no como una acción bélica contra seres 
humanos con derechos, sino como una medida de limpieza técnica necesaria 
para el avance de la maquinaria estatal. La comparación entre las obras de 
Varese, Valcárcel y Arrunátegui (2013) confirma que este patrón discursivo es 
una constante en la historia republicana del Perú. En tales textos, se demuestra 
que, bajo la mediación de la prensa limeña, la Amazonía es vista como un 
botín de recursos o un obstáculo para la unidad nacional. Esta perspectiva 
colonial ignora la humanidad del habitante originario. Para presentar dicha 
información se presentarán fichas de investigación y posterior análisis.

5. Hallazgos y conclusiones preliminares

1)
Medio: Diario El 
Comercio

Fecha: 22/03/1964

Titular “Una tierra sin ley”

Bajada “Después de un siglo la historia se repite…”

Autor Carlos Ortega

Sacadas “Como en 1866: Odio, sangre y fuego en la selva”

Subtítulos/Partes • “Terror Antiguo”
• “Problema aún no enfocado”
• “Quiénes forman el grueso”
• “El final de una trágica aventura”

Línea editorial del 
medio

Derecha. Progobierno

Fuentes Positivas Negativas
• Ejército, Aviación y Marina
• Shiringueros
• Fundos
• Colonos

Neutrales

Fotos y leyendas Fotos aéreas de la selva, un mapa de la zona. Sin leyenda.
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Caricatura Una caricatura larga, en la página 12, de unos hombres indígenas asus-
tados, representados con pelo corto, barba, con escopetas y semi desnu-
dos, con coronas en la cabeza. Aparece un avión asustándolos desde el 
cielo, parece que cae algo de él. Es todo de color verde y negro.

Ubicación Páginas 12 y 13 (a toda página).

Género/Tipo de texto Informativo

Recursos del lenguaje. 
Adjetivos y frases (en 
contexto)

•	 Selva como una “maraña verde”, “agreste e inhóspita”
•	 “Donde se esconde lo imprevisible, lo súbito”
•	 “Un puñado de esforzados expedicionarios fueron atacados por 

enemigos anónimos y extraños, sin rostro”, quienes
•	 “Desean el territorio desconocido y misterioso”
•	 En 1866 una expedición fue “asaltada por salvajes, presumiblemente 

dirigidos por extraños”
•	 “Víctimas del extraño odio selvático”
•	 “Enemigo fantasmal y gratuito”
•	 “Eternos atacantes”
•	 “Han convertido una zona de nuestra selva en un reino de terror 

vedado a la civilización”
•	 “Perú grande y desmembrado”
•	 “Fraterno abrazo a los expedicionarios, a los soldados, pilotos y ma-

rinos, reconocimiento para la efectiva integración al resto del Perú 
en esta tierra sin ley”

•	 “Sagrada misión”

Comentario Se reafirma la idea de la selva como un lugar inhóspito, deshabitado y 
aprovechable económicamente. Las personas que viven allí se colocan 
narrativamente como enemigos sin rostro, sin nombre, que son parte 
del ecosistema, prácticamente, como eternos atacantes. También se 
presenta a los pueblos indígenas como vulnerables a ser dirigidas por 
otros extraños que desean las riquezas de la selva para cultivar ama-
polas y producir opioides. Así, se reafirma la necesidad de “civilizar” o 
conquistar o colonizar la selva. 
Entre los tópicos desinformativos, el equilibrio de información y datos 
precisos, es notable la desinformación que se producía en conjunto 
con los adjetivos calificativos mencionados anteriormente.

Intención del autor Insistir en que los pobladores de la selva son enemigos violentos a los 
que califica de salvajes. Estos, se oponen o son manipulados para evi-
tar que se construyan caminos comerciales en la selva. 

Tópicos 
desinformativos

•	 “Las tribus actuales, los achuales y los cocamas, así como los mayos 
o mayorunas son salvajes nómadas que antiguamente ocuparon las 
Pampas del Sacramento”

•	 “En el siglo pasado, en vista de que los caucheros los obligaban a 
trabajar duramente y casi sin recompensa en la explotación de la 
Shiringa, se fueron paulatinamente replegando hacia zonas inac-
cesibles”.
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2)

Medio: Revista Oiga Fecha: 26/03/1964 (N 67)

Titular “Y los hombres fueron rescatados de la selva”

Bajada “Aventuras, misterio, leyenda y muerte se entremezclan en la conquista 
de la selva por la expedición de Gumercindo Flores”

Sacadas

Subtítulos • “Si pasas te mato”
• “Marubos, Remos, Mayos y Pisahuas”
• “Balas en la selva”
• “Con dientes de oro y relojes pulsera”
• “Bombas y metrallas”
• “Adelante, hasta el Yavarí”
• ¿Pero fueron indios?
• Interceptan mensajes radiales

Línea editorial Progobierno

Fuentes Positivas Negativas
• Gumercindo Flores
• Agricultor Cesar López García
• R. P Juan Santa María

Neutrales

Fotos y leyendas 1.	Foto desde el avión de rescate: “El zumbido del avión llena de espe-
ranzas a los expedicionarios. Allá, arriba, la portezuela de la máquina
se abre y los tripulantes se aprestan a lanzar en paracaídas la ayuda
de víveres, medicinas y armas. Abajo, los brazos se estiran al cielo y el
paracaídas “se” abre lentamente”.

2.	Foto de una avioneta: “El angustioso pedido de ayuda ha sido capta-
do Y la fuerza aérea se apresura a llevarle a los sitiados el auxilio que
reclaman”

3.	Foto del río desde arriba con una barca: “La salvación de los expedi-
cionarios estaba en el cielo y en el río Ucayali donde les esperaba una
cañonera y tuvieron suerte”.

4.	Foto de los expedicionarios: “Después la expedición siguió a su meta, 
el Yavarí, mientras los heridos eran trasladados a Iquitos”.

5.	(Página 16) Foto de un expedicionario herido en camilla: “Como en
los viejos tiempos o en las cintas cinematográficas, la conquista de la
selva dejó sus huellas de sangre. Rescatados en helicópteros, los heri-
dos, volvieron a sentir que la vida les devolvía sus esperanzas”.

Caricatura

Ubicación 4 y 5 a media cara. Continúa en la página 16, contraportada a toda cara

Género Narrativo
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Adjetivos y frases 
(en contexto)

•	 “Entusiasmo patriótico”
•	 “Un espeso mar de selva, plagado de peligros”
•	 “La conquista del Perú por los peruanos (alusión a Belaúnde)”
•	 “Una vía transitable capaz de garantizar la estabilidad de nuestros 

colonos y la fructífera misión de nuestros soldados y maestros de 
frontera”

•	 “Con el corazón y la mente puestas en esta meta, parte la expedición 
civil militar”

•	 “Los Marubos y los Pisahuas son tan belicosos que han logrado do-
minar a los Remos y Mayos, manteniéndolos como esclavos en sus 
poblados. Son bandoleros sin Dios ni patria, piratas en el mar verde 
de la selva, capaces de cualquier atrocidad, cuando salen en busca de 
armas, municiones, mujeres o esclavos”.

•	 “En cambio, los Cocamas, a los cuales se acusó, al parecer injustamen-
te, son indios pacíficos, casi conquistados por la civilización que llegó 
a ellos con los Padres Misioneros”.

•	 “Del bosque impenetrable que los rodea, brotan carcajadas diabólicas y 
más tiros de escopeta y fusil. Nada de dardos ni flechas envenenadas”.

•	 “Ni un grito de dolor que indique blanco”

Tópicos 
desinformativos

•	 “Tarzán no existiría, si su creador hubiera conocido la selva del Perú. 
Aquí la selva es realmente selva, es decir, infierno verde (...)

•	 “El agricultor Cesar López García afirma que en ciertos sectores es 
posible encontrar, grabadas en tronos, advertencias como esta: “Hasta 
aquí me pertenece. Si pasas, te mato”. Están escritas en castellano o 
en portugués.”

•	 “Los restantes (expedicionarios), buscan refugio en una choza aban-
donada”

•	 “Hace algunos años, tuvimos la oportunidad de conversar con el R. 
P. Juan Santa María, Superior de la Misión de Requena, acerca de 
los salvajes Remos, Mayos y Marubos, que, en ese entonces, 1965, 
habían cometido una serie de desmanes por la región. Nos dijo: 
“No se conoce con exactitud, si son efectivamente salvajes los que 
realizan estas incursiones, ya que se han presentado casos en los que 
éstos, aunque se presentaban desnudos, mostraban dientes de oro y 
relojes pulsera”.

•	 “No se sabe con certeza quienes fueron los atacantes. Sin embar-
go, existe una información muy comentada en Requena, sobre la 
misteriosa actividad de un grupo de individuos desconocidos que 
desaparecieron de la ciudad pocas horas después de la salida de la 
expedición. Podría tratarse de enlaces entre los bandoleros del Yava-
rí y Requena”.

•	 “Los cocamas nos atacan”.
•	 “Evidentemente el mensaje radial ha sido interceptado: Eso solo tiene 

una explicación, absurda, pero la única posible: Los salvajes cuentan 
con aparatos de radio. Los salvajes o sus azuzadores”.
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Tópicos 
desinformativos

• “Siguiendo los principios de cooperación popular, pioneros y colonos
de nuestra selva, ayudados por miembros de nuestro ejército, han se-
ñalado una ruta sobre la cual, ya con el esfuerzo del Estado, se podrá
construir una carretera. Con ella y por ella, llegará la civilización a los
poblados salvajes que requieren ser incorporados a la nacionalidad”.

• “Algunos piensan que bandoleros criollos, hombres sin ley ni Dios, 
tienen feudos organizados en el corazón de la selva. Que los feroces
Marubos y Pisahuas, dominadores de los Remos y Mayos, están a su
vez dominados por blancos desalmados. Otros creen encontrar una
explicación racional, en la marcha hacia el oeste organizada por Ge-
tulio Vargas en el Brasil, marcha que indudablemente prosigue y que
podría estar moviendo a los indios que no tienen porqué tener con-
cepto de patria, puesto que nunca como hasta hoy, se trató seriamente
de incorporarlos a la vida del país”.

• “También se presume la existencia de grandes plantaciones de ama-
pola, fuente del opio, cuyos propietarios tratan de mantenerlas fuera
del alcance de las miradas curiosas. Sea cual fuere la razón, lo cierto es
que ya se dio un paso firme y seguro en esta etapa de la conquista del
Perú por los peruanos”. 

• “El clima de la selva no lo entiende ni el selvático”.
• “Bombas y metralla caen sobre la selva en los alrededores de Punto

Moka. Los bandoleros, al parecer, se repliegan. Ha intervenido la
fuerza armada en un movimiento sincronizado, y contra ella, saben
que no van a poder”.

• “Por el aire, se hacen presentes dos helicópteros norteamericanos y los
heridos son evacuados hacia Iquitos”.

Comentario Es el único medio que menciona todos los nombres de estas etnias. 
Sin embargo, afirman que son belicosos por naturaleza, a diferencia de 
los Cocama, quienes por ser sumisos fueron “casi conquistados por la 
civilización”. Por lo que no se muestra un equilibrio de información al 
señalar que hubo ataques por parte de matsés. Por el contrario, el en-
frentamiento se dio por parte de ambos bandos. El cual inició cuando 
los colonos se adentraron en los hogares de estas comunidades indíge-
nas amazónicas. También mencionan que hay azuzadores bandoleros 
que están coludidos con las comunidades.  De tal manera, ponen en 
debate si en realidad, los pueblos indígenas se encuentran dominados 
por propietarios de amapolas en lo profundo de la selva. Asimismo, 
menciona dos helicópteros norteamericanos. Asegura, en el último pá-
rrafo que Guemercindo Flores, alcalde de Requena en ese entonces, “Se 
había comprometido con el presidente Belaunde a encontrar una ruta 
entre Requena y el Yavarí, y cumple lo pactado. El martes 24, al medio 
día, llegan a la menta ansiada: la frontera fluvial con el Brasil”Además, 
se dice que los indígenas no gritaban de dolor, y que no usaban flechas. 
En otras fuentes se dice que sí.

Intención del autor Crear una opinión en contra de los derechos indígenas.
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3)

Medio: Diario La Prensa Fecha: 15 de marzo de 1964

Titular “Más Muertos en un Nuevo Choque De Expedicionarios y Selví-
colas” / “Helicóptero Rescataría Hoy A Expedicionarios Heridos”.

Bajada “Aviones FAP Ametrallaron Posiciones de los Indios” / “Serían 
Trasladados a la Cañonera “Marañón”

Línea editorial Progobierno, derecha

Fuentes Positivas Negativas
• Comandante general de la

V Región Militar, General
Néstor Mendoza Rodríguez

• Secretario General de Ae-
ronáutica Coronel FAP
Rolando Ghilaridi

Neutrales
Prefecto de 
Loreto (nn)

Fotos y leyendas

Caricatura

Ubicación Portada, en la parte superior derecha y continúa en la página 11 
con otra pequeña nota en la esquina superior derecha de la página.

Género Informativo

Adjetivos y frases 
(en contexto)

• “Enfurecidos indios cocamas”
• “Selvícolas antagonistas”

Tópicos desinformativos • “Murieron un civil que formaba parte de la expedición y una
cantidad no precisada de nativos”

• “Según el Comandante general de la V Región Militar, General
Néstor Mendoza Rodríguez, las bajas son considerables en el
sector de los selvícolas”.

• “Nunca han tenido contacto pacífico con hombres civilizados. 
Se asegura que son completamente salvajes”

• “El Prefecto de Loreto ha manifestado que son “inexactas las
afirmaciones que me atribuye un diario local”, en el sentido de
que son 34 los muertos registrados” 
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Comentario Si bien detalla con precisión el nombre de los aviones (Bell), de 
los heridos, de los muertos, la cantidad de expedicionarios que se 
adentraron en el bosque y la finalidad de ametrallar los alrededores 
(“romper el cerco que han establecido los nativos” y entregar víve-
res), desinforma. Pues, no indica un dato preciso de la cantidad de 
nativos muertos. Es sabido que no murió ningún indígena en este 
enfrentamiento, pero sí en anteriores. 

Comentario Por otro lado, se afirma que los indígenas pertenecen a la etnia 
“cocama” (kukama - kukamiria), pero luego se precisa que el Ins-
tituto Lingüístico de Verano indica que se trata de “mayorunas” o 
“mayos”.  Esta contradicción genera más dudas que respuestas con 
respecto al tema.

Intención del autor Ensalzar la misión de las FF. AA.

4)

Medio: Diario La Prensa Fecha: 18/03/1964

Titular “Los Expedicionarios Reciben Ayuda” / “Hoy Intentarán Resca-
tar A Heridos de Expedición”

Bajada “Siguen sitiados por indios”

Línea editorial Progobierno, derecha

Fuentes Positivas Negativas Neutrales

Fotos y leyendas 1.	Foto de los expedicionarios en la selva: “Los Expedicionarios
Reciben Ayuda”

Caricatura

Ubicación Portada: Esquina inferior derecha. Página 19: Parte superior 
derecha. 5 párrafos.

Género Informativo

Adjetivos y frases (en 
contexto) 

• “Mientras tanto, dos bombarderos B126 de la FAP realizaron
esta tarde un nuevo bombardeo en los alrededores donde se
encuentra la expedición con el objeto de amedrentar a los
salvajes. Simultáneamente a esta operación, un avión C-47
abasteció, mediante paracaídas, de municiones y víveres a los
expedicionarios, luego de tres días de infructuosos intentos”.
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Tópicos desinformativos • “La Fuerza Aérea del Perú, pese al mal tiempo reinante, logró
lanzar en paracaídas un aparato de radio para poder comuni-
carse con los expedicionarios, pues el que tenían se malogró”.

• “Los indios cocamas, que rodean al grupo de civiles y militares, 
constantemente los ataca con armas de fuego y flechas enve-
nenadas”

• “Esta operación, según fuentes bien informadas, la realizará un
helicóptero “Alohuet”, que vendrá desde Quincemil (Cuzco). 
Esta máquina llevará a cabo el rescate, debido a que el heli-
cóptero “Bell”, que inicialmente se iba a encargar de esta labor, 
aparentemente, no reúne las condiciones necesarias”.

Comentario: Resulta similar a los ejemplos anteriores, pues le da un am-
plio espacio al rescate de los expedicionarios. Sin embargo, la 
información se centra en aspectos técnicos, como los datos de 
los aviones. Se explicita que el objetitvo de los bombardeos era 
“amedrentar a los salvajes”; quienes afirman, desinformando, que 
eran “Cocamas”

Intención del autor Relatar el rescate como un emotivo momento para lograr la em-
patía del lector. 

6. Resultados y discusión
El análisis de los hallazgos hemerográficos permite identificar una 

estructura discursiva monolítica que, a pesar de las diferencias editoriales 
entre diarios y revistas, convergen en la legitimación de la violencia esta-
tal contra el pueblo matsés. Esta sección desglosa los patrones narrativos 
encontrados en El Comercio, La Prensa, Caretas y Oiga, analizando cómo 
el lenguaje periodístico operó como un dispositivo de control social e ima-
ginario geográfico.

El primer hallazgo crítico reside en el uso sistémico de una adjetivación 
denigratoria y deshumanizante que despojó a los matsés de su condición 
de sujetos de derecho. Por ejemplo, en el diario El Comercio, la cobertura 
de agosto de 1964 no presentó el enfrentamiento como un conflicto por la 
soberanía territorial o una reacción defensiva ante una invasión, sino como 
una manifestación de la "barbarie ancestral". Los titulares que empleaban 
términos como "feroces", "salvajes" y "fieras" (específicamente el 06/08/1964 
y 12/08/1964), no solo describieron una conducta, sino que definieron la 
ontología del indígena amazónico.

Según la propuesta de Arrunátegui (2013) sobre el racismo estructu-
ral en la prensa, esta adjetivación denigratoria y deshumanizante funciona 
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para aliviar la conciencia del lector urbano. Al categorizar al indígena como 
un ser no civilizado, cualquier acción bélica contra él deja de ser percibida 
como un crimen y pasa a ser una medida de "saneamiento" o "defensa de 
la civilización". En el diario La Prensa, la narrativa fue punitiva, exigiendo 
la intervención inmediata de las fuerzas armadas para "escarmentar" a los 
"indios asesinos". La discusión aquí revela que la prensa limeña no actuó 
como un observador neutral, sino como un juez capaz de emitir una sen-
tencia de culpabilidad contra los matsés antes de que se iniciara cualquier 
investigación sobre los hechos del río Yaquerana.

Un eje central de la discusión es la correspondencia entre el discurso 
periodístico y la retórica del gobierno de Fernando Belaúnde Terry. La revista 
Oiga, bajo la dirección de Francisco Igartua, a pesar de mantener una postura 
crítica en temas políticos nacionales, se alineó con la visión del Estado al 
tratar a la Amazonía como un "territorio por conquistar". Este es el punto 
donde el análisis conecta con el concepto de "frontera vacía" desarrollado 
por Varese (1973).

En las crónicas analizadas, la selva no aparece como un espacio ha-
bitado por pueblos con derechos ancestrales, sino como una "despensa de 
recursos" o un "vacío demográfico" que el proyecto de la carretera marginal 
debía llenar. El discurso mediático borró deliberadamente la preexistencia 
del pueblo matsés; cuando su presencia se hizo ineludible debido al conflic-
to, no fueron reconocidos como dueños de la tierra, sino como "obstáculos 
geográficos". La discusión teórica sugiere que la prensa ayudó a construir 
una cartografía de la invisibilidad: si el territorio está "vacío", la ocupación 
militar y la colonización vial son actos heroicos de expansión nacional y no 
invasiones de territorios soberanos.

La revista Caretas introdujo un elemento diferenciador mediante el 
uso de la fotografía y el fotorreportaje. Sin embargo, este "plus visual" no 
sirvió para humanizar al indígena, sino para exótizarlo y convertir el con-
flicto en un espectáculo de consumo masivo. El análisis de sus ediciones 
de septiembre de 1964 muestra una estetización de la violencia: fotos de 
expedicionarios armados contrastadas con dibujos o imágenes de archivo 
de indígenas "salvajes".

Esta representación visual fomenta lo que Michilot denomina la “agenda 
del desarrollo”. Al presentar a los matsés como seres anacrónicos, perdidos 
en el tiempo, se convenció a la opinión pública de que su desaparición o 
desplazamiento era un desenlace natural e inevitable frente al avance de la 
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modernidad. La discusión sobre el uso del napalm es aquí fundamental: La 
prensa utilizó un lenguaje aséptico para referirse a los bombardeos. Se habló 
de "acciones de limpieza aérea" o "vuelos de reconocimiento con fuego", 
términos que ocultaban la realidad del sufrimiento humano y la destrucción 
de aldeas. La complicidad mediática radicó en el silencio sobre los efectos 
reales de la tecnología bélica contra cuerpos humanos, transformando una 
masacre en un hito de la ingeniería militar y estatal.

Finalmente, los resultados muestran una clausura narrativa a través de 
la glorificación de los expedicionarios fallecidos. Tanto El Comercio como 
La Prensa dedicaron amplias páginas a los funerales y a la construcción de 
los "mártires del progreso". Este encuadre cerró cualquier posibilidad de 
debate ético sobre la invasión del territorio matsés. Mientras elevó a los 
expedicionarios como víctimas del Estado, al rango de símbolos patrios, el 
pueblo matsés quedó consolidado como el victimario absoluto.

En la discusión final, se argumenta que este cierre narrativo impidió 
una fiscalización ciudadana sobre los abusos cometidos en la selva. La prensa 
operó como un escudo ideológico que protegió al gobierno de Belaúnde de 
cualquier cuestionamiento por los derechos humanos. El análisis concluye 
que la construcción del "enemigo interno" en 1964 fue una pieza clave 
para la consolidación del modelo extractivista en el Perú, dejando un le-
gado discursivo de racismo y exclusión que, como se observa en conflictos 
socioambientales contemporáneos, aún persiste en las estructuras de poder 
de los medios de comunicación peruanos. Este ciclo de deshumanización, 
silencio y olvido, orquestado desde las redacciones limeñas, permitió que el 
genocidio fuera leído por la historia oficial como una simple anécdota en la 
épica de la integración nacional.
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Resumen
Lamentablemente, el Registro Integral de Formalización Minera (REIN-

FO) ha sido una medida que pasó de ser transitoria a permanente, con los 
resultados e impactos en el medio ambiente y otros derechos de ciudadanos 
y ciudadanas que viven en las zonas donde se desarrollan actividades de 
pequeña minería y minería artesanal. En el presente artículo se analiza el 
tema de REINFO desde la perspectiva legal, teniendo como objetivo poder 
responder a dos objetivos: el primero es responder cuáles han sido los prin-
cipales impactos de la continuidad ininterrumpida de REINFO en materia 
de Derecho, específicamente en derechos fundamentales; y un segundo ob-
jetivo, el cual versa sobre si va de acuerdo al Derecho ampliar el REINFO 
o cortarlo de raíz. Mientras que las violaciones a derechos fundamentales
como el derecho al medio ambiente y otros resulta contundente, no es tan
clara la respuesta al segundo objetivo sobre si el Derecho puede o no inter-
venir de golpe para cambiar una situación tan complicada como esta en una
coyuntura además compleja y desestructurada como la actualidad peruana.
Palabras claves: minería, REINFO, derecho al medio ambiente, ilegalidad, 
informalidad, derecho

Abstract
Unfortunately, the Comprehensive Mining Formalization Registry 

(REINFO) has become a permanent measure, with the resulting impacts on 
the environment and other rights of citizens living in areas where small-scale 
and artisanal mining activities take place. This article analyzes REINFO 
from a legal perspective, aiming to address two objectives: first, to determine 
the main legal impacts of REINFO's uninterrupted implementation, speci-
fically on fundamental rights; and second, to determine whether expanding 
REINFO or abolishing it entirely is legally sound. While the violations of 
fundamental rights, such as the right to a healthy environment, are unde-
niable, the answer to the second objective—whether the law can intervene 
abruptly to change such a complex situation within the current complex 
and unstable context of Peru—is less clear.
Keywords: mining, REINFO, right to the environment, illegality, infor-
mality, law
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1. El extractivismo legal e ilegal en el Perú

“¡Vale un Perú! Y el oro corrió como una onda. ¡Vale un Perú! Y las naves 
lleváronse el metal; pero quedó esta frase, magnífica y redonda, como una 
resonante  medalla colonial”

José Santos Chocano

Nacida en época colonial, la expresión “vale un Perú” se utilizaba co-
múnmente para evocar la idea de una riqueza inmensa como aquella que, 
entonces, yacía en el territorio peruano: un lugar de extraordinaria abundancia 
minera y de valor económico absoluto en el imaginario europeo.

La identidad económica del Perú se encuentra históricamente asociada 
a su función extractiva: las montañas polimetálicas de las zonas andinas y 
los abundantes recursos auríferos de las amazónicas atrajeron, en un primer 
momento, a los conquistadores españoles, favoreciendo la imposición de 
un modelo económico colonial funcional a las exigencias de los mercados 
externos y fundado en la explotación intensiva de los recursos naturales 
destinados predominantemente a la exportación.

Dicho modelo, aun atravesando significativas transformaciones insti-
tucionales y políticas a lo largo de los siglos, fue en gran medida perpetuado 
hasta la edad contemporánea, preservando la centralidad estructural del 
sector minero como eje vertebrador de la economía nacional. En efecto, 
a partir de la época de la independencia, la trayectoria económica del país 
estuvo influenciada por la implementación de un marco normativo que 
privilegiaba la actividad minera en detrimento de otros sectores productivos, 
como el agrícola.

En este contexto, el primer Código de Minería republicano, vigente a 
partir del año 1901, definió significativamente la propiedad minera con los 
mismos atributos de la propiedad común —es decir, irrevocable y perpetua—, 
estableciendo como única causal de caducidad la falta de pago del canon 
territorial. Ello implicaba que el titular de un yacimiento minero gozaba de 
plenos derechos de posesión y uso, pudiendo explotar el recurso de manera 
intensiva y prolongada, o bien ceder o transferir la concesión, dentro de los 
límites establecidos por la ley.

Con el segundo Código de Minería de 1950 se inauguró el régimen 
dominalista1 del Estado: la extracción minera fue definida como una ac-
tividad de utilidad pública, es decir, de interés nacional. El mismo Código 
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garantizaba a los concesionarios una serie de beneficios fiscales y la exone-
ración de la creación de nuevos tributos por un período de veinticinco años.

En la misma línea, el Decreto Ley Nº 18880, Ley General de Minería 
(1971), promulgado bajo el régimen militar de Juan Velasco Alvarado, declaró 
“de interés nacional” cualquier otra actividad conexa o complementaria a la 
extracción minera. Ello implicaba que el Estado interviniera directamente 
en la organización y gestión de dichas actividades, consideradas estratégicas 
para la economía del país. La iniciativa privada, por tanto, quedó fuertemente 
limitada, pudiendo operar únicamente a través de un sistema de concesiones 
regulado por el Estado, que definía su alcance y condiciones operativas.

El cambio de paradigma se produjo con la entrada en vigor de la Ley 
de Promoción de Inversiones en el Sector Minero, de inicio de los años 
noventa, mediante la cual se inauguró un modelo político-económico decla-
radamente orientado a la apertura al mercado, como lo evidencia la decisión 
de calificar de interés nacional la promoción de inversiones en la actividad 
minera. En particular, el Decreto Legislativo N.º 708 expresaba su vocación 
promotora a través de la creación de condiciones económicas favorables para 
los inversionistas, la eliminación de los Derechos Especiales del Estado y 
la simplificación de los procedimientos para la constitución, transferencia y 
ejercicio de los derechos mineros. Por el alcance y lo incisivo de sus dispo-
siciones, la Ley de Promoción de Inversiones puede considerarse el prefacio 
jurídico del actual auge expansivo de la actividad minera en nuestro País.

La normativa minera fue pronto armonizada y sistematizada en un 
único instrumento legislativo, el TUO —Texto Único Ordenado de la Ley 
General de Minería, aprobado por el Decreto Supremo N.º 014-92-EM—, 
a partir de cuya promulgación se incorporaron progresivamente diversas 
modificaciones legislativas con el objetivo común de contribuir a la seguri-
dad jurídica de los proyectos mineros (por ejemplo, Ley N.º 27343; Decreto 
Supremo N.º 162-92-EF; Decreto Legislativo N.º 662).

En lo que respecta a las regiones amazónicas y andinas, la intensifica-
ción de las inversiones mineras se encuentra estrechamente vinculada a la 
reforma introducida por la Ley N.º 26505, Nueva Ley de Tierras, la cual 
incidió profundamente en el régimen jurídico tradicional de la propiedad 
agraria de las comunidades campesinas y nativas. A través de dicha norma, 
las tierras colectivas fueron incorporadas a una lógica de propiedad privada 
que permite su transferibilidad en el mercado y su comercialización. Esto ya 
había tenido un preámbulo en la Constitución de 1993, la cual ya le había 
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quitado la característica de “inalienable” a las tierras de las comunidades 
nativas y campesinas. 

Estos cambios normativos, en su conjunto, han transformado las tierras 
amazónicas en verdaderos “epicentros extractivos”, donde las concesiones 
mineras, según la última actualización disponible en el Geoportal de Coo-
perAcción (mayo de 2025), se extienden sobre 19.985.472,64 hectáreas, 
equivalentes al 15,51 % del territorio nacional. Un dato no menor es que, 
dentro del perímetro de la legalidad administrativa, un número considera-
ble de concesiones presenta carácter conflictivo, al superponerse con tierras 
ocupadas por comunidades indígenas, cuerpos de agua o áreas naturales pro-
tegidas, generando así tensiones estructurales entre la expansión del modelo 
extractivo, la salvaguarda de los ecosistemas y la protección de los derechos 
colectivos de los pueblos indígenas.

Según datos reportados por el Monitoring of the Andes Amazon Program, 
en la Amazonía peruana —y en particular en las regiones de Madre de Dios 
(aproximadamente 450), Amazonas (aproximadamente 73) y Loreto y San 
Martín (aproximadamente 50)— se han documentado en total cerca de 800 
concesiones mineras de carácter conflictivo, cuya clara mayoría se superpone 
con territorios pertenecientes a comunidades nativas (alrededor del 89 %) 
(Pacsi et al., 2025).

Al considerar la presencia de la actividad extractiva en la Amazonía 
peruana, es necesario tener en cuenta que, junto a los territorios legalmente 
concesionados, se extiende una dimensión más opaca, una zona gris en la 
que la extracción se sitúa fuera de los circuitos de la legalidad, sustraída al 
control estatal y difícilmente rastreable en las estadísticas oficiales.

La referencia es al complejo y extendido fenómeno de la minería ilegal, 
que se estima presente, con intensidad variable, en alrededor del 13 % de los 
distritos que conforman las regiones amazónicas. En el 91 % de los casos se 
trata de extracción de oro, mientras que el 9 % restante corresponde a mi-
nerales no metálicos, principalmente agregados destinados a la construcción 
(Fundación para la Conservación y el Desarrollo Sostenible, 2024).

El incremento de la actividad minera aurífera registrado en los últimos 
años ha dado lugar a la apertura de nuevos frentes de deforestación —la 
cual, hasta mediados de 2025, ha alcanzado una extensión de 139.169 hec-
táreas— y ha implicado la afectación de numerosos cuerpos de agua debi-
do a la construcción de infraestructuras mineras, especialmente en la zona 
septentrional del país. En conjunto, se estima que han sido afectados nada 
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menos que 225 cuerpos de agua (ríos y quebradas) en la Amazonía peruana 
por la actividad minera aurífera (Pacsi et al., 2025).

2. Minería legal, ilegal, informal y artesanal: diferencias y particularidades
En el Perú, la actividad minera se articula en cuatro “estratos”: la gran 

minería, la mediana minería, la pequeña minería y, finalmente, la minería 
artesanal (Cuadros, 2013).

Según la tipología de actividad minera desarrollada, se aplica un régimen 
jurídico distinto. En efecto, el sector en su conjunto se encuentra regulado 
por dos regímenes diferenciados: el régimen general, aplicable a la gran y 
mediana minería; y el régimen especial, reservado a los pequeños productores 
mineros y a los mineros artesanales.

Esta clasificación se fundamenta en diversos parámetros, entre los cua-
les se encuentran: a) la capacidad instalada de producción o beneficio; b) la 
extensión de los denuncios mineros, petitorios y/o concesiones mineras; c) 
la producción mínima anual; y d) el monto, expresado como porcentaje de la 
Unidad Impositiva Tributaria (UIT), correspondiente al pago por Derecho 
de Vigencia de una concesión minera.

Más específicamente, en el Perú se considera gran minería a la actividad 
extractiva formal desarrollada a gran escala que, por lo general, supera las 2.000 
hectáreas de extensión de concesión y requiere el uso de tecnología avanzada 
que permita que su capacidad productiva exceda las 5.000 toneladas métricas 
diarias (TMD). Se caracteriza por elevados niveles de inversión de capital, 
representando alrededor del 12 % de la inversión privada del país, y ejerce un 
impacto significativo en la economía nacional, aportando aproximadamente 
el 10 % al Producto Bruto Interno (PBI). Asimismo, concentra el 59 % del 
total de las exportaciones nacionales y genera importantes ingresos a través 
del canon minero (CooperAcción, 2025).

La mediana minería se define como una actividad extractiva formalizada, 
dotada de estructura empresarial y sujeta a los marcos regulatorios vigentes, 
que ocupa una posición intermedia entre la pequeña y la gran minería tanto 
en escala productiva como en complejidad operativa. Al igual que la gran 
minería, suele operar en áreas de concesión superiores a 2.000 hectáreas. Sin 
embargo, su capacidad instalada y su ritmo de procesamiento no superan las 
5.000 toneladas de mineral por día, situándose claramente por encima de 
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la pequeña minería, pero por debajo de los grandes complejos extractivos 
industriales.

En cuanto a la minería artesanal y a la pequeña minería, su definición 
se encuentra contenida en el artículo 2 de la Ley N.º 27651, Ley de For-
malización y Promoción de la Pequeña Minería y de la Minería Artesanal, 
que establece:

La minería artesanal es una actividad de subsistencia que se sustenta en 
la utilización intensiva de mano de obra que la convierte en una gran 
fuente de generación de empleo y de beneficios colaterales productivos 
en las áreas de influencia de sus operaciones, que generalmente son las 
más apartadas y deprimidas del país, constituyéndose en polos de de-
sarrollo, por lo que resulta necesario establecer una legislación especial 
sobre la materia.
La pequeña minería es la actividad minera ejercida a pequeña escala, 
dentro de los límites de extensión y capacidad instalada de producción 
y/o beneficio establecidos por el artículo 91 de la Ley General de Mi-
nería (Ley N.º 27651, 2002, art. 2).

El mismo artículo precisa, además, que:

La pequeña minería y la minería artesanal comprenden las labores de 
extracción y recuperación de sustancias metálicas, no metálicas, así como 
de materiales de construcción, del suelo y subsuelo, desarrollándose 
únicamente por personas naturales, o conjunto de personas naturales, o 
personas jurídicas conformadas por personas naturales (Ley N.º 27651, 
2002, art. 2).

Con independencia del régimen aplicable —ya sea el régimen general 
de la gran o mediana minería, o el régimen especial correspondiente a la 
pequeña minería y a la minería artesanal— puede presentarse la figura de la 
minería ilegal, que se diferencia de la actividad minera legal por desarrollarse 
al margen de los requisitos y límites establecidos por la ley.

Más precisamente, la actividad minera se considera ilegal cuando se 
realiza sin la autorización de la autoridad administrativa competente o al 
margen del proceso de formalización minera integral promovido por el Es-
tado. Asimismo, es ilegal cuando se lleva a cabo en zonas donde su ejercicio 
está prohibido, cuando emplea equipos y/o maquinaria que no se ajustan a 
las características de la PPM o PMA o, además, cuando no cumple con los 
requisitos de carácter ambiental a los que se encuentra sujeta2.
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La última gran categoría está representada por la denominada minería 
informal, cuya definición se encuentra en el artículo 2.2 del Decreto Legis-
lativo N.º 1336, según el cual:

2.2 Minería Informal.- Actividad minera realizada en zonas no prohibi-
das por aquella persona, natural o jurídica, que se encuentre inscrita en el 
Registro Integral de Formalización Minera cumpliendo con las normas 
de carácter administrativo y además, con las condiciones previstas en el 
artículo 91 del Texto Único Ordenado de la Ley General de Minería, 
aprobado por el Decreto Supremo Nº 014-92-EM.

Por el contrario, el mismo artículo define la actividad minera formal como:

2.1 Minería Formal.- Actividad ejercida por persona, natural o jurídica, 
que cuenta con autorización de inicio o reinicio de actividades de explo-
ración, explotación y/o beneficio de minerales y/o título de concesión 
de beneficio emitida por la autoridad competente.

Según lo dispuesto por la norma, todos los sujetos que desarrollan 
actividades de minería informal, ya sean personas naturales o jurídicas, se 
encuentran incorporados al proceso de formalización minera integral pro-
movido por el Estado y debidamente inscritos en un registro específico 
denominado Registro Integral de Formalización Minera (REINFO).

Conviene señalar desde un inicio que, pese a encontrarse formalmente 
integrada en el ordenamiento jurídico, la figura de la minería informal se 
sitúa en la práctica en una dimensión ambigua y problemática, ubicada en 
la frontera entre la legalidad plena y la ilegalidad manifiesta.

De hecho, al desarrollarse en contextos de débil fiscalización y de 
cumplimiento parcial de las obligaciones administrativas y ambientales, la 
minería informal reproduce dinámicas similares a las de la minería ilegal, 
convirtiéndose también en un factor generador de impactos negativos y de 
conflictividad socioambiental.

3. La historia del REINFO
El Registro Integral de Formalización Minera (REINFO) es un registro 

administrado por el Ministerio de Energía y Minas (MINEM) que iden-
tifica a las empresas dedicadas a la explotación en el ámbito de la pequeña 
minería y la minería artesanal. La inscripción en este sistema no solo implica 
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su incorporación a una base de datos oficial, sino que constituye el punto 
de partida para su incorporación a un proceso de formalización integral. 

Durante dicho proceso, los inscritos quedan eximidos de responsabilidad 
penal por el delito de minería ilegal siempre que asuman el compromiso de 
cumplir progresivamente con todos los requisitos legales exigidos para alcanzar 
su efectiva formalización. En ese sentido, el REINFO funciona como un 
mecanismo transitorio que busca incentivar el tránsito de la informalidad 
hacia la legalidad, bajo supervisión estatal.

El REINFO fue creado a través del Decreto Legislativo N.° 1293, 
Decreto Legislativo que declara de interés nacional la formalización de 
las actividades de la pequeña minería y minería artesanal, publicado el 29 
de diciembre del 2016. Así, en su artículo 3 se regula que el REINFO se 
encontrará adscrito a la Dirección General de Formalización del MINEM 
y tiene como objetivo identificar a las personas que se encuentran dentro 
del proceso de formalización minera integral; asimismo, se señala que ello 
implicará la simplificación de los mecanismos administrativos para el referido 
proceso de formalización. 

Esta finalidad evidencia que el registro constituye una etapa inicial del 
proceso de formalización, orientada a la identificación de los actores que 
buscan regularizar el desarrollo de sus actividades mineras, las cuales, en 
ausencia de este mecanismo, se encontrarían en situación de ilegalidad. Cabe 
precisar que este registro se realiza ante la Superintendencia Nacional de 
Aduanas y de Administración Tributaria (SUNAT) y, como se analizará más 
adelante, su vigencia fue prevista inicialmente por un plazo de treinta y seis 
meses. Este plazo refleja la naturaleza transitoria del sistema, concebido con 
el propósito de asegurar la efectiva formalización de los actores interesados. 

Un aspecto relevante del REINFO que conviene resaltar es que este 
registro es de acceso público. Es decir, las y los ciudadanos pueden visuali-
zarlo a través de la plataforma institucional del MINEM. Esta característica 
fortalece la transparencia del proceso de formalización, pues permite a la 
ciudadanía conocer qué personas naturales o jurídicas se encuentran acogidas 
a este registro. Ello se corresponde con lo dispuesto en el Decreto Supremo 
N.° 018-2017-EM, Decreto Supremo a través del cual se establecen dispo-
siciones complementarias para la simplificación de requisitos y la obtención 
de incentivos económicos en el marco del Proceso de Formalización Minera 
Integral del 30 de mayo del 2018. De este modo, la publicidad del registro 
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se configura como parte de un conjunto de medidas destinadas a garantizar 
la transparencia del proceso de formalización.

Sin embargo, como se mencionó anteriormente, el REINFO constituye 
un estadio inicial y transitorio, con un plazo de vigencia determinado. En 
ese contexto, se ha previsto la aprobación de una ley destinada a proteger, 
promover e incentivar el desarrollo de las actividades de pequeña minería y 
minería artesanal en el país.

En efecto, la Ley de Minería Artesanal y de Pequeña Escala (Ley 
MAPE) es un proyecto de ley presentado por el MINEM el 17 de julio de 
2024 que tiene como objetivo central regular las actividades desarrolladas 
en el ámbito de la pequeña minería y la minería artesanal. En concreto, la 
iniciativa propone establecer procedimientos administrativos simplificados 
para el otorgamiento de las autorizaciones que habiliten el desarrollo de 
dichas actividades, lo que supone la reducción de barreras burocráticas y la 
estandarización de requisitos. Por lo tanto, su aplicación alcanzaría tanto a 
personas naturales como a personas jurídicas que se dediquen a estas acti-
vidades, generando un marco normativo específico para este sector.

Asimismo, el proyecto establece que el MINEM ejercerá la rectoría de 
las políticas de Estado vinculadas a la pequeña minería y la minería artesanal. 
Esto implica que dicha entidad asumiría un rol sustancial en la formulación, 
coordinación y evaluación de las estrategias públicas dirigidas a este rubro. 
Del mismo modo, contempla la implementación del Sistema Nacional de 
Interoperabilidad de la Pequeña Minería y Minería Artesanal (SNIPMMA), 
como un mecanismo orientado a articular la gestión de la información y 
la coordinación entre las entidades competentes en la materia. A través de 
este sistema se busca integrar las bases de datos, facilitar el intercambio de 
información y fortalecer la actuación conjunta de las instituciones involu-
cradas en el proceso de formalización y supervisión.

En conclusión, si bien el REINFO fue concebido originalmente como 
un mecanismo transitorio orientado a facilitar el camino hacia la formalidad 
de la pequeña minería y la minería artesanal, en la actualidad se ha planteado 
a la Ley MAPE como una posible solución normativa. No obstante, ambos 
instrumentos responden a una lógica similar, en tanto establecen registros 
y mecanismos destinados a promover la formalización de estas actividades 
extractivas en el país.

De esta forma, esta investigación tiene dos grandes objetivos: el primero 
busca precisar cuáles han sido los principales impactos de la continuidad 
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ininterrumpida de REINFO en materia de Derecho, específicamente en lo 
que respecta a los derechos fundamentales; y un segundo objetivo, el cual 
buscará analizar si las ampliaciones constantes de REINFO están de acuerdo 
al Derecho o si más bien estas ampliaciones deben ser neutralizadas de raíz. 

La hipótesis que lanzamos, en este supuesto, es que dada las múltiples 
violaciones a derechos fundamentales que ha generado las innumerables 
ampliaciones del REINFO el Estado debe detener de manera inmediata 
dichas ampliaciones, sin que haya posibilidad que el Derecho lo ampare. 

4. Ampliaciones de REINFO: cinco extensiones y análisis de su consti-
tucionalidad

Como se ha anticipado, el REINFO ha tenido hasta la actualidad di-
versas ampliaciones que han prolongado su vigencia hasta la actualidad. A 
continuación, se realizará un repaso breve sobre las cinco ampliaciones del 
REINFO que se han realizado hasta la actualidad.

El antes referido Decreto Legislativo N.° 1293 a través del cual se 
creó el REINFO contempló en su artículo 6° que la vigencia del proceso 
de formalización minería ilegal sería de treinta y seis meses; por lo tanto, 
el REINFO debía culminar -originalmente- en el 2020. Este constituye el 
primer plazo de vigencia previsto para registro formalización.

Posteriormente, la Ley N.° 31007, Ley que reestructura la inscripción en 
el Registro Integral de Formalización Minera de personas naturales o jurídicas 
que se encuentren desarrollando actividades de explotación o beneficio en 
el segmento de pequeña minería y minería artesanal, del 16 de octubre del 
2019 amplía el proceso de formalización hasta el 31 de diciembre de 2021; 
por tanto, se amplió el plazo del proceso de formalización minera integral 
establecido en el Decreto Legislativo N° 1293. 

Por su parte, el Decreto Supremo N.° 001-2020-EM, Decreto Supre-
mo a través del cual establecen disposiciones reglamentarias para el acceso 
y permanencia en el Registro Integral de Formalización Minera del 15 de 
enero del 2020 constituye el desarrollo reglamentario de la antes mencionada 
Ley N.° 31007. De esta manera, el decreto supremo precisa que los mineros 
que se inscribieron al proceso en el marco del Decreto Legislativo N° 1293, 
tienen plazo hasta el 30 de junio de 2020 para contar con inscripción en el 
Registro Único de Contribuyentes (RUC) en renta de tercera categoría, en 
situación de activo y con actividad económica de minería.
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Sobre este último punto, cabe precisar que en el contexto de la pandemia 
por el COVID-19 se emitieron el Decreto de Urgencia N.° 029-2020 del 
19 de marzo del 2020, Decreto de Urgencia a través del cual se dictan me-
didas complementarias destinadas al financiamiento de la micro y pequeña 
empresa y otras medidas para la reducción del impacto del COVID-19 en 
la economía peruana y el Decreto de Urgencia N.° 081-2020 del 5 de julio 
del 2020, Decreto de urgencia para dinamizar las inversiones y los servicios 
a cargo de los gobiernos regionales y gobiernos locales y otras medidas, ante 
la emergencia sanitaria producida por el COVID-19. Estos decretos am-
pliaron la inscripción al RUC que es indispensable para el REINFO hasta 
el 23 de septiembre de 2020. 

Ahora bien, por su parte la Ley N.° 31388, Ley que prorroga la vigencia 
del proceso de formalización minera integral, del 30 de diciembre de 2021 
modifica específicamente el artículo 6 del Decreto Legislativo 1293, seña-
lando que el plazo de vigencia del proceso de formalización minera integral 
de las actividades de la pequeña minería y minería artesanal culminaría el 
31 de diciembre de 2024. 

Para seguir examinando las reiteradas ampliaciones del REINFO, se 
ha de mencionar que la Ley N.° 32213, Ley que establece la rectoría y la 
ampliación del plazo del proceso de formalización minera integral de la 
actividad en la pequeña minería y minería artesanal del 3 de diciembre del 
2024 amplía por cuarta vez el plazo para la formalización minera hasta el 
30 de junio de 2025, previendo la posibilidad de extender dicho plazo por 
una vez por otros seis meses mediante decreto ministerial del Ministerio 
de Energía y Minas (MINEM), llevando el plazo hasta el 31 de diciembre 
de 2025.

Finalmente, tenemos a la Ley Nº 32537, Ley que modifica el Decreto 
Legislativo 1293, Decreto legislativo que declara de interés nacional la 
formalización de las actividades de la pequeña minería y minería artesanal, 
para ampliar la vigencia del proceso de formalización minera integral, del 
19 de diciembre del 2025, modifica el artículo 6 del Decreto Legislativo 
1293 que sustancialmente modifica la ampliación del REINFO hasta 
el 31 de diciembre del 2026 o hasta la entrada en vigencia de la Ley 
MAPE. Con la aprobación de esta ley se alcanza la quinta ampliación 
del REINFO.

Más allá de que resulten llamativas las continuas ampliaciones del plazo 
del REINFO —que han alcanzado cinco prórrogas sucesivas—, no deja 
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de generar especial preocupación que, en esta última extensión, se haya 
dispuesto su vigencia hasta diciembre de 2026 o, alternativamente, hasta 
la aprobación de una ley propuesta por el Ministerio de Energía y Minas 
(MINEM). Esta técnica normativa introduce un elemento de indetermi-
nación temporal cuestionable.

En ese contexto, surge la siguiente cuestión: ¿resulta legal la aprobación 
de una ley cuya vigencia queda supeditada a la eventual aprobación futura 
de otro proyecto legislativo?

De acuerdo con el artículo 103 de la Constitución Política del Perú “la 
ley, desde su entrada en vigencia, se aplica a las consecuencias de las relacio-
nes y situaciones jurídicas existentes (...). La ley se deroga sólo por otra ley. 
También queda sin efecto por sentencia que declara su inconstitucionalidad” 
(1993). De lo anterior se desprende sobre la entrada en vigencia de una ley, 
que esta se debe cumplir de manera indefinida hasta que una nueva ley la 
derogue o se declare su inconstitucionalidad. Al margen de estos supuestos, 
la ley mantiene su plena vigencia.

Por lo tanto, la última prórroga del REINFO presenta serias dificultades 
desde el punto de vista legal, ya que no establece con claridad la vocación de 
permanencia de la norma. Por el contrario, su vigencia está condicionada a 
dos situaciones: hasta el 31 de diciembre del 2026 o a la eventual aprobación 
de la Ley MAPE; lo que constituye un factor de incertidumbre que resulta 
contrario al principio de seguridad jurídica. 

En consecuencia, la reciente aprobación de la extensión del REINFO 
a través de la Ley Nº 32537 al depender su vigencia de un hecho legislativo 
futuro e incierto, vulnera esta garantía constitucional, pues la norma deja de 
tener carácter estable y previsible, condición esencial para asegurar la segu-
ridad jurídica y la confianza de los destinatarios en el ordenamiento legal. 
Por lo tanto, la prórroga en estos términos resulta es cuestionable.

5. Los derechos violentados ante constantes ampliaciones de REINFO

5.1. El derecho al medio ambiente equilibrado y adecuado
En la sentencia STC 00470-2013-PA/TC se desarrolla el derecho al 

medio ambiente equilibrado y adecuado. De esta forma, se entienden dos 
dimensiones de este derecho: el derecho a gozar de ese medio ambiente y 
el derecho a que ese medio ambiente se preserve.
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Sobre la primera dimensión, se señala que el derecho: 

Comporta la facultad de las personas de poder disfrutar de un medio 
ambiente en el que sus elementos se desarrollen e interrelacionan de 
manera natural y armónica; y en el caso en que el hombre intervenga, no 
debe suponer una alteración sustantiva de la interrelación que existe entre 
los elementos del medio ambiente. Esto supone, por tanto, el disfrute no 
de cualquier entorno, sino únicamente del adecuado para el desarrollo 
de la persona y de su dignidad (artículo 1° de la Constitución). De lo 
contrario, su goce se vería frustrado y el derecho quedaría, así, carente 
de contenido (STC 00470-2013-PA/TC, f. j. 13).

Sobre el segundo, se menciona que: 

El derecho a la preservación de un medio ambiente sano y equilibrado 
entraña obligaciones ineludibles, para los poderes públicos, de mantener 
los bienes ambientales en las condiciones adecuadas para su disfrute (…) 
tal obligación alcanza también a los particulares, y con mayor razón a 
aquellos cuyas actividades económicas inciden, directa o indirectamente, 
en el medio ambiente (STC 00470-2013-PA/TC, f. j. 14). 

Así también, sobre el vínculo entre producción económica y el derecho 
al ambiente equilibrado y adecuado, que es una de las tensiones propias del 
desarrollo de actividades, se debe señalar que debe desarrollarse según los 
siguientes principios: principio de desarrollo sostenible o sustentable, prin-
cipio de conservación, principio de prevención, principio de restauración, 
principio de mejora, principio precautorio y el principio de compensación.

En base al principio de desarrollo sostenible o sustentable, la sentencia 
señala que utilizar los bienes ambientales para el consumo no deben finan-
ciarse incurriendo en deudas sociales para el porvenir. Es decir, no se puede 
hipotecar el medio ambiente en aras del consumo o desarrollo.

Otro caso paradigmático es el de la sentencia STC 03343-2007-PA, 
caso de Cordillera Escalera. En este caso se desarrolla esa tensión entre dos 
derechos claramente identificados en estos casos: por un lado, el derecho 
al medio ambiente equilibrado y adecuado, y por otro lado el derecho a la 
libertad de empresa. De esta forma, el TC establece que:

La finalidad de lucro debe ir acompañada de una estrategia previ-
sora del impacto ambiental que la labor empresarial puede generar. 
La Constitución no prohíbe que la empresa pueda realizar actividad 
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extractiva de recursos naturales; lo que ordena la Constitución es que 
dicha actividad se realice en equilibrio con el entorno y con el resto del 
espacio que configura el soporte de vida y de riqueza natural y cultural. 
De lo contrario, si la actividad empresarial genera pasivos ambientales, 
se habrá cumplido seguramente con la finalidad de lucro; sin embargo, 
a un costo que el Estado y la sociedad no soportarán. (Fundamento 24)

Por ello, el máximo intérprete de la Constitución señala el límite del 
libre derecho de empresa o de crear ganancia en este país, y es la protección 
del medio ambiente. Eventualmente cuando se desarrolle alguna herra-
mienta como el test de proporcionalidad para determinar cuál derecho debe 
preponderarse, el criterio establecido por el TC en la sentencia Cordillera 
Escalera es que el derecho al medio ambiente equilibrado y adecuado debe 
preponderar.

Es en una sentencia relacionada a este caso, la del expediente 00017-
2023-PI/TC del 08 de abril de 2025, que se desarrolla aún más el derecho 
al medio ambiente. Justamente este caso se trata de una demanda de incons-
titucionalidad presentada por el Colegio de Abogados de Loreto contra el 
Congreso de la República por los artículos 1° y 2° de la ley N° 31388, una 
de las tantas leyes que ha ampliado el REINFO.

Específicamente, esta sentencia hace referencia a la exención de respon-
sabilidad penal ganada por estar en el REINFO. De esta forma, la sentencia 
establece:

En tal sentido, al existir esta exención de responsabilidad penal, se está 
incurriendo en un incumplimiento del deber de garantizar el derecho 
al medio ambiente sano y equilibrado. Lo cual también incluye tam-
bién al deber de sancionar y reparar, que emana de las exigencias de la 
“Constitución Ecológica”. (Fundamento 84)

Como señala más adelante dicha sentencia, cualquier otra política sobre 
la formalización minera no debe contemplar un régimen de inmunidad en 
materia penal, de lo contrario significaría “dejar en estado de desprotección 
al bien constitucional medio ambiente y otros conexos” (fundamento 94). De 
esta forma, el Tribunal Constitucional es claro al señalar que las políticas 
continuas de ampliación de REINFO son inconstitucionales y no deberían 
institucionalizarse en nuestro país. 
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5.2. El derecho a la indemnidad sexual
Pero además del derecho al medio ambiente equilibrado y adecuado, 

otros derechos también son afectados por el avance de la minería ilegal e 
informal. Entre estos derechos encontramos el derecho a la salud, el derecho 
a la integridad y el derecho a la indemnidad sexual.  

Sobre el derecho a la indemnidad sexual, manifestamos la violación 
del mismo debido a las claras consecuencias que tiene la minería ilegal en 
el campo sexual, sobre todo a menores de edad y jóvenes adultas. De esta 
forma, en un informe del Ministerio del Ambiente se señala que alrededor de 
4,500 mujeres adultas y niñas son explotadas sexualmente en zonas cercanas 
a los campamentos mineros ilegales de Madre de Dios; de esta cantidad, el 
78% son menores de edad (MINAM, 2013).

La Corte Suprema del Perú define el derecho a la indemnidad sexual 
de los menores como «una manifestación de la dignidad de la persona hu-
mana y el derecho que todo ser humano tiene a un libre desarrollo de su 
personalidad, sin intervenciones traumáticas en su esfera íntima por parte 
de terceros, las cuales pueden generar huellas indelebles en el psiquismo 
de la persona para toda la vida» (como se citó en Castillo Alva, 2002, p. 52

La Corte Suprema del Perú define el derecho a la indemnidad sexual de 
los menores como “una manifestación de la dignidad de la persona humana, 
donde importa el libre desarrollo de su personalidad sin intervenciones trau-
máticas en su esfera íntima, las cuales pueden generar en aquellos menores 
huellas o traumas psíquicos negativos” (2024).

De esta forma, vemos que el derecho a la indemnidad sexual se ve alta-
mente afectado con la práctica de tráfico de personas sobre las menores de 
edad de Madre de Dios y otras regiones. Esta es una consecuencia directa 
de la supervivencia de las actividades de minería ilegal e informal, por la que 
se suma como argumento potente para la no renovación de su permanencia.

5.3. El derecho a la salud
En la referida sentencia del expediente 00017-2023-PI/TC sobre la 

inconstitucionalidad de la ley N° 31388, se hace referencia al informe de 
amicus curiae del relator especial de la ONU sobre Sustancias Tóxicas y 
Derechos Humanos, en el que se señala que la minería aurífera artesanal y 
de pequeña escala es la principal fuente de mercurio en el medio ambiente, 
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representando la minería de pequeña escala el 37% de las emisiones total 
de mercurio.

El derecho a la salud está contenido en el artículo 12° del Pacto de 
Derechos Económicos, Sociales y Culturales y el artículo 10° del Protocolo 
de San Salvador. Asimismo, es desarrollada en la Observación General n° 
14 del Comité de Derechos Económicos, Sociales y Culturales.

Según esta Observación General, el derecho a la salud debe abarcar los 
siguientes elementos interrelacionados: disponibilidad, accesibilidad, acep-
tabilidad y calidad. Dentro de ello, el Comité señala como obligación de los 
Estados el “velar por el acceso igual de todos a los factores determinantes 
básicos de la salud, como alimentos nutritivos sanos y agua potable, servi-
cios básicos de saneamiento y vivienda y condiciones de vida adecuadas” 
(Fundamento 35). 

El impacto de la contaminación de ríos y lagunas producto de la mi-
nería informal e ilegal contrasta con la obligación arriba mencionada. Al 
ratificar la vigencia del REINFO, el Estado peruano violenta el derecho a 
la salud de las personas, sin asegurar elementos básicos para su nutrición y 
salud adecuadas.

Asimismo, el Tribunal Constitucional en la sentencia de Exp. 2002-
2006-PC/TC ha establecido las obligaciones del Estado peruano. Este es 
el famoso caso de La Oroya, y en el párrafo 61 se establece el estándar de 
protección al derecho a la salud:

No es válido sostener que la protección de este derecho fundamental, 
por su dimensión de derecho social, deba diferirse en el tiempo a la 
espera de determinadas políticas de Estado. Tal protección debe ser 
inmediata, pues la grave situación que atraviesan los niños y mujeres 
gestantes contaminados, exige del Estado una intervención concreta, 
dinámica y eficiente, dado que, en este caso, el derecho a la salud se 
presenta como un derecho exigible y, como tal, de ineludible atención. 
Por tanto, debe ordenarse al Ministerio de Salud que, en el plazo de 
30 días, implemente un sistema de emergencia para atender la salud 
de las personas contaminadas con plomo, en el caso de la ciudad de La 
Oroya, a efectos de lograr su inmediata recuperación. (Fundamento 61)

Como vemos, el Estado debe implementar un plan de atención a la 
salud en el lapso de tiempo de casi un mes. Esto debe llevarnos a pensar la 
doble violación al derecho a la salud que comete el Estado peruano en el 
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caso de REINFO; por un lado, habilita a empresas a seguir contaminando, 
sin perseguirlas y ampliando su derecho de explotación, y por otro, sin im-
plementar medidas eficaces y eficientes para revertir estas situaciones.

De esta forma, vemos que las ampliaciones constantes de REINFO 
violentan múltiples derechos fundamentales, entre los que encontramos el 
derecho al ambiente equilibrado y adecuado, indemnidad sexual y salud.

6. El límite de lo legal y lo que no se puede permitir
El análisis ofrecido en el punto anterior nos da a entender una necesi-

dad por aplicar implacablemente el Derecho. La lección del “Leviatán” de 
Thomas Hobbes era que los ciudadanos ceden un poco de su poder a un 
eje central que imparte las reglas que nos gobiernan y goza del monopolio 
de la violencia para poder tener una sociedad en la que se pueda convivir.

En ese sentido, el mandato de la norma debe ser cumplido a rajatabla 
si protege los derechos de los seres humanos. Los instrumentos que han 
ampliado REINFO son también normas, pero estas no defienden derechos 
fundamentales como la salud o el medio ambiente. Aunque sí es cierto que 
puede señalarse que están diseñadas y publicadas para defender derechos 
como a la libertad de empresa o el trabajo.

Bajo este razonamiento, el instrumento que deberíamos implementar 
es el conocido como “test de proporcionalidad”. Esta es una herramienta 
que ha utilizado históricamente la judicatura para determinar la prevalencia 
de una medida que busca salvaguardar derechos fundamentales mediante la 
restricción de otros derechos fundamentales. Para ello se sigue tres principios: 
idoneidad, necesidad y proporcionalidad estricta.

De esta forma, el Tribunal Constitucional describe en su EXP.N. ° 
579-2008-PA/TC las tres fases del test de proporcionalidad:

En cuanto al procedimiento que debe seguirse en la aplicación del test 
de proporcionalidad, hemos establecido que la decisión que afecta un 
derecho fundamental debe ser sometida, en primer término, a un juicio 
de idoneidad o adecuación, esto es, si la restricción en el derecho resulta 
pertinente o adecuada a la finalidad que se busca tutelar; en segundo 
lugar, superado este primer análisis, el siguiente paso consiste en analizar 
la medida restrictiva desde la perspectiva de la necesidad; esto supone, 
como hemos señalado, verificar si existen medios alternativos al adop-
tado por el legislador. Se trata del análisis de relación medio-medio, 
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esto es, de una comparación entre medios; el medio elegido por quien 
está interviniendo en la esfera de un derecho fundamental y el o los 
hipotéticos medios que hubiera podido adoptar para alcanzar el mismo 
fin. Finalmente, en un tercer momento y siempre que la medida haya 
superado con éxito los test o pasos previos, debe proseguirse con el análisis 
de la ponderación entre principios constitucionales en conflicto. Aquí 
rige la ley de la ponderación, según la cual “cuanto mayor es el grado de 
la no satisfacción o de la afectación de un principio, tanto mayor tiene 
que ser la importancia de la satisfacción del otro. (Fundamento 25). 

De esta forma, la medida de prohibir las ampliaciones de REINFO que 
venimos teniendo tendría que pasar por el test de ponderación. Así, pasaría 
la etapa de idoneidad debido a que claramente tiene un fin constitucional 
como salvaguardar derechos como el medio ambiente, salud e indemnidad 
sexual. Sobre la etapa de necesidad, tendríamos que preguntarnos si existen 
medios alternativos y la respuesta es que no; colocar una respuesta como 
por ejemplo solo permitir las ampliaciones por un periodo más y sin posi-
bilidades de extenderlo es inviable debido al impacto que ya genera per sé 
dicha ampliación.

Así, llegamos a la última etapa de proporcionalidad en sentido estricto. 
Aquí tenemos que contrastar ambos principios constitucionales, en el cual 
comparamos la prohibición de la ampliación de REINFO y por ende la 
afectación de los derechos a la libertad de empresa y trabajo de mineros 
informales e ilegales, y por otro lado la protección del medio ambiente y 
salud e indemnidad sexual de las personas que están en los territorios donde 
estas ampliaciones ocurren.

Debemos dejar de lado los millones de soles de ganancia que se tienen, 
incomparables a contar con ambiente equilibrado adecuado sobre todo en un 
país como el Perú que es el segundo país del mundo con presencia de Ama-
zonía, o que las niñas puedan gozar de la plena satisfacción de sus derechos. 
Cuando ponemos esos estándares sobre la mesa, no queda lugar a duda: la 
prohibición de ampliación de REINFO debe cumplirse indistintamente.

Sin embargo, ahí no debe quedar el análisis. Vale la pena hacernos un 
último cuestionamiento: ¿Puede el Derecho irrumpir e imponer cambios 
radicales de manera automática?
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7. ¿El derecho puede ser un instrumento de cambio social?
La expansión de la actividad minera en la Amazonía y la colonización 

de sus espacios previamente vírgenes han alterado profundamente los equi-
librios naturales y sociales preexistentes. En efecto, allí donde se asienta, la 
actividad minera provoca transformaciones estructurales que penetran los 
ecosistemas amazónicos, poniendo en riesgo la biodiversidad, y redefinen 
las dinámicas comunitarias locales.

La llegada de nuevos actores a las regiones amazónicas ha remodelado 
las modalidades de acceso y explotación de los territorios, introduciendo 
relaciones de poder e interacciones económicas completamente nuevas. 
Entre las consecuencias de la presencia de la actividad minera —a menudo 
menos destacadas en el debate público que los impactos ambientales inme-
diatamente perceptibles— se encuentra el progresivo desplazamiento de las 
actividades económicas tradicionales, con la consiguiente reconfiguración del 
tejido productivo local. Las prácticas históricamente basadas en la agricultura 
de subsistencia, la pesca y la gestión comunitaria de los recursos forestales 
tienden a ser progresivamente reemplazadas por formas de empleo directa 
o indirectamente vinculadas al sector extractivo, con el riesgo de consolidar 
una verdadera “monocultura extractiva”.

La reconfiguración de la economía territorial se acompaña de una se-
rie de repercusiones negativas en el plano social. El paradigma extractivo 
tiende, en efecto, a generar crecientes asimetrías y desigualdades, puesto que 
los llamados beneficios de la actividad minera no se distribuyen de manera 
uniforme, sino que se concentran en manos de unos pocos actores, acen-
tuando las vulnerabilidades sociales y económicas de las poblaciones locales.

En este escenario, numerosas comunidades campesinas y poblaciones 
locales, situadas en las proximidades de las operaciones extractivas, sufren 
el aumento del costo de la vida y la falta de oportunidades económicas, 
viéndose obligadas a recurrir a formas alternativas de subsistencia, a menudo 
vinculadas a la minería artesanal, debido a la creciente dificultad de ganarse 
la vida con la agricultura y otras actividades rurales tradicionales.

Sin embargo, dicha elección las expone con frecuencia a una situación 
de irregularidad o ilegalidad, ya que las actividades se llevan a cabo en au-
sencia de los títulos habilitantes exigidos por el ordenamiento jurídico, en 
incumplimiento de los requisitos ambientales o, también, dentro de áreas 
previamente concesionadas a terceros.
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Interrogarse sobre las complejas dinámicas que subyacen al fenómeno de 
la minería artesanal informal e ilegal en Perú conduce a una clara conciencia: 
para muchas personas, la realización de estas actividades no constituye una 
elección deliberada, sino una necesidad impuesta por la falta de alternativas 
económicas reales. En un país donde amplios sectores de la población rural 
sufren la escasez de oportunidades laborales legítimas, la actividad minera 
a pequeña escala, practicada al margen de la legalidad, representa a menudo 
el único instrumento concreto de subsistencia para familias y comunidades 
que, de otro modo, se enfrentarían a la exclusión social y económica.

A la luz de lo expuesto, en el marco de la conflictividad minera —ya 
caracterizada por delicados equilibrios entre la protección ambiental, los 
derechos de las poblaciones indígenas y la libertad empresarial— surge un 
elemento adicional de balance: el derecho fundamental al trabajo, a la dig-
nidad y a la subsistencia de las poblaciones locales, estrechamente ligado a la 
posibilidad de que cada individuo pueda asegurarse un ingreso y mantener 
a su familia.

Ante este complejo escenario, el Estado ha demostrado ser incapaz de 
ofrecer respuestas efectivas, interviniendo únicamente en el plano norma-
tivo sin abordar el problema de raíz. La prórroga indiscriminada del plazo 
de inscripción en el REINFO ha evidenciado la brecha entre los intentos 
normativos torpes y la realidad en el territorio, afectado, de hecho, por el 
abandono estatal.

En el análisis del conflicto minero en Perú, resulta entonces necesario 
cuestionar una premisa frecuentemente asumida tanto en el discurso político 
como en algunos enfoques normativos: la idea de que el derecho pueda —o 
deba— actuar como un instrumento capaz de transformar radicalmente la 
realidad social.

El contexto analizado pone de manifiesto los límites estructurales del 
derecho como instrumento de ingeniería social3. Pretender que la norma, 
por sí sola, pueda reconfigurar de manera inmediata y radical las dinámicas 
económicas y sociales implica desconocer la complejidad de los procesos his-
tóricos, las asimetrías territoriales y las condiciones materiales que sostienen 
dichas realidades. La transformación social no puede imponerse verticalmente 
desde el texto legal, sino que exige procesos graduales de diálogo intercultu-
ral, corresponsabilidad institucional y construcción colectiva de legitimidad.

Por el contrario, cuando el derecho se utiliza como un instrumento 
de cambio abrupto, sin considerar las condiciones materiales y sociales del 
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entorno en el que se aplica, corre el riesgo de generar mayor resistencia, 
informalidad o conflictividad.

En una perspectiva intermedia, de particular interés, se sitúa la reflexión 
de William Evan, quien en su obra El derecho como instrumento de cambio 
social discute las diferentes concepciones del derecho como un instrumento 
de cambio social, presentando dos puntos de vista opuestos: el derecho como 
una codificación pasiva de las costumbres existentes, versus el derecho como 
una fuerza activa que puede influir en los comportamientos y creencias.

El autor, si bien reconoce que el Derecho no opera en un vacío social, 
rechaza la idea de que sea una mera codificación pasiva de las costumbres 
existentes. Por el contrario, sostiene que el derecho puede desempeñar una 
función propulsora del cambio social, siempre que concurran determinadas 
circunstancias, como, por ejemplo: un grado adecuado de autoridad y pres-
tigio; coherencia con los principios culturales y económicos establecidos; la 
presencia de instituciones capaces de garantizar la aplicación efectiva de las 
normas y procesos participativos que refuercen su legitimidad. En ausencia 
de tales condiciones, la norma corre el riesgo de permanecer como algo 
meramente simbólico o de producir efectos distorsivos (Evan, 1965).

En ese sentido, puede señalar que la situación actual de nuestro país no 
cumple con las circunstancias que deben concurrir, según Evan, para que el 
derecho pueda desempeñar una función propulsora de cambio social. El Perú 
no cuenta actualmente con un sistema político de autoridad y prestigio (luego 
de constantes cambios presidenciales); no cuenta con instituciones capaces 
de garantizar la aplicación de normas y procesos participativos (con una 
institucionalidad golpeada por la corrupción y la inestabilidad); y ha puesto 
en duda sus principios culturales y económicos en medio de una coyuntura 
de incertidumbre y erosión democrática (valores democráticos y culturales 
reprimidos por un status quo que superpone la ganancia económica sobre 
cualquier otro valor o condición). Ante ello, y esta situación de desbalance, 
resulta casi imposible procesar al Derecho como una herramienta de cambio 
social eficiente. 

Así, puede afirmarse que el Perú se encuentra actualmente expuesto a 
estos riesgos, los cuales ya se han comenzado a manifestar debido a que las 
normas se han implementado en una realidad particularmente crítica sin 
contar con las condiciones institucionales y sociales previamente mencionadas.

En el marco de estas consideraciones, puede sostenerse que tanto la 
prórroga indiscriminada del REINFO como el planteamiento de su clausura 
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definitiva e inmediata resultarían problemáticos en ausencia de su inserción 
en procesos más profundos. En efecto, si bien la primera corre el riesgo de 
perpetuar la informalidad bajo un manto de tolerancia normativa que debilita 
la autoridad del Estado y la credibilidad del proceso de formalización, la 
segunda implicaría cerrar la única vía institucional de acceso a la formalidad 
para quienes aún no se han inscrito, dejándolos sin posibilidad de regularizar 
su situación. En tales circunstancias, estos actores quedarían automática-
mente expuestos a la ilegalidad y a eventuales consecuencias penales, pese a 
que - como ya se ha señalado previamente - muchos de ellos recurren a la 
actividad minera como estrategia de subsistencia ante la falta de alternativas 
económicas. Una medida de este tipo, adoptada sin mecanismos transito-
rios o diferenciaciones adecuadas, podría traducirse en una criminalización 
masiva de actores socialmente vulnerables y, lejos de resolver el problema, 
profundizar la exclusión y la conflictividad social.

A la luz de lo expuesto, resulta evidente que los efectos de intervencio-
nes normativas improvisadas o descontextualizadas podrían ser sumamente 
peligrosos, en la medida en que generan consecuencias sociales y legales 
profundas e imprevisibles. La intención salvadora del Derecho puede, en 
el contexto de lo señalado por Evan, convertirse en una profecía mesiánica 
con peligrosas consecuencias.

Asumir que el derecho no es un instrumento de cambio social radical—o 
que solo puede serlo bajo determinadas condiciones— no significa renunciar 
a su papel regulador ni a su indiscutible potencial emancipador. Significa, 
más bien, comprender sus límites y responsabilidades. En el contexto de la 
minería en el Perú, el derecho debe ser concebido como un mecanismo de 
equilibrio, estabilidad y previsibilidad, capaz de proteger derechos funda-
mentales, garantizar procedimientos y ofrecer marcos de diálogo, sin caer en 
la ilusión de que una norma legal, por sí sola, puede transformar realidades 
sociales complejas y profundamente desiguales. 

8. Conclusiones
En suma, la regulación de la actividad minera en el Perú ha debido en-

frentar importantes desafíos derivados de la complejidad del propio sector y 
de la coexistencia de distintos estratos productivos. No obstante, la expansión 
de la minería ilegal ha agravado considerablemente este escenario, generando 
impactos ambientales, sociales y jurídicos que resultan especialmente críticos 
en la Amazonía peruana.
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En este contexto, el Registro Integral de Formalización Minera (REIN-
FO), concebido inicialmente como un mecanismo transitorio para promover 
la formalización de la pequeña minería y minería artesanal, ha terminado 
funcionando en la práctica como un instrumento que permite la continuidad 
de actividades extractivas con altos niveles de afectación ambiental. Estas 
dinámicas han estado acompañadas, además, de vulneraciones a derechos 
fundamentales de las poblaciones locales, entre ellos el derecho a un medio 
ambiente equilibrado y adecuado, el derecho a la salud y el derecho a la 
integridad personal, incluida la integridad sexual.

Las cinco ampliaciones del REINFO evidencian la progresiva desnatu-
ralización de su carácter temporal. Lejos de consolidar un proceso efectivo de 
formalización, dichas extensiones han prolongado un régimen excepcional 
cuya continuidad plantea serias dudas desde la perspectiva constitucional, 
en la medida en que perpetúa un escenario de afectación a bienes jurídicos 
de especial relevancia.

Desde esta perspectiva, la aplicación del test de proporcionalidad per-
mite advertir que nuevas ampliaciones del REINFO no resultan constitu-
cionalmente justificables, ya que la medida termina generando un impacto 
desproporcionado en derechos fundamentales y en la protección del medio 
ambiente. Sin embargo, el argumento según el cual este mecanismo con-
tribuiría a promover cambios sociales resulta insuficiente, pues como se ha 
desarrollado, para que ello realmente suceda tiene que confluir condiciones 
que actualmente no se presentan en nuestro país. Por el contrario, se evidencia 
la necesidad de replantear las estrategias de formalización minera desde un 
enfoque que garantice efectivamente la protección de los derechos humanos 
y de los ecosistemas amazónicos.

Notas 
1	 El régimen dominalista del Estado (o sistema dominalista-regalista) es un principio jurídico-

minero donde el Estado es reconocido como el propietario inalienable e imprescriptible de los 
recursos naturales del subsuelo. En este sistema, el Estado ejerce un dominio eminente de los 
yacimientos y es el único que podrá ejercer actividad minera. 

2	 Artículo 34 del Decreto Legislativo N° 1451.
3	 Sobre el tema, véase también,  N. Bobbio, Teoria generale del diritto, Torino 1993 y Diritto e Stato 

nel pensiero di Kant, Torino 1969; Ferrajoli, L. (1989). Diritto e ragione. Teoria del garantismo 
penale. Roma-Bari: Laterza  y Principia iuris. Teoria del diritto e della democrazia (Vol. 1-2). 
Roma-Bari: Laterza
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Resumen
El presente artículo analiza la capacidad estatal en el Perú desde dos 

políticas públicas: el Registro Integral de Formalización Minera (REINFO) 
y el Mecanismo Intersectorial para la Protección de Personas Defensoras de 
Derechos Humanos (Mecanismo); en contextos de minería ilegal y violencia 
contra defensores ambientales en Madre de Dios 2021 – 2025 agosto. 



Madre de Dios, ruega por nosotros
Javier Rafael Quiñones Pantigoso

La investigación combina un enfoque cualitativo descriptivo-explora-
torio, con un componente cuantitativo sustentado desde una base de datos 
propia con datos del REINFO. La pregunta de investigación es: ¿Cómo se 
presenta la capacidad estatal en la ejecución del REINFO y Mecanismo, en 
Madre de Dios 2021 – agosto 2025? El estudio examina cómo se manifiesta 
la capacidad estatal en la implementación de ambas políticas, complemen-
tado por dos objetivos específicos: describir la ejecución del REINFO en 
la región y analizar el funcionamiento del Mecanismo frente a situaciones 
de riesgo y violencia.

Los hallazgos muestran que la capacidad estatal es profundamente débil. 
Estas debilidades se explican en la falta de coerción, la ausencia de respaldo 
ciudadano, la débil coordinación interinstitucional y la corrupción. Y se 
concluye que se requiere un trabajo coordinado, estructural e institucional 
para la reestructuración de la capacidad del Estado.
Palabras clave: minería ilegal; defensores ambientales; capacidad estatal; 
políticas públicas

Abstract 
The article analyzes state capacity in Peru through two public policies: the 

Registro Integral de Formalización Minera (REINFO) and the Intersectoral 
Mechanism for the Protection of Human Rights Defenders (Mechanism), 
within the context of illegal mining and violence against environmental 
defenders in Madre de Dios 2021 – August 2025. 

The research combines a qualitative descriptive–exploratory approach 
with a quantitative component based on a self-constructed REINFO da-
tabase. The guiding research question is: How does state capacity manifest 
in the implementation of REINFO and the Mechanism in Madre de Dios 
between 2021 and August 2025? The study examines how state capacity is 
expressed in the implementation of both policies, complemented by two 
specific objectives: to describe the execution of REINFO in the region and to 
analyze the functioning of the Mechanism in situations of risk and violence.

The findings show that state capacity is profoundly weak. These weak-
nesses stem from the lack of effective coercion, the absence of citizen support, 
weak inter-institutional coordination, and corruption. The study concludes 
that a coordinated, structural, and institutional effort is required to rebuild 
the capacity of the state.
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Keywords: Illegal mining; environmental defenders; state capacity; public 
policies

1. Introducción
El artículo analiza cómo se muestra la capacidad estatal desde el fun-

cionamiento de dos políticas públicas específicas: Registro Integral de For-
malización Minera (REINFO) y el Mecanismo, en el contexto de Madre 
de Dios, golpeada por la fuerte presencia de la minería ilegal y la marcada 
violencia contra los defensores ambientales. Se establece la hipótesis de que 
ambas políticas reflejan debilidad de la capacidad estatal, aunque por motivos 
distintos: el REINFO por las ampliaciones que generan impunidad y el con-
tinuismo de la ilegalidad y la violencia; y el Mecanismo por las limitaciones 
estructurales y logísticas en la protección de los defensores.

Una de las principales amenazas que enfrenta el país son las economías 
extractivas ilícitas, entre las cuales se destacan el narcotráfico, la minería y 
tala ilegal. Actualmente, como principal actividad extractiva ilícita y principal 
amenaza socioambiental, encontramos a la minería ilegal. La minería ilegal 
en el Perú nace y/o deriva de un complejo entramado de distintas actividades 
violentas e ilícitas. En ese sentido, inicia y termina siendo un caldo de cultivo, 
derivando en serios impactos negativos de nivel social, político y ambiental.

La minería ilegal se concentra en zonas de difícil acceso, donde la pre-
sencia estatal es mínima o nula, lo que complica su abordaje. Además de ello 
—en algunas ocasiones— realizan sus actividades en zonas de comunidades 
indígenas u originarios y/o reservas nacionales. De esta manera, se desarrolla 
un primer punto de tensión entre la minería ilegal y los comuneros, quienes 
asumen el rol de defensa territorial y ambiental. 

Así nace la figura de las defensoras y los defensores ambientales. Ante 
la ausencia estatal, defensoras y defensores son los principales opositores a 
las economías extractivas ilícitas, son guardianes dedicados a la protección 
y conservación del medio ambiente. Actores de suma relevancia en temas 
de conflictividad, protección ambiental y economías extractivas ilícitas. Los 
defensores y defensoras son actores que deben entenderse desde su contexto; 
son poseedores de una epistemología comunitaria-ancestral, que percibe 
al medio ambiente como ser viviente, desde una perspectiva de respeto y 
reciprocidad. Este choque de interpretaciones explica parte de la violencia 
y la falta de legitimidad estatal. 
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La convivencia entre actores de la minería ilegal y defensores ambien-
tales, se torna tensa, así empiezan a cometerse actos de violencia que muchas 
veces quedan en impunidad. Dichos actos de violencia suelen empezar con 
hostigamientos y en algunos casos culminan en el asesinato del defensor/a. 
Por ejemplo, en Perú, señala Muñoz (2024), de 2014 a 2024 se registran 
34 defensores ambientales asesinados —registrados hasta el asesinato del 
defensor Victorio Dariquebe Gerewa.

Frente a estos escenarios complejos, existen diversas respuestas estatales: 
leyes, protocolos, planes, etc. En el presente artículo se abordan y analizan 
dos políticas públicas específicas: REINFO y el Mecanismo Intersectorial 
para la Protección de Personas Defensoras de Derechos Humanos (Meca-
nismo). Ambas políticas están vinculadas a la expansión y violencia de la 
minería ilegal.

Sobre el REINFO, se debe señalar que es objeto de críticas debido a sus 
constantes ampliaciones y la impunidad que genera a la minería informal/
ilegal; esta doble denominación se debe a que comúnmente la minería ilegal 
opera encubierta bajo la formal. Aprovechándose de dicha ambigüedad, la 
minería ilegal busca su beneficio mediante el REINFO. 

En tanto al Mecanismo se resalta que también es objeto de críticas, 
debido a los continuos asesinatos de los defensores. Son, justamente, los 
defensores de derechos humanos el público objetivo del Mecanismo; asi-
mismo, un grupo significativo son los defensores ambientales, quienes en 
su mayoría —aunque sin ser una característica excluyente— pertenecen  

Ambas políticas serán centrales en el análisis, a partir de Madre de Dios 
2021 – agosto 2025. La región seleccionada es un caso paradigmático, del cual, 
el análisis, los hallazgos y recomendaciones pueden extrapolarse a regiones 
que se encuentren en el mismo contexto de minería ilegal y violencia hacia 
defensores ambientales. Dicha región viene siendo afectada por la minería 
ilegal hace más de 10 años, y —sea cualquier tipo de minería ilegal (fluvial 
o de socavón)— su modus operandi es similar a otras regiones: alianza 
con organizaciones criminales, amenazas y hostigamiento a comunidades y 
defensores, y alteración del tejido social tradicional; es preciso señalar que 
Madre de Dios ya ha sido declarada en estado de emergencia, por la minería 
ilegal y hace poco esta medida ha sido prorrogada (PCM, 2025). Sumado a 
esto, Madre de Dios también se encuentra en la tercera posición como región 
con más registros totales en el REINFO. Estos datos permiten justificar la 
selección de Madre de Dios como espacio geográfico del artículo.
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Respecto al concepto empleado en el artículo, la “capacidad estatal” 
permite un análisis enriquecedor en el caso de estudio seleccionado. El con-
cepto es empleado desde aproximaciones de la autora Skocpol (1985), quien 
trabaja la capacidad estatal desde la dimensión burocrática-administrativo; 
por Flores-Macías. quien aborda la capacidad estatal como construcción y 
voluntad entre el Estado y las elites económicas tradicionales; por Lindvall 
y Teorell, quienes se centran en desarrollar el concepto entendiéndolo como 
una forma de poder; y finalmente por los aportes en materia de análisis y 
debates presentados por Bertranou.

Paulatinamente, al haberse incorporado al análisis: el REINFO, el Me-
canismo y la capacidad estatal, observadas desde el caso de Madre de Dios; 
se estructura la pregunta de investigación: ¿Cómo se presenta la capacidad 
estatal en la ejecución del REINFO y del Mecanismo en Madre de Dios 
2021 – agosto 2025? Así, el análisis tiene como objetivo principal analizar 
la capacidad estatal desde la ejecución del REINFO y del Mecanismo. Por 
otro lado, los objetivos específicos son los siguientes: a) Analizar y describir 
la implementación del REINFO en Madre de Dios y b) analizar y examinar 
el funcionamiento del Mecanismo en casos de violencia contra defensores 
ambientales en Madre de Dios.

Es así como el artículo hace un llamado a prestar atención a la pro-
blemática de minería ilegal y de sus diversas y negativas consecuencias. La 
minería ilegal es sumamente perjudicial para el país: a nivel político corrompe 
funcionarios y genera nexos con partidos políticos; a nivel social genera un 
clima de inseguridad y violencia; y a nivel ambiental, genera severos daños al 
medio ambiente a través de una desmesurada contaminación. Ampliando la 
justificación, esta también pasa por la necesidad de saber si el Estado cuenta 
con la capacidad para hacer frente a una problemática que parece dominar 
las reglas de juego, para repensar políticas, planes y mecanismos.

2. Metodología
El presente trabajo consiste en una investigación cualitativa con com-

ponentes de diseño descriptivos-exploratorios. Ello permite una exploración, 
comprensión y análisis sobre la capacidad estatal a partir de hechos sociales 
que convergen en cierto punto, como: minería ilegal y violencia contra de-
fensores ambientales desde dos instrumentos de política pública: REINFO 
y Mecanismo. Desde dicho enfoque, la metodología posibilita un análisis 
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detallado del contexto como también de dinámicas existentes en estructuras 
propias de ambos fenómenos. 

Una de las principales técnicas de análisis es la estadística descriptiva, 
así como también lo es el análisis documental. El recojo de información se 
realizó a través de normativa, reportes oficiales, la página web del REINFO 
con el número de registros, informes de ONG y medios; ello representa la 
fuente empírica del artículo

El enfoque cualitativo con componentes descriptivos-exploratorios per-
mite, desde un análisis profundo, comprender las dinámicas sociales y polí-
ticas que giran alrededor de la minería ilegal y la violencia contra defensores 
ambientales y sus desafíos. Adicionalmente, el análisis documental aportar 
evidencia de cómo el Estado ha aplicado y modificado las políticas públicas 
mencionadas. Con la incorporación de una base de datos propia se presenta 
resultados comparativos y gráficos que refuerzan el análisis, generando una 
respuesta más fundamentada a la pregunta de investigación.

Por su parte, la base de datos se construyó a partir de la información 
disponible en la página web del REINFO, en la fecha exacta del 13 de 
agosto de 2025. Se extrajo datos correspondientes a todas las regiones del 
país, identificando así la posición de Madre de Dios en relación al núme-
ro total de registros. Recopilados los registros vigentes y suspendidos, se 
calcularos los porcentajes tanto en Madre de Dios como a nivel nacional. 
Respecto a las limitaciones, la principal fue la actualización periódica de los 
datos, dificultando el acceso – mediante ese medio – a cifras anteriores; esta 
variabilidad, impide, por ejemplo, construir una evolución temporal de los 
registros. Por ello, en relación al REINFO, se precisa el periodo de análisis, 
a razón de la fecha de elaboración de la base de datos.

3. Capacidad estatal
La capacidad estatal puede ser abordado desde sus dimensiones: coer-

citiva, fiscal, administrativa, política, entre otros. Para el análisis, se emplea 
la dimensión administrativo-burocrático, desarrollada por Theda Skocpol 
(1985), quien entiende la capacidad estatal, como la capacidad de “imple-
mentar objetivos oficiales, especialmente frente a la oposición real o po-
tencial de poderosos grupos sociales o ante circunstancias socioeconómicas 
recalcitrantes” (p. 9).
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Sobre las precondiciones para que un Estado tenga la capacidad de 
implementar sus políticas, se señala lo siguiente:  

La integridad soberana y el control administrativo-militar estable de 
un territorio dado son precondiciones para la capacidad de cualquier 
Estado de implementar políticas. Más allá de esto, contar con funciona-
rios leales y capacitados, así como con abundantes recursos financieros, 
son elementos básicos para la eficacia del Estado en el logro de todo 
tipo de objetivos (Skocpol, 1979, como se citó en Cingolani, 2013).
La capacidad estatal – administrativa-burocrática – se entiende como la 
habilidad y/o efectividad que tiene el Estado para implementar deter-
minadas políticas dentro de su territorio. Esta concepción está vinculada 
a la noción de poder. Al respecto, Lindvall y Teorell (2016) definen la 
capacidad estatal de la siguiente manera: 
A tiene poder sobre B en la medida en que puede lograr que B haga 
algo que B no haría de otro modo”, donde A es el Estado (o los agentes 
del Estado) y B es la sociedad (o los miembros de la sociedad). (p. 10).

Finalmente, los autores precisan la capacidad estatal como “la solidez 
de la relación causal entre las políticas y sus resultados, y distinguir entre 
los instrumentos de política que utilizan los gobiernos y los recursos que 
despliegan para hacer efectivos esos instrumentos.” (p. 20), siempre enten-
diéndolo desde la aproximación del poder. 

Entendiendo parte del concepto también como la efectividad del Estado, 
se debe señalar que dicha “efectividad” se construye desde el apoyo de las élites 
económicas al Estado. El respaldo de las élites económicas, es indispensable 
en la capacidad estatal – administrativo-burocrático. Flores-Macías (2022) 
señala que las élites económicas: “son actores clave en el fortalecimiento o 
el socavamiento del núcleo de la autoridad política sobre la cual descansan 
y dependen los regímenes.” (p. 6). Empero, esto es complejo para América 
Latina, ante las crisis políticas, la seguridad pública y otras demandas, hace 
que el “respaldo” de las élites económicas no sea orientado a intereses del 
Estado, sino más bien a los intereses personales y de grupos económicos. 

Esto apertura un terreno más enriquecedor para el análisis, puesto que, 
la minería ilegal también cuenta con sus “élites económicas” que, a través de 
la corrupción, tiene contacto con el Estado. Como he señalado, esto apertura 
diversos análisis y espacios de reflexión. Bertranou (2015) propone ejes de 
análisis y debate propicios para el artículo: La legitimidad del actor estatal, 
el vínculo entre actor estatal y otros actores; el capital de acción interinsti-
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tucional; la autonomía/captura de las organizaciones públicas; cooperación 
u ocupación del Estado y la coordinación interorganizacional. Propicias 
todas para el análisis de la capacidad estatal en el marco de minería ilegal y 
violencia contra defensores. Estas definiciones son relevantes para el análisis 
de la capacidad del estado, en función al REINFO y el Mecanismo, desde 
Madre de Dios.

4. Contexto de la minería ilegal en Madre de Dios
El país cuenta con bastos recursos mineros, es por ello que, en términos 

económicos, la actividad minera resulta atractiva. A ello también se le suma 
una sostenida alza del precio del oro en el mercado internacional. Bajo ese 
panorama hay quienes buscan un mayor provecho con operaciones fuera del 
ámbito legal y burlando la normativa; allí nace la minería informal, vinculada 
a la ilegal. Aragón y Ruiz (2024) señalan que:

Las actividades ilegales aprovechan la ausencia de instrumentos legales 
claros que faciliten la diferenciación de las actividades que contravienen 
la ley de aquellas que no entran a la formalidad por incumplimiento 
de requisitos administrativos. Mineros ilegales aprovechan estos vacíos 
para combinar ilegalidad e informalidad. 

Sobre la rentabilidad de la minería ilegal, Mamani y Castro (2022) 
señalan que:

de cada 100 toneladas de oro producidas en el Perú, entre los años 2003 
al 2014, alrededor de 19 toneladas o aproximadamente la cuarta parte 
de la producción total, provenía de la minería ilegal o informal. Además, 
en 2013, un alto comisionado para la interdicción minera, señaló que la 
minería ilegal mueve más de 2,900 millones de dólares al año.

Otros factores que influyen en el crecimiento de la minería ilegal son, la 
falta de oportunidades laborales y la débil capacidad del Estado en controlar 
y fiscalizar estas zonas de minería ilegal (Becerra et al., 2023).

El artículo enfatiza el caso de Madre de Dios, siendo esta región una 
de las más afectadas por la minería ilegal. La expansión de la minería ilegal 
desde y hacia Madre de Dios, no es más que una réplica de lo que sucede 
en gran parte del territorio nacional. Respecto a la minería ilegal y su difusa 
separación de la minería informal, Brack et al. (2011), señalan lo siguiente:
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Muy pocas empresas cumplen con la legislación vigente sobre EIA 
[Estudio de Impacto Ambiental] o declaraciones ambientales, respon-
sabilidad social y otras. En consecuencia, la minería aurífera en Madre 
de Dios debe ser considerada, en la casi totalidad, como “minería ilegal”. 
A pesar que el título minero otorgado no da derecho a la explotación, 
si antes no se implementan los requisitos legales, en la mayoría de los 
casos basta contar con la solicitud de un derecho minero para pasar a 
la etapa de explotación, sin cumplir con las normas establecidas. (p. 28)

La minería ilegal también opera en Áreas Nacionales Protegidas (ANP) 
y Zonas de Amortiguamiento (ZA), generando conflictos con los pueblos 
indígenas u originarios que allí. En Madre de Dios, la minería ilegal ya está 
posicionada en ZA. Señalan los autores Aragón y Ruiz (2024) que, a la 
fecha del año 2017, la minería ilegal ha marcado su presencia en: el Parque 
Nacional Bahuaja Sonene, la Reserva Nacional de Tambopata y la Reserva 
Comunal Amarakaeri. Un ejemplo es el sector de La Pampa (ubicada en la 
ZA de la Reserva Nacional de Tambopata), el cual es un caso paradigmático 
que sirve para entender lo alcances de la minería ilegal. En La Pampa, la 
minería ilegal ha servido como caldo de cultivo para la expansión de otras 
problemáticas: trata de personas, crimen organizado y violencia. Sobre esta 
situación, Rivadeneyra (2025) señala que:

La minería ilegal en esta zona no solo representa un desafío ambiental y 
económico de enormes proporciones, sino que también pone en evidencia 
la incapacidad estructural del Estado para garantizar la soberanía y la paz 
en un territorio que sigue siendo escenario de violencia y explotación.

Finalmente, respecto a La Pampa y la minería ilegal en general, Becerra 
et al. (2023) señalan que:

Además de los daños ambientales que, en sectores como La Pampa, 
tardarían al menos 40 años en ser remediados; la minería ilegal permite 
que problemas como la trata de persona, inseguridad y prostitución 
se sigan expandiendo, así como la migración de otras regiones del 
país. (p. 32)

Desde el año 2010 a través del Decreto de Urgencia N° 012-2010 se 
busca abordar dicha problemática en Madre de Dios, pero con resultados 
mínimos. Es cierto que se ha declarado como interés nacional el ordena-
miento minero, definiendo zonas de exclusión, implementando acciones 
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de interdicción e iniciando con el proceso de formalización (Becerra et al., 
2023); no obstante, los resultados no son los esperados y la minería ilegal 
continuando representado un problema latente. 

La minería ilegal en Madre de Dios se sigue expandiendo con migra-
ciones descontroladas, el uso de dragas y el uso desregularizado del mercurio, 
causando deforestación y la alteración de los cuerpos de agua, y generando 
riesgos en la salud; la minería ilegal también trabaja de la mano con el crimen 
organizado, la minería ilegal cohabita con la trata de personas, sicariato y 
extorsiones. También, señalan Becerra et al. (2023) que “la actividad de la 
minería ilegal (…) en la Región Madre de Dios desnuda que los Planes de 
Desarrollo Concertado Regional y Local no se vienen cumpliendo con la 
expectativa” (p. 71), demostrando incapacidad por parte de los tres niveles 
de gobierno.

5. Sobre el REINFO
El Registro Integral de Formalización Minera fue aprobado en 2016. 

El REINFO sirve para iniciar el proceso de formalización de la pequeña 
minería y minería artesanal, busca formalizar a los negocios dedicados a 
dicho tipo de minería, generando espacios de desarrollo económico para las 
empresas. Asimismo, estar inscrito en el REINFO exime por ley de cualquier 
responsabilidad penal por el delito de minería ilegal. La inscripción es vía 
online y se necesita contar con RUC activo.

En términos generales, el REINFO busca combatir la minería ilegal 
invitando a empresas y/o negocios a la formalización. No obstante, debi-
litando la continuidad de este proceso, el REINFO ha tenido constantes 
ampliaciones, lo cual genera críticas. Sobre estas ampliaciones, Mamani y 
Castro (2022) hacen un breve recuento:

En 2019, se publicó la Ley 31007, Ley que amplía el proceso de for-
malización hasta el 31 de diciembre de 2021. Posteriormente, el 15 
de enero de 2020, mediante Decreto Supremo N° 001-2020-EM, se 
amplió el proceso de inscripción en el REINFO hasta julio de 2020. 
No obstante, debido a la pandemia por la COVID-19, dicho proceso 
fue ampliado nuevamente hasta septiembre de 2020, por medio del 
Decreto de Urgencia N° 029-2020.

En 2021, se presentaron ante el Congreso varios proyectos de ley, por 
ejemplo, el Proyecto de Ley 688/2021-CR, que prorroga la vigencia del 
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proceso de formalización minera integral, el Proyecto de Ley 705/2021-CR 
y el Proyecto de Ley 733/2021-CR. Los tres proyectos de ley, en su conjunto, 
fueron una iniciativa para prorrogar el plazo de inscripción en el REINFO. 
También señalan Mamani y Castro (2022):

... cada proyecto de ley formuló un tiempo distinto: (i) el PL 688/2021-
CR hasta el 31 de diciembre de 2024; (ii) el PL 705/2021-CR hasta 
el 31 de diciembre de 2022 y (iii) el PL 733/2021-CR hasta el 31 de 
diciembre de 2025.

Jorge Montero, el entonces ministro de Energía y Minas, explicó que 
la Ley 32213, que regula el REINFO, será modificada, señalando el fin del 
REINFO, posterior a diciembre de 2025. (Delgado, 2025). En la medida 
que se desarrolla el artículo, el pleno del Congreso está próximo a deliberar 
una ampliación al 31 de diciembre de 2027.

Las ampliaciones del REINFO generan vacíos legales que permiten 
impunidad, mientras que la minería ilegal continúa expandiéndose sin con-
trol. Estas aprobaciones reiteras por parte del poder legislativo revela las 
verdades prioridades en la agenda política: las distintas fuerzas políticas del 
legislativo si logra articularse y conseguir los votos necesarios para ampliar 
el REINFO, pero no se presentan debates y/o proyectos de ley para alguna 
modificación o mejora dentro del Mecanismo; esto muestra que el interés 
está sobre la minería (formal, ilegal).

6. Funcionamiento del Mecanismo
El Mecanismo Intersectorial para la Protección de Personas Defensoras 

de Derechos Humanos fue creado bajo el Decreto Supremo N° 004-2021-
JUS, en el año 2021. El Mecanismo tiene una orientación preventiva de las 
situaciones de violencia hacia personas defensoras de derechos. A través de la 
prevención, protección y herramientas que posibiliten el acceso a la justicia, 
se busca que defensoras y defensores puedan continuar con el desarrollo de 
sus actividades.  

El Mecanismo incluye a las siguientes nueve instituciones: Ministerio 
de Justicia y Derechos Humanos, Ministerio de Cultura, Ministerio de 
Energía y Minas, Ministerio del Interior, Ministerio de la Mujer y Pobla-
ciones Vulnerables, Ministerio de Desarrollo Agrario y Riego, Ministerio 
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del Ambiente, Ministerio de Relaciones Exteriores y la Comisión Nacional 
para el Desarrollo y Vida sin Drogas. 

Asimismo, el Mecanismo cuenta con las siguientes líneas de acción: 
Registro sobre situaciones de riesgo de las personas defensoras de derechos 
humanos; Procedimiento de Alerta Temprana (el cual tiene como finalidad 
evaluar medidas de protección o medidas urgentes de protección solicitas 
por y para las personas) y la Mesas Técnicas Regionales, para la implemen-
tación del Mecanismo. 

7. Comparación 
A partir de la información disponible en la página web del REINFO, 

revisado el 14 de agosto de 2025, se evidencia un total de 31529 de inscritos 
en el registro. De ello, se desprenden algunos datos.

En primer lugar, entre las primeras 5 regiones con registros totales 
(vigentes y suspendidos) encontramos a Madre de Dios, posicionándose en 
el 3er puesto, con aproximadamente 3200 inscritos. 

Figura 1. Cinco primeras regiones con registros totales en el REINFO.

Fuente: Elaboración propia a partir de datos del REINFO
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Madre de Dios está por encima del promedio nacional de porcentajes 
de inscritos vigentes, con un 68.4%, como lo señala el siguiente gráfico. En 
consecuencia, Madre de Dios cuenta con un 31.6% de inscritos suspendidos.

Figura 2. Porcentaje de registros vigentes por región.

Fuente: Elaboración propia a partir de datos del REINFO

Poco menos de un tercio cuenta con la inscripción suspendida. Por 
otro lado, los dos tercios restantes si cuentan con una inscripción vigente, 
superando el promedio nacional —el cual es 59% aprox.

A partir de ambos gráficos, se observa que, Madre de Dios es una de 
las regiones con mayor cantidad de inscripciones en el REINFO y además 
de ello, se encuentra por encima del promedio con inscripciones vigentes, es 
decir, cumplen con todos los requisitos solicitados en el Art. 4 del Decreto 
Supremo N°009-2021-EM. 

Desde las observaciones, se podría inferir que el Estado si cuenta con 
la capacidad de lograr que los mineros se inscriban en el REINFO y bus-
quen su formalización, puesto que los números así lo señalan. Sin embargo, 
la realidad es más compleja, mientras solo se cuenta con 68.4% inscritos 
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vigentes, es decir 2215 mineros en el sector de la formalización, se estiman 
9323 mineros ilegales, y un total de 40 mil mineros que rondan entre la 
ilegalidad e informalidad (Alvitres, 2022).

Desde las cifras del REINFO y los números estimados, el porcentaje es 
realmente bajo; hay un bajo interés en buscar la formalización; 2215 inscritos 
no les hacen frente a 9323 mineros ilegales, mucho menos a la estimación de 
más de 40 mil ilegales/informales. Esto demuestra lo complicado que resulta 
—para el Estado— emprender un proyecto de formalización, demostrando 
una débil capacidad y poder estatal. 

Entonces, este gran espectro de mineros ilegales continúa aprovechando 
su condición, burlando las normas y leyes; lo cual deriva en el siguiente tópico: 
la violencia hacía defensores ambientales y la intervención del Mecanismo. 

A través de la recopilación de Kene Instituto de Estudios Forestales y 
Ambientales, de 2016 a agosto del 2025, se han registrado 5 asesinatos de 
defensores ambientales en Madre de Dios, posicionado a la región como 
la segunda con más asesinatos, detrás de Ucayali. Respecto a los asesinatos 
en Madre de Dios, de Juan Fernández Hanco, Victorio Dariquebe Gerewa 
e Hipólito Quispe Huamán hay dos cosas que se repiten en estos casos: 
allegados a las víctimas sostienen la hipótesis de que la minería ilegal está 
detrás de estos asesinatos (Sierra, 2024, 2025; SPDA, 2024; Hurtado, 2024).; 
por otro lado, el Mecanismo tuvo una tardía respuesta en estos casos. En 
el caso de Victorio Dariquebe, el Mecanismo fue activado posterior a su 
muerte (SPDA, 2024); para el caso de Hipólito Quispe, se señala que se 
solicitó protección para él y su familia, sin embargo, el Estado demostró in-
capacidad para implementar de manera oportuna y adecuada el mecanismo 
(Sierra, 2025).

Las herramientas del Mecanismo, como la alerta temprana, poco pu-
dieron hacer para garantizar la seguridad y protección de los defensores 
ambientales, por ello es entendible el malestar generalizado hacía la eficien-
cia del Mecanismo. A una sola voz se denuncia que “un papel no detiene 
las balas”, frase cargada de descontento e indignación de organizaciones 
indígenas amazónicas.

Ambas variables en su conjunto, muestran una baja capacidad estatal. Si 
bien, el Estado si cuenta con la facultad y el poder de implementar políticas, 
de lo que carece es de integridad soberana y un control administrativo-militar, 
para que no existan vacíos en la ley que permitan acciones irregulares. Esto 
se ve tanto en el REINFO como en el Mecanismo. 
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Por un lado, el REINFO permite seguir operando en la impunidad 
durante la de inscripción, por ley —una vez más— se exime de cualquier 
responsabilidad; también, frente a 40 mil mineros informales e ilegales, la 
cifra de 2000 inscritos vigentes es nada significativa, aquí se demuestra que 
A (el Estado) no tiene poder sobre B (mineros ilegales), en la medida que 
los obliga a hacer algo que A quiere (formalizar la minería). 

Por otro lado, desde el análisis de las herramientas del Mecanismo, 
principalmente el Sistema de Alerta Temprana demuestra la carencia de 
poder del Estado a nivel institucional. A partir de los casos revisados, se 
evidencia la tardía o ineficiente respuesta por parte de algunos ministerios; a 
través de testimonios, los familiares de las víctimas sostienen que los canales 
de atención del mecanismo no operan las 24 horas del día. De esta manera, 
se puede constatar que el Estado, a través del Mecanismo, no es capaz de 
prevenir la violencia hacía los defensores ambientales. 

Frente a la creciente cifra de asesinados; algunos especialistas proponen 
desarrollar capacidades de autoprotección por parte de los defensores am-
bientales y sus comunidades, lo cual considero válido y necesario. Aunque 
resulta inevitable preguntarse entonces, ¿el Estado por sí solo, es capaz de 
proteger a sus ciudadanos?

8. Principales hallazgos y discusión
En el particular contexto de Madre de Dios: del REINFO y del Meca-

nismo, se observa que la capacidad estatal se presenta débil, mas no ausente. 
Esto se desprende y argumenta a través de los números obtenidos, como 
también por los relatos e informes que comprende la información cualitativa. 

A través de la revisión de cifras estimadas, hay 40 mil mineros ilegales/
informales en Madre de Dios; comparar esta cifra con los datos del REINFO, 
la cifra de 2000 registros de Madre de Dios, es una cifra nada significativa. 
Este valor pequeño se debe a que la oferta de la formalización responde a 
dos supuestos: no resulta atractiva para el minero o el Estado no tiene como 
imponer desde su capacidad esta formalización. 

Aquí entra en el análisis, el vínculo del Estado con otros actores, por 
ejemplo, “las élites económicas” detrás de la minería ilegal e incluso la misma 
ciudadanía. Por un lado, dichas élites económicas no perciben atractiva la 
posibilidad de formalizarse, lo único – quizá – atractivo del REINFO es 
la exención de responsabilidades por contaminación, daños ambientales u 
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otros, fuera de ello, no hay un plan de formalización atractivo. La minería 
ilegal mueve millonarias cifras desde las sombras, desde la clandestinidad, de 
esta manera, no resulta atractivo ni interesante rendirle cuentas al Estado, ni 
pagar impuestos. Las élites económicas de la minería ilegal no tendrían por 
qué trabajar con el Estado y, por ende, no hay un “respaldo” en la ejecución 
de políticas y/o planes. 

Desde otra perspectiva, la situación es complicada también: el vínculo 
Estado – ciudadanía, pasa por un momento de desconfianza significativa, 
aún más en una región fronteriza como Madre de Dios, allí donde el Estado 
difícilmente presta atención. No hay un respaldo a las instituciones ni un 
respaldo a los funcionarios públicos.

El Estado no tiene la facultad de implementar una política que resulte 
eficiente y con la obtención de resultados deseados. Tampoco posee el control 
administrativo-militar total, puesto que entra en disputa con organizaciones 
criminales asociadas a la minería ilegal. En la medida en que no se encuen-
tren condiciones para que el Estado, ejerza su poder, implemente políticas y 
haga su voluntad, la capacidad estatal será débil y los resultados de políticas 
como el REINFO serán siempre los mismos: insuficientes. 

Así como la capacidad estatal se presenta débil en la ejecución del 
REINFO; en la ejecución del Mecanismo Intersectorial la capacidad estatal 
también se presenta débil. La expansión de la minería ilegal utiliza la violencia 
contra la vida de los defensores ambientales, como una de sus herramientas 
eficaces para el ejercicio de economías extractivas ilícitas. Frente a ello, los 
procedimientos de alertas tempranas, ni mesas regionales han podido evitar 
esta realidad. 

Al ser el Mecanismo una política que involucra a nueve instituciones, 
resulta pertinente preguntarse si el Estado cuenta con la capacidad para 
garantizar una adecuada inter-operatividad en los tres poderes del Estado 
y los tres niveles de gobierno. Sin necesidad de escenarios complejos, basta 
con observar casos en los que una defensora o defensor solicitan protección: 
los testimonios señalan que la Policía tarda en llegar, sin poder evitar un 
posible asesinato. Es “un secreto a voces” quiénes están detrás de estos ase-
sinatos, pero los relatos indican demoras en la detención de los sospechosos; 
en la emisión de resoluciones judiciales y sentencias; así como tampoco se 
avanza con problemas conexos como la formalización de minería ilegal, la 
titulación de comunidades nativas, el control en zonas fronterizas, entre 
otros. Respecto a los gobiernos regionales, la situación tampoco es alen-
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tadora: corrupción, falta de presupuesto, dependencia al gobierno central, 
entre otros, impiden que el aparato estatal presente un trabajo articulado y 
fluido en lo interinstitucional

Finalmente, también es válido el análisis de la autonomía/captura de 
los organismos públicos, para el caso de estudio, lo propuesto por Bertranou 
no aplica, puesto que, no son organizaciones privadas tradicionales, desde 
lo legal, que “capturen el Estado”. Sin embargo, este ejercicio de análisis 
permite evidenciar que, fuera de lo tradicional, si hay organizaciones pri-
vadas que están capturando y corrompiendo al Estado, a través de coimas, 
de sobornos, de una corrupción generalizada; sirva de ejemplo el caso de 
los oficiales sentenciados por cobro de cupos a traficantes de combustible 
destinado a la minería no formal (Valdés et. al.; 2019). 

Así se demuestra que la capacidad estatal, desde distintos puntos de 
análisis, es sumamente débil, por no decir “peligrosamente débil”.

9. Conclusiones
A partir del análisis, se concluye que el posicionamiento de la región 

de Madre de Dios como una de las principales regiones con altos índices 
de minería ilegal y asesinatos de defensores ambientales revela la débil ca-
pacidad estatal en los tres niveles de gobierno por atender aquellos hechos 
sociales que se convergen y complejizan entre sí. La ubicación periférica 
de la región puede pensar como un factor explicativo, no obstante, la re-
lación Estado-sociedad debe entenderse como una relación dinámica que 
se complejiza y dinamiza por sus actores, territorio, recursos, entre otros. 
En conclusión, tanto el REINFO como el Mecanismo muestran que la 
capacidad estatal en Madre de Dios es débil: el primero por su uso político 
que perpetúa la impunidad, y el segundo por limitad operatividad frente a 
la violencia contra defensores.

El Estado evidencia una débil capacidad frente al REINFO y el Me-
canismo; también por los siguientes puntos:

1.	 El Estado no tiene poder de coerción para imponer su voluntad sobre 
los mineros informales e ilegales, el Estado quiere formalizarlos, pero 
no tiene las herramientas para ello. La brecha entre registrados en el 
REINFO y mineros ilegales, evidencia la gran magnitud del desafío.

2.	 El Estado no tiene el respaldo de sus ciudadanos, puesto que, tiene 
altos índices de desaprobación. Sin un plan “atractivo” de formali-
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zación y sin ciudadanos que te puedan secundar, el Estado carecerá 
de apoyo real.

3. El Estado carece de un control administrativo-militar en territorios
estratégicos. En Madre de Dios, esta debilidad se refleja en la inca-
pacidad de garantizar soberanía frente a la expansión de la minería
ilegal y organizaciones criminales. Una línea de investigación com-
plementaria deberá examinar el poder real que ejercen organizaciones
criminales en la Amazonía, tales como Comando Vermelho, Primer
Comando da Capital, las disidencias de las FARC, Los Lobos, etc.;
estos grupos profundizan la fragilidad estatal y la respuesta frente
a la minería ilegal.

4. El Estado no cuenta con una correcta coordinación interorganiza-
cional. La baja articulación entre ministerio u organismos públicos
vinculados a la problemática, suponen una capacidad estatal débil
también. No hay un trabajo realmente articulado.

5. El Estado y su captura por parte de la corrupción. La corrupción
también supone una dificultad para la capacidad estatal, los fun-
cionarios públicos moralmente correctos y al servicio del bienestar
general han sido reemplazados por funcionarios corruptos al servicio
de intereses privados.

Las conclusiones también buscan colocar sobre la mesa de discusión los 
enfoques que se utilizan para la construcción de políticas públicas orientadas 
a problemáticas y/o coyunturas socio ambientales. Las cuales requiere que 
puedan aplicar un enfoque interseccional e intercultural de manera integral 
y transversal.  

Finalmente, las líneas de acción a recomendar son: 
• Para el Mecanismo. El consenso técnico gira en torno a recomenda-

ciones que abordan: Mejorar la capacidad intersectorial; Fortalecer
la capacidad y rol de los tres niveles de gobierno; Integración de
enfoques integrales, interseccionales e interculturales; Ampliación
del presupuesto; Incluir el proceso de titulación de las tierras co-
munales; ente otros.
Sin embargo, la principal línea de acción a recomendar es la inclu-
sión de un enfoque de cuidados y apostar por el reconocimiento
de mecanismo de autoprotección. Desde una mirada intercultu-
ral e interseccional el Estado debe reconocer y validar prácticas de
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autocuidado de los defensores ambientales; ello sin dejar de hacer 
hincapié en que la protección es una tarea del Estado.

• Para el REINFO. La principal línea de acción a recomendar es eli-
minar la impunidad ante delitos ambientales. Otras líneas de acción
recomendadas son:
Fortalecer la trazabilidad y transparencia del REINFO, sus datos
y números; Incorporar un enfoque territorial diferenciado en este
proceso de formalización, reconociendo la geografía heterogénea
de nuestro país; Integrar al REINFO en un marco más amplio de
desarrollo económico sostenible.

En definitiva, la experiencia de Madre de Dios ha demostrado que la 
capacidad estatal, en contextos como minería legal y violencia contra defen-
sores ambientales, se halla sumamente debilitada y fragmentada. La ausencia 
de coerción efectiva, la corrupción y la débil coordinación interinstitucional 
han limitado la respuesta pública, generando así, un escenario propicio para 
que la minería ilegal prospere —al igual que otras economías extractivas 
ilícitas—; en ese escenario, defensoras y defensores quedan expuestos a la 
violencia asociada de la minería ilegal. Superar esta situación requiere y exige 
fortalecer la capacidad estatal, contando con enfoques tales como el integral, 
interseccional e intercultural, capaz de articular la protección de los defensores 
ambientales con políticas concretas y sancionadoras, así como también con 
una política ambiental pública que opte por políticas ecosostenibles para el 
medio ambiente y el problema de la minería.
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Resumen
El presente trabajo de investigación tiene como propósito determinar 

la relación que existe entre el desarrollo humano de los pueblos Awajun y 
Wampis y la inversión pública en la provincia de Condorcanqui en el pe-
ríodo 2004-2019. El estudio es de tipo longitudinal, ya que se trabajó con 
datos históricos correspondientes al período 2004-2019, con el objetivo de 
analizar el comportamiento de las variables dependientes e independientes 
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en cada año del periodo considerado. Este enfoque permitió identificar 
patrones y tendencias clave en la relación entre la inversión pública y el 
desarrollo humano. Entre los principales resultados obtenidos, se destaca 
que la inversión pública en su conjunto contribuye significativamente al 
desarrollo humano, con un 99% de nivel de confianza. Sin embargo, al des-
agregar las variables, se observan diferencias importantes porque evidencia 
que el impacto de la inversión pública no depende únicamente del monto 
asignado, sino también de factores relacionados con la pertinencia territorial, 
la accesibilidad de los servicios y las características socioculturales de las 
poblaciones beneficiarias. 

La inversión en el sector salud muestra una relación inversa con el ín-
dice de desarrollo humano, lo que sugiere que un incremento unitario en la 
proporción de la inversión pública en salud podría generar una reducción de 
0.0021 en dicho índice lo cual no cumple con la teoría de relación directa. Por 
el contrario, la inversión en el sector educación presenta una relación direc-
tamente proporcional con el desarrollo humano, ya que un aumento unitario 
en la inversión pública en educación podría traducirse en un incremento de 
0.5054 en el índice de desarrollo humano. Se concluye que una inversión 
pública diseñada desde un enfoque intercultural no solo es más efectiva para 
responder a las necesidades de las comunidades Awajun y Wampis, sino que 
también contribuye de manera significativa al mejoramiento de sus niveles 
de desarrollo humano. Esto pone de manifiesto la necesidad de fortalecer 
la planificación y ejecución de políticas públicas adaptadas a las realidades 
culturales y sociales de estas poblaciones.
Palabras clave: desarrollo humano, inversión pública, interculturalidad.

Abstract
The purpose of this research is to determine the relationship between 

the human development of the Awajun and Wampis peoples and public 
investment in the province of Condorcanqui in the period 2004-2019. The 
study is longitudinal in nature, since it udes/adopted historical data corres-
ponding to the period 2004-2019, in order to analyze the behavior of the 
dependent and independent variables in each year of the time considered. 
This approach allowed us to identify key patterns and trends in the relations-
hip between public investment and human development. Among the main 
results obtained, it stands out that public investment as a whole contributes 
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significantly to human development, with a 99% confidence level. However, 
when the variables are disaggregated, important differences are observed. 
Investment in the health sector shows  a negative relationship with the hu-
man development index, suggesting that a unit increase in the proportion 
of public investment in health could result in a 0.0021 reduction in this 
index. On the contrary, investment in the education sector shows a directly 
proportional relationship with human development, since a unit increase in 
public investment in education translate into an increase of 0.5054 in the 
human development index.

In conclusion, this study shows that public investment grounded in an 
intercultural approach is more effective in meeting the needs of the Awajún 
and Wampís communities and plays a significant role in enhancing their 
human development outcomes.  These findings point to the importance of 
improving the design and implementation of culturally responsive public 
policies tailored to the social realities of these populations.
Keywords: Human development, public investment, interculturality.

1. Introducción
Generalmente todos los países del mundo buscan que sus economías 

y desarrollo crezcan cada año, la primera expresada en Producto Bruto In-
terno (PBI) y la segunda mediante indicadores del bienestar social (BBVA, 
2023). Si bien el primer indicador ha sido empleado previa y extensamente, 
el segundo, bienestar social, es un indicador de suma importancia que aporta 
en su medición es el Índice de Desarrollo Humano (IDH). Por una parte, 
el producto bruto interno (PBI) facilita medir la situación y la evolución de 
la economía en términos monetarios, el IDH facilita medir la situación y 
evolución del bienestar social en términos de bienestar humano, por lo que 
es considerado como el indicador adecuado más integral para la medición 
del desarrollo, el indicador que facilita conocer mejor la realidad situacional 
de las personas (PNUD, 2020).

Durante tres décadas, el Programa de las Naciones Unidas para el 
Desarrollo (PNUD) ha creado el Índice de Desarrollo Humano (IDH), 
que muestra el nivel de progreso de cada nación. A diferencia de las meto-
dologías anteriores, que se centraban únicamente en factores económicos, 
este índice compuesto tiene en cuenta la salud, la educación y los factores 
económicos para medir el desarrollo humano de un país. El IDH es la 
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media geométrica de las tres dimensiones anteriores, cuyos índices se cal-
culan por separado con los datos de renta per cápita, esperanza de vida y 
escolarización de cada país.

En los años de 1990 y 2019 el Perú tuvo un IDH de 0.613 y 0.777; 
indicando un aumento del 26. 8%, lo que llevó al país a ubicarse en el 
ranking 79º de los 189 países y que lo sitúa en la categoría de desarrollo 
humano alto (PNUD, 2020). En las últimas actualizaciones Suiza es la que 
ocupa el ranking 1º a nivel mundial con un IDH de 0.97, presenta una es-
peranza de vida notablemente alta (84 años) y goza de niveles significativos 
de educación y renta per cápita de 69.433$. Además, dispone de políticas 
sociales y económicas que promueven el bienestar de sus habitantes.  Su 
sistema de bienestar social que incorpora servicios públicos de atención 
médica, educación y seguridad social de alto nivel es la matriz de su desa-
rrollo (García, 2023)

Si bien es cierto Suiza ocupa el primer lugar nivel mundial de desa-
rrollo humano y nos muestra que ofrece mejores condiciones de vida a su 
población en cuanto a los servicios básicos como es la educación, salud. 
En Perú estos sectores también son gratuitos pero las que ofrece el estado 
siempre terminan siendo precarias cuando se trata de zonas más alejadas. 
Por lo tanto, es importante saber cómo y en qué se gastan las inversiones 
públicas. Dado que el país puede presentar un IDH alto pero algunas 
provincias no reflejan aquel índice como es el caso de Amazonas. Se ubica 
en el puesto 23 de los 25 departamentos que conforman el país, es decir 
del grupo de los 5 departamentos con más bajo IDH junto a Ayacucho, 
Cajamarca, Apurímac y Huancavelica, donde se ubica la zona indígena del 
estudio (PNUD, 2019)

La Amazonía peruana comprende un área de 782, 880.55 km2 ubi-
cada al oeste de la cordillera de los Andes. Posee una gran biodiversidad 
y endemismos del planeta, cubre dos regiones naturales: selva alta y selva 
baja. Ocupando más del 60% del territorio peruano, acoge en su suelo a 55 
pueblos indígenas, de ellos 51 son de la Amazonia y 4 andinos, los cuales, 
a su vez, se encuentran agrupados en 14 familias lingüísticas, su población 
hace un total de 332.975 habitantes, dispersos en once departamentos 
(UPC, 2010).

El Awajun es uno de los 55 pueblos originarios, estos se encuentran 
dispersos en 4 departamentos, Amazonas, Loreto, San Martín y Cajamarca 
(BDPI, 2023). De acuerdo con los Censos Nacionales 2017, la población 
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de dichos departamentos asciende a 70,468 personas aproximadamente. 
Asimismo, a nivel nacional, 37,693 personas se sienten o consideran parte 
del pueblo Awajun

La región Amazonas está situada en el extremo nororiental del Perú 
entre la cordillera andina y la llanura amazónica. Abarca una superficie 
de 39, 249.13 km2, que representa el 3.5% del territorio nacional. Posee 7 
provincias y 83 distritos. Su capital es Chachapoyas.

Junto a las 6 provincias más, Condorcanqui forma parte de la región 
Amazonas. Conformada por los distritos de Río Santiago, El Cenepa y 
Nieva posee una extensión de 18,057 km2 y agrupa a una población esti-
mada de 45,000 habitantes entre hispanohablantes, Awajun y Wampis. En 
la provincia de Condorcanqui se encuentra la segunda población indígena 
más numerosa del Perú, el pueblo awajún con 37, 453 habitantes (INEI, 
2017). Su mitología aporta elementos para aproximarse a la comprensión 
de su cosmovisión y revela datos que permiten interpretar su interacción 
con otros grupos humanos a lo largo de su historia

Si bien los pueblos awajún y wampis constituyen pueblos indígenas 
diferenciados, ambos pertenecen a la familia lingüística jíbara y comparten 
un proceso histórico caracterizado por la defensa de sus territorios frente a 
diversas formas de ocupación externa. Los awajún habitan principalmente 
en los departamentos de Amazonas, Cajamarca, San Martín y Loreto. Por 
su parte, los wampis se han asentado históricamente en las cuencas de los 
ríos Santiago y Morona, ubicadas en la zona fronteriza entre Perú y Ecuador, 
en los departamentos de Amazonas y Loreto.

Ambos pueblos poseen territorios ancestrales, instituciones sociales 
propias, tradiciones culturales y sistemas de conocimiento que forman parte 
de su cosmovisión. Asimismo, cuentan con derechos individuales y colectivos 
reconocidos por la legislación nacional y por instrumentos internacionales, 
entre ellos el Convenio 169 de la Organización Internacional del Trabajo 
(OIT). Sus formas de organización social y de administración de justicia se 
sustentan en normas y valores propios, mientras que en las últimas décadas 
han fortalecido mecanismos de gobernanza territorial indígena orientados 
a la gestión y protección de sus territorios ancestrales.

Dado que los pueblos awajún y wampis se encuentran distribuidos en 
cuatro departamentos y no ocupan la totalidad de dichos territorios, para 
efectos de la presente investigación se identificaron los distritos con mayor 
presencia de población perteneciente a estos pueblos indígenas. Con el 
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propósito de delimitar adecuadamente el ámbito de estudio y realizar un 
análisis más representativo de su realidad, se seleccionaron doce distritos, 
cuyos niveles de Índice de Desarrollo Humano (IDH) se presentan a 
continuación.

Figura 1. Relación de IDH en los distritos del territorio A-W 2019

En la gráfica se observan los IDH de los distritos con mayor presencia 
poblacional de A-W, pues nos muestra que de los 12 el distrito con un 
alto IDH es Moyobamba seguido de Aramango, efectivamente distritos 
que se encuentran ubicados más cerca de la ciudad y conectividad. Del 
mismo modo, Santiago es el distrito con el IDH más bajo de los 12, los 
tres distritos de Condorcanqui se encuentran en los últimos cuatro puestos 
de ranking en IDH incluyendo Morona. Esto muestra que a nivel nacional 
e internacional los IDH del pueblo A-W se encuentran por debajo del 
indicador mínimo de bajo desarrollo humano según PNUD, incluso por 
debajo de la nacional.

Según datos del INEI de 2017, la provincia de Condorcanqui alberga 
un total de 42 470 habitantes distribuidos en los tres distritos mencionados. 
De estos, el 81.7% pertenece al pueblo Awajún-Wampis. 
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2. Revisión bibliográfica
2.1. Teorías 
2.1.1.  Inversión Pública

La presencia del Estado en cualquier zona ha de notarse a través de 
actividades realizadas y el grado de bienestar social que la población reciba 
(Navarro, 2006). El bienestar social se encuentra estrechamente relacionado 
con las oportunidades reales que tienen las personas para desarrollar sus 
capacidades y alcanzar una vida digna. Desde el enfoque de capacidades, 
el desarrollo humano trasciende el crecimiento económico y comprende la 
ampliación de libertades y oportunidades en dimensiones fundamentales 
como la salud, la educación y el acceso a recursos que permitan mejorar 
la calidad de vida (Sen, 1999). En este contexto, el Estado desempeña un 
papel fundamental mediante la adecuada asignación de recursos públicos 
orientados a la provisión de servicios esenciales e infraestructura. Las inver-
siones en educación, salud, saneamiento, transporte y otros servicios básicos 
contribuyen a fortalecer las capacidades humanas, reducir brechas sociales 
y generar condiciones favorables para el bienestar y el desarrollo humano 
sostenible (PNUD, 2024).

Según Ortegón y Pacheco (2004), la inversión es una acción que se 
realiza en un año y mejora la capacidad de la economía para producir bienes 
y servicios. Por lo tanto, es necesario destinar los recursos disponibles en la 
actualidad a acciones que aumenten el bienestar en el futuro. La distribución 
de los recursos de inversión implica un elevado coste de oportunidad en re-
lación con el consumo de la población actual, sobre todo en naciones donde 
las necesidades básicas de la mayoría de sus ciudadanos no están cubiertas.

 Se define la inversión pública como el gasto de recursos provenientes 
del sector público que se destina a la creación, aumento, mejora o reposición 
de activos físicos de propiedad pública y/o del capital humano, con el pro-
pósito de aumentar la capacidad nacional para ofrecer servicios y/o producir 
bienes (MEF, 2010).

Para la formulación y ejecución de dichos proyectos, el Estado asigna un 
presupuesto de inversión a los distintos niveles de gobierno. Estos recursos 
tienen como finalidad financiar intervenciones orientadas a mejorar el acceso 
a servicios públicos y contribuir al bienestar de la población; sin embargo, 
su impacto efectivo depende de la calidad de la inversión, su ejecución y su 
adecuación a las necesidades del territorio y de la población beneficiaria.
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El MEF clasifica el presupuesto de la inversión pública en: i) Presu-
puesto Institucional de Apertura (PIA), que corresponde al monto anual 
asignado; y ii) Presupuesto Institucional Modificado (PIM), que consiste en 
el presupuesto actualizado de acuerdo con los cambios realizados durante 
el año. En tal sentido, aunque muchas inversiones públicas no tienen como 
objetivo principal la generación de ingresos económicos directos en el corto, 
mediano o largo plazo, generan beneficios sociales al ampliar el acceso a 
servicios públicos, fortalecer las capacidades de la población y contribuir a 
la mejora de las condiciones de vida (Stiglitz, 2000). Estos beneficios son de 
vital importancia para el desarrollo del capital humano, ya que favorecen una 
mayor productividad y contribuyen al desarrollo económico y social del país, 
motivo por el cual la inversión pública es necesaria. En tal sentido Arrow 
y Kurz (como se citó en Hernández, 2010). “suponen que toda la inversión 
pública es productiva” (p. 61),

Es así como el desarrollo de un país depende en gran medida de la 
capacidad del Estado para priorizar el tipo de inversión que el país requiere, 
garantizando al mismo tiempo que la sociedad cuente con las necesidades 
básicas necesarias para desarrollar sus capacidades dentro y fuera de su entorno. 
De este modo, las personas pueden contribuir al crecimiento y desarrollo de 
su comunidad, distrito, provincia, región y del país en su conjunto.

Ciertamente para cubrir las necesidades básicas se requiere realizar 
una inversión pública que vendría a ser como un gasto productivo, que a 
la vez ayuda la capacidad de mejorar las condiciones de la inversión. Las 
condiciones de salud, alimentación, educación. Es así como la inversión 
depende de “las políticas públicas de desarrollo que se implanten para crear 
las condiciones propicias para la inversión productiva, pública o privada” 
(Hernández, 2010, p. 89).

Las políticas públicas deben diseñarse a partir de las necesidades y 
demandas de la sociedad, estableciendo un vínculo entre las potencialidades 
existentes y las brechas que limitan su desarrollo. En este sentido, (Lahera, 
2004) señala que las políticas públicas constituyen instrumentos mediante 
los cuales el Estado busca responder a los problemas colectivos y orientar sus 
acciones hacia el bienestar de la población. Bajo esta perspectiva, las inver-
siones públicas adecuadamente planificadas y ejecutadas pueden contribuir 
al mejoramiento de las condiciones de vida de la población mediante la 
ampliación del acceso a servicios básicos, infraestructura y oportunidades 
de desarrollo. Por ello, las políticas públicas adquieren una importancia es-
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tratégica dentro de los objetivos de desarrollo de largo plazo, debido a su 
estrecha relación con el bienestar social y la capacidad del Estado para generar 
condiciones favorables para el desarrollo humano.

2.1.2.  Desarrollo humano
El desarrollo humano se ha venido hablando en años anteriores, por 

lo que hoy en día es dada la misma importancia y desarrollada en todos sus 
ámbitos como el mismo crecimiento económico. Según (Ordóñez, 2014):

El origen del enfoque de las capacidades se sitúa en la década de 1980, 
principalmente en las contribuciones de Amartya Sen (1980; 1999; 
2000) y Mahbub ul Haq (PNUD, 1990), quienes plantearon una visión 
integral del desarrollo centrada en las capacidades de las personas y 
su uso efectivo para satisfacer sus necesidades. Este enfoque propone 
evaluar el desarrollo no solo por recursos o ingresos, sino por las opor-
tunidades reales que tienen los individuos para llevar vidas que valoran, 
constituyendo un paradigma fundamental en la teoría del desarrollo 
humano (Fontela Montes y Guzmán, 2003; Harding y Wantchekon, 
2010; López-Calva y Vélez Grajales, 2003; McGillvray y Clarke, 2006; 
Oriol Prats, 2006). (p. 142)

Ciertamente, antes de los trabajos de estos autores, en especial de Amar-
tya Sen, un personaje que ha profundizado bastante este tema, el desarro-
llo era visto o medido en términos económicos (crecimiento del PBI), sin 
embargo este indicador no era suficiente para medir lo que se quería, (el 
desarrollo) por lo que varios personajes ampliaron su visión y desarrollaron 
nuevas teorías respecto al desarrollo, desde un enfoque integral de lo humano, 
abarcando todo aquello que el ser humano necesita para alcanzar su bienestar, 
desarrollando sus capacidades, habilidades. Dado que hacer un buen uso de 
estas potencialidades les facilitará generar ingresos que contribuirán a la 
satisfacción de sus necesidades a la vez que cooperan en el desarrollo del país.

Esta teoría del desarrollo humano nace en la década de los 90, arraigado 
en la preocupación que surge de las críticas desde una visión económica, 
que busca integrar los aspectos sociales de la población dentro del estudio 
de desarrollo. La intención era profundizar en la complejidad del análisis y 
recuperar elementos fundamentales como la equidad, la justicia y la libertad 
que no se habían tomado en cuenta en los estudios que se desarrollaron 
anteriormente.

399



Inversión pública y desarrollo humano
Sekut E. Manuin Mayan

2.1.3.  Propuesta de Amartya Sen
Una de las teorías, conocida como la propuesta de Amartya Sen. Según 

(Sen, 2010). confirma que la perspectiva adoptada trascendió la mirada 
economicista, enfocada únicamente en la posesión de bienes materiales y 
recursos económicos, para privilegiar una visión integral que prioriza el 
desarrollo del ser humano en términos de bienestar y capacidades. En este 
sentido, la contribución de las instituciones resulta fundamental para el 
avance del desarrollo.

En tal sentido, el aporte de Sen apertura un nuevo camino desde la 
visión integral, superando los enfoques tradicionales económicas, este nuevo 
camino o enfoque ya no se centra únicamente en dinero como solución a 
todas las complejidades de la sociedad, sino que esta vez desarrollan de una 
manera céntrica en el ser humano y su entorno, priorizando su bienestar 
desde sus capacidades o potencialidades.

Es aquí donde se mide la presencia del Estado, siendo este, un factor 
importante en impulsar y facilitar el desarrollo de las capacidades de la 
población, a través de sus actividades de inversión pública, garantizando 
calidad de servicio para un desarrollo que todos anhelan.

El desarrollo puede ser conceptualizado como un proceso multidimen-
sional que busca ampliar las libertades reales de las personas, entendiendo 
estas libertades como la capacidad de los individuos para acceder y elegir 
entre distintas formas de vida y oportunidades. Desde una perspectiva in-
tegral, este enfoque trasciende la simple acumulación de bienes materiales, 
enfatizando la importancia de las capacidades y el bienestar humano, donde 
la participación de diversos actores sociales e institucionales resulta funda-
mental para alcanzar un desarrollo pleno y sostenible (Sen, 1992, p. 81).

Por lo tanto, la libertad es un instrumento que influye bastante en la 
edición del desarrollo humano, siendo este un factor importante determi-
nante del bienestar. Dentro de su libertad el ser humano tiene la capacidad 
de elegir hacia dónde y cómo desarrollarse para alcanzar la vida plena desde 
su mirada. Dado que hay un sinnúmero de opciones para su desarrollo. 

2.1.4.  Medición del IDH
PNUD (Como cito SEN, 2010) En el primer capítulo del Informe de 

Desarrollo Humano de 1990, se propone una metodología para evaluar el 
desarrollo humano. Esta metodología se enfoca en tres pilares fundamentales 
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de la existencia humana: la duración de la vida, la adquisición de saberes y 
la garantía de condiciones de vida dignas.

• Desde la dimensión salud: una vida larga y saludable es la esperanza de
vida. Su valor mínimo y máximo en años son 20 y 85 respectivamente.

• Desde la educación: El nivel de conocimiento de una población suele
evaluarse a partir del promedio de años que las personas adultas han
cursado en el sistema escolar, considerando específicamente a quienes
tienen 25 años o más. Esta medición puede variar entre cero y quince
años. Por otro lado, el acceso a la educación y la formación se estima
tomando como referencia la esperanza de escolaridad, es decir, el número
total de años que se prevé que un niño en edad escolar cursará si las
tasas de ingreso y permanencia en el sistema educativo se mantienen
constantes a lo largo de su vida, pudiendo este indicador oscilar entre
cero y dieciocho años.

• Desde la dimensión ingreso per-cápita: La calidad de vida de una
población suele cuantificarse mediante el ingreso nacional bruto per
cápita, el cual se expresa en dólares internacionales correspondientes
al año 2017, ajustados a través de la paridad del poder adquisitivo para
permitir comparaciones entre países. Este indicador puede. presentar
valores que van desde un mínimo de 100 hasta un máximo de 75,000
dólares internacionales.
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Tabla de indicadores minimos y maximos del IDH
Dimensión Indicador Mínimo Máximo

Salud Esperanza de vida (años) 20 85

Educación
Años esperados de escolaridad 0 18

Años promedio de escolaridad 0 15

Estándar de vida Ingreso nacional bruto per cápita ($) 100 75

Influencia de Inversión pública en el desarrollo humano
Según (Espinoza, 2019), la relación entre la inversión pública y el Índice 

de Desarrollo Humano (IDH) se fundamenta en la ejecución de inversiones 
orientadas a aumentar, optimizar o renovar el capital físico de propiedad 
pública, así como el capital humano, con el propósito de ampliar la capacidad 
para brindar servicios o producir bienes.

Con el objetivo de brindar el bienestar social, el Estado promueve la 
inversión que generalmente son proyectos sociales, siendo este uno de los 
factores que une al IDH. Estos proyectos generan beneficios al finalizar, 
así como las construcciones de un hospital, una institución educativa, una 
carreta, facilitan a desarrollar mejor las capacidades que generan capital 
humano. Una sociedad con acceso a servicios tendrá más oportunidad de 
mejorar su estilo de vida a comparación de los que no tienen acceso, por 
ello, la importancia de las inversiones públicas en todas las zonas de un 
país por equidad.

Según Espinoza, (2023), la inversión pública se fundamenta en la uti-
lización de insumos esenciales, seleccionados y gestionados de manera efi-
ciente en cuanto a costos, con el propósito de generar beneficios sociales que 
se manifiestan como desarrollo para la población a la que se dirigen estas 
políticas en el país.

Por tanto, la inversión pública desempeña un papel importante en 
la mejora del Índice de Desarrollo Humano (IDH), al promover avances 
en dimensiones fundamentales como la salud, la educación y los ingresos, 
las cuales influyen directamente en la calidad de vida de la población. En 
primer lugar, cuando los gobiernos destinan recursos a la educación, pueden 
construir y mejorar infraestructuras educativas, proporcionar materiales 
didácticos y financiar programas de capacitación. Estas inversiones aumentan 
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el acceso a la educación de calidad, elevando los niveles de alfabetización 
y el conocimiento general de la población, lo que se traduce en un IDH 
más alto.

3. Antecedentes
a. Quilumba (2015). “Incidencia del gasto público social en el índice

de desarrollo humano (IDH) en Ecuador en el período 2000-2014”. Al 
comparar el valor absoluto del estadístico obtenido con el valor crítico de 
tablas para un nivel de significancia de los 0,05 y dos grados de libertad, 
se observa que el primero supera ampliamente al segundo. Esto lleva a 
rechazar la hipótesis nula, confirmando que sí existe una relación entre las 
variables analizadas. Otra forma de llegar a esta conclusión es observando 
que el valor-p es inferior al nivel de significancia establecido, lo que también 
permite rechazar la hipótesis nula y aceptar la alternativa, concluyendo que 
existe una asociación estadísticamente significativa entre el Gasto público 
social y el Índice de Desarrollo Humano. 

b. Carbajal (2021). “La inversión pública y su contribución al IDH a
nivel distrital en la región Huancavelica, 2010 – 2019”. En la región Huan-
cavelica, el análisis de la influencia de la inversión pública en el Índice de 
Desarrollo Humano a nivel distrital revela que, por cada aumento del 1% en 
la inversión pública per cápita, el IDH se incrementa en un 0.16%, mostrando 
una relación positiva, aunque limitada. Sin embargo, al tomar en cuenta el 
impacto acumulado de las inversiones a lo largo del tiempo, se observa que 
los efectos positivos sobre el IDH pueden ser más pronunciados cuando se 
evalúan en un horizonte de hasta cinco años. 

4. Objetivos
Determinar la relación entre la inversión pública en los sectores salud 

y educación y los niveles de desarrollo humano de los pueblos Awajun y 
Wampis de la provincia de Condorcanqui durante el período 2004-2019.

5. Hipótesis
Los bajos niveles de desarrollo humano que presentan los pueblos Awajun 

y Wampis de la provincia de Condorcanqui durante el período 2004-2019 se 
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explican principalmente por los bajos niveles de inversión pública destinados 
a los sectores salud y educación.

6. Métodos
Para el desarrollo de esta investigación se utilizará el método deductivo 

y el método de análisis horizontal.
a. Método deductivo. (De la teoría general a la realidad particular, de 

la teoría a la evidencia empírica). Este enfoque se emplea en disciplinas 
formales como las matemáticas y la lógica, así como en las ciencias fácticas, 
especialmente en la investigación aplicada, y en el paradigma cualitativo.

b. Análisis horizontal: Se analizarán los datos de un periodo deter-
minado de una provincia en particular, es ahí donde se evaluarán los com-
portamientos.

7. Materiales/técnica
Las principales técnicas utilizadas en el desarrollo de esta investigación 

son las sistematizaciones bibliográficas y el análisis estadístico.
•	 Sistematización bibliográfica. Nos sirvió para obtener y sistema-

tizar la información bibliográfica, para fundamentar teóricamente 
la hipótesis toda la investigación. En este caso, el instrumento está 
constituido por las fichas bibliográficas.

•	 El análisis estadístico. Fue para plantear el modelo, presentar los 
datos (cuadros estadísticos, tantos previos como el cuadro principal), 
y verificar la hipótesis. El instrumento lo constituye el programa 
estadístico, que en este caso será econometric Views.

8. Resultados

8.1. Análisis estadístico 

Figura 2: Evolución histórica de la inversión pública en la provincia 
de Condorcanqui:  2004-2019
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Tal como se puede observar en la gráfica, la inversión pública en general 
de Condorcanqui durante el periodo ha tenido crecimientos significativos, 
aunque la pendiente es creciente, presenta algunos altibajos, que se debieron 
a la volatilidad internacional de los ingresos por canon, reformas fiscales del 
MEF y una baja capacidad técnica local para formular proyectos viables. Esto 
causó constantes devoluciones de dinero al Tesoro Público y paralizaciones 
de obras por la compleja geografía y conflictividad social de la zona. 

Por otro lado, analizando de manera sectorial en educación y salud, se 
puede observar que de todo el presupuesto asignado poco se ha destinado 
en ambos sectores en la mayoría del periodo. Siendo los sectores de trans-
porte, electrificación entre otros con mayores presupuestos, pero también los 
fueron los que peor tasa de ejecución registraron. Las obras de transporte 
y saneamiento en Condorcanqui sufrieron constantes paralizaciones, arbi-
trajes, deficiencias técnicas en los expedientes y abandono de constructoras 
(Comexperu, 2024). Los criterios de asignación son bajo el sistema Invierte.
pe del Ministerio de Economía y Finanzas, la Municipalidad Provincial y el 
Gobierno Regional aplican parámetros técnicos obligatorios para decidir qué 
proyectos reciben financiamiento: Cierre de Brechas Prioritarias; Población 
Vulnerable y Etnicidad; Continuidad de Inversiones; etc. 

En el caso de la salud fue casi nada desde el 2004, aunque tuvo un in-
cremento en 2009, pero éste se mantuvo inestable durante un largo periodo 
hasta en 2018 que tuvo un crecimiento que continuó en 2019. En educación 
los presupuestos destinados fueron muy bajos a comparación del presupuesto 
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general y se mantuvo muy por debajo de salud, a comparación de este sector, 
la pendiente de la inversión en educación fue inestable y decreciente en los 
últimos años del periodo.

En una provincia como Condorcanqui, caracterizada por su dispersión 
geográfica, limitada accesibilidad terrestre y elevados déficits de infraestruc-
tura básica, la priorización de la inversión pública suele orientarse al cierre 
de brechas territoriales y al mejoramiento de las condiciones de conectividad 
y acceso a servicios básicos. Bajo esta lógica, las inversiones en transporte, 
saneamiento e infraestructura básica adquieren prioridad debido a su po-
tencial para integrar territorios aislados y facilitar la provisión posterior 
de servicios sociales como salud y educación. Sin embargo, los resultados 
obtenidos sugieren que el crecimiento de la inversión pública total no se 
tradujo proporcionalmente en mayores recursos para los sectores directa-
mente vinculados al desarrollo humano, lo que podría haber limitado su 
contribución a la mejora del Índice de Desarrollo Humano de la población 
awajún y wampis.

Figura 3. Evolución histórica del Índice de Desarrollo humano en 
la provincia de Condorcanqui: 2004 – 2019

La gráfica nos muestra un pendiente creciente pero inestable de IDH, 
desde 2004 a 2019 tuvo un crecimiento de 0.44 de variación porcentual, a 
simple vista se podría deducir que hubo mejoras significativas pero el análisis 
comparativo de estos indicadores muestra que la población estudiada presenta 
niveles persistentemente bajos de desarrollo humano. Incluso el valor más 
alto registrado durante el período de estudio permanece por debajo de los 
niveles observados a escala nacional y de otros distritos con presencia de 
población awajún y wampis. Esta situación resulta relevante debido a que 
el IDH integra dimensiones esenciales del bienestar humano, tales como 
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la salud, la educación y el ingreso; por tanto, niveles reducidos de este indi-
cador sugieren la existencia de importantes brechas sociales y económicas 
que limitan las capacidades y oportunidades de desarrollo de la población.

Análisis econométrico 

Figura 4. Regresión de la variable dependiente (IDH)

Los resultados del modelo indican que la inversión pública considerada 
de manera conjunta presenta una contribución estadísticamente significativa 
al desarrollo humano, con un nivel de confianza del 99 %, lo que evidencia 
que las variables incluidas en el análisis ayudan a explicar las variaciones ob-
servadas en el Índice de Desarrollo Humano (IDH) de los pueblos Awajun 
y Wampis durante el período estudiado.

Sin embargo, al analizar cada sector por separado se identifican com-
portamientos diferenciados. La inversión pública en educación muestra una 
relación positiva con el IDH, lo que sugiere que mayores recursos destinados 
a este sector se asocian con mejoras en los niveles de desarrollo humano. 
Este resultado es consistente con la importancia que tiene la educación en 
la ampliación de capacidades, el acceso a oportunidades y la mejora de las 
condiciones de vida de la población.
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Por el contrario, la inversión pública en salud presenta una relación 
inversa con el IDH. Este resultado no implica necesariamente que la in-
versión en salud perjudique el desarrollo humano, sino que podría reflejar 
problemas asociados a la eficiencia del gasto, limitaciones en la cobertura 
y calidad de los servicios, rezagos temporales en la obtención de resultados 
o la persistencia de brechas estructurales en los territorios estudiados. En 
consecuencia, el incremento de recursos financieros por sí solo no garan-
tiza mejoras inmediatas en los indicadores de desarrollo humano si estos 
recursos no se traducen efectivamente en mejores servicios y resultados 
para la población.

Por lo tanto, los bajos niveles de desarrollo humano observados en los 
pueblos awajún y wampis durante el período de estudio pueden explicarse 
por una combinación de factores asociados tanto a la inversión pública 
como a las condiciones estructurales del territorio. Si bien la inversión en 
salud no muestra una contribución positiva al Índice de Desarrollo Huma-
no, este resultado no necesariamente implica que el gasto en dicho sector 
sea perjudicial, sino que podría reflejar limitaciones en su capacidad para 
traducirse efectivamente en mejoras del bienestar de la población. Entre 
estas limitaciones destacan la dispersión geográfica de las comunidades, las 
dificultades de acceso a los servicios públicos, la persistencia de brechas so-
ciales y territoriales, así como la necesidad de intervenciones más adaptadas 
a las características culturales de los pueblos indígenas. 

Del mismo modo, aunque la inversión pública en educación presenta 
una relación positiva con el desarrollo humano, su efecto resulta insuficiente 
para revertir las brechas históricas existentes. Esto se debe a que el desarrollo 
humano no depende exclusivamente de la magnitud de los recursos asignados, 
sino también de factores como la calidad y pertinencia de los servicios, las 
condiciones socioeconómicas de la población, la accesibilidad territorial y 
el reconocimiento de las particularidades culturales de los pueblos awajún 
y wampis . En este sentido, los resultados sugieren que las políticas públicas 
orientadas al desarrollo humano en territorios indígenas requieren no solo 
mayores niveles de inversión, sino también enfoques interculturales que 
respondan a las necesidades, formas de organización y dinámicas propias 
de estas poblaciones.

En el ámbito de la salud, los pueblos awajún y wampis conservan co-
nocimientos y prácticas tradicionales asociadas al uso de plantas medicinales 
y otros saberes ancestrales para la atención de diversas enfermedades. Estos 

408



Amazonía Peruana

conocimientos continúan desempeñando un papel importante en el cui-
dado de la salud dentro de las comunidades y forman parte de su sistema 
tradicional de atención sanitaria (Alvarado et al., 2023). Asimismo, estudios 
realizados en comunidades awajún y wampis han documentado la existen-
cia de concepciones propias sobre la salud, la enfermedad, el embarazo, el 
parto y el puerperio, las cuales se encuentran estrechamente vinculadas a su 
cosmovisión y prácticas culturales (Mayca & Medina, 2019). 

En este contexto, la atención en los establecimientos públicos de salud 
suele buscarse principalmente cuando los problemas de salud alcanzan ma-
yor gravedad o cuando los tratamientos tradicionales resultan insuficientes. 
Sin embargo, los servicios estatales de salud no siempre logran responder 
adecuadamente a las particularidades culturales de estas poblaciones, de-
bido a limitaciones en la incorporación de enfoques interculturales, el uso 
de las lenguas indígenas, el reconocimiento de las prácticas tradicionales 
de atención y la consideración de las formas de organización comunitaria 
propias de los pueblos awajún y wampis (Medina & Mayca, 2006). Estas 
limitaciones, sumadas a las barreras geográficas, la dispersión territorial y 
las dificultades de acceso a los establecimientos de salud existentes en la 
provincia de Condorcanqui, pueden reducir la efectividad de las inversiones 
públicas destinadas al sector salud y limitar su contribución al desarrollo 
humano de la población. 

En Condorcanqui, el acceso a las comunidades se realiza principalmente 
por rutas fluviales, y los precarios e inseguros centros de educación secundaria 
están ubicados en las comunidades más pobladas y cercanas al distrito. Esto 
dificulta aún más la continuidad de los estudios. Como explica el Minis-
terio de Educación (MINEDU, 2017), las grandes distancias geográficas 
y la dispersión de la población en la Amazonía obligan a los estudiantes a 
traslados fluviales prolongados y de alto riesgo, lo que debilita severamente 
la retención escolar en el nivel secundario. 

A estos desafíos geográficos se suman las actividades ilegales que captan 
a los jóvenes, contribuyendo así a la deserción. Al respecto, (Defensoría del 
Pueblo, 2022) ha advertido que la proliferación de economías criminales 
en las cuencas de los ríos de Condorcanqui altera el tejido social y empuja 
a los adolescentes fuera de las aulas. Esta problemática es corroborada por 
investigaciones periodísticas en la zona, las cuales demuestran que las redes 
delictivas dedicadas a la minería ilegal y al narcotráfico captan activamente 
la mano de obra de menores de edad mediante falsas promesas económicas, 
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provocando el abandono definitivo de sus trayectorias educativas (Ojo Pú-
blico, 2021).  

Los valores iniciales del desarrollo humano (0.1752-0.2535) IDH del 
periodo (2004-2019) respectivamente, reflejan un nivel de desarrollo ex-
tremadamente bajo, característico de regiones con altos niveles de pobreza 
monetaria, deficiencias en servicios básicos, acceso limitado a servicios de 
educación y salud, economías predominantemente de subsistencia; pero, 
también con distritos de alta concentración de pueblos indígenas. A pesar 
del crecimiento lento de IDH, ese valor sigue siendo bajo en comparación 
con estándares internacionales, nacionales y a nivel de provincias. Esto indica 
que Condorcanqui enfrenta importantes desafíos estructurales en términos 
de desarrollo humano, particularmente en las áreas rurales y comunidades 
indígenas.

9. Discusión 
El Índice de Desarrollo Humano (IDH), desarrollado por el Progra-

ma de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD), constituye uno 
de los indicadores más utilizados para medir el bienestar de la población a 
partir de tres dimensiones fundamentales: salud, educación e ingresos. Sin 
embargo, diversos autores han señalado que, al tratarse de un indicador uni-
versal, presenta limitaciones para representar adecuadamente las realidades 
socioculturales de los pueblos indígenas, cuyos modos de vida, formas de 
producción y concepciones de bienestar difieren de los parámetros conven-
cionales utilizados en su cálculo (CEPAL, 2014). 

En el caso de la provincia de Condorcanqui, el componente más reza-
gado corresponde al ingreso per cápita, cuya contribución al cálculo del IDH 
es significativamente menor que el promedio nacional. No obstante, este 
resultado debe interpretarse con cautela debido a que una parte importante 
de los medios de subsistencia de los pueblos awajún y wampis proviene 
del autoconsumo, la pesca, la caza, la recolección y la producción familiar, 
actividades que generan bienestar sin necesariamente traducirse en ingresos 
monetarios registrados por las estadísticas oficiales. En este sentido, indica-
dores basados exclusivamente en ingresos monetarios pueden subestimar las 
condiciones reales de vida de estas poblaciones (Gudynas, 2011)

Los resultados obtenidos deben interpretarse considerando las parti-
cularidades territoriales, sociales y culturales de los pueblos awajún y wam-
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pis. Estas poblaciones mantienen una estrecha relación con su territorio, 
sustentan parte importante de su economía en el aprovechamiento de los 
recursos naturales y desarrollan formas comunitarias de organización basa-
das en principios de reciprocidad y solidaridad. Por ello, aspectos como la 
seguridad territorial, el acceso a los recursos del bosque, la transmisión de 
conocimientos ancestrales, la cohesión comunitaria y el mantenimiento de la 
identidad cultural constituyen dimensiones fundamentales de bienestar que 
no son consideradas por el IDH (Banco Mundial, 2014). En consecuencia, 
los bajos niveles de desarrollo humano registrados en este estudio no nece-
sariamente reflejan de manera integral todas las dimensiones valoradas por 
estas poblaciones.

Asimismo, los resultados evidencian que la inversión pública en salud 
no presenta una contribución positiva al desarrollo humano de la magnitud 
esperada. Una posible explicación radica en que la efectividad de la inversión 
no depende únicamente del monto asignado, sino también de su capacidad 
para responder a las necesidades y características de la población benefi-
ciaria. En el caso de los pueblos awajún y wampis, diversos estudios han 
documentado la coexistencia de sistemas tradicionales de atención basados 
en conocimientos ancestrales y medicina tradicional con los servicios bio-
médicos estatales (Alvarado-Ibáñez et al., 2023). Sin embargo, la limitada 
incorporación de enfoques interculturales, las barreras lingüísticas, las difi-
cultades de acceso geográfico y la escasa articulación entre ambos sistemas 
de atención pueden restringir el impacto de las inversiones realizadas en el 
sector salud (OPS, 2017).

Por otro lado, la inversión pública en educación muestra una relación 
positiva con el desarrollo humano, aunque su efecto resulta insuficiente 
para revertir las brechas históricas existentes. Este resultado sugiere que 
el desarrollo educativo no depende exclusivamente de mayores recursos 
financieros, sino también de factores asociados a la calidad, pertinencia y 
accesibilidad de los servicios educativos. La evidencia disponible señala que 
la educación intercultural bilingüe constituye un elemento fundamental 
para mejorar los resultados educativos en contextos indígenas, debido a 
que fortalece el aprendizaje, la permanencia escolar y la valoración de la 
identidad cultural de los estudiantes (UNESCO, 2021). En consecuencia, 
la efectividad de las inversiones educativas depende no solo de la infraes-
tructura y equipamiento, sino también de la incorporación de contenidos, 
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metodologías y procesos pedagógicos acordes con la realidad lingüística y 
cultural de los pueblos indígenas.

En términos de política pública, los hallazgos sugieren la necesidad 
de avanzar hacia enfoques de desarrollo más pertinentes para los contextos 
indígenas amazónicos. Ello implica reconocer que el bienestar y el desa-
rrollo humano no pueden evaluarse exclusivamente mediante indicadores 
universales, sino que requieren incorporar dimensiones asociadas al territorio, 
la identidad cultural, los conocimientos ancestrales y las formas propias de 
organización social. Asimismo, las inversiones públicas en salud y educa-
ción deberían diseñarse desde enfoques interculturales que reconozcan las 
necesidades, aspiraciones y visiones de desarrollo expresadas por los propios 
pueblos awajún y wampis. Solo de esta manera será posible incrementar la 
efectividad de las intervenciones estatales y contribuir de manera sostenible 
a la mejora de las condiciones de vida de estas poblaciones.
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Resumen
Frente a las amenazas y vulneraciones de la Amazonía, la Iglesia ca-

tólica ha estado presente en la defensa y promoción de los derechos de 
los pueblos indígenas mediante nuevos mecanismos de incidencia política, 
con la finalidad de fortalecer su propia agencia. Se plantea así la formación 
de la red socioeclesial como nueva estructura transnacional a través de la 
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Red Eclesial Panamazónica (REPAM), plataforma que articula a grupos 
religiosos y pueblos indígenas de los países amazónicos para la politización 
de los problemas indígenas desde los propios territorios e insertarse así en 
el debate público. En ese sentido, el artículo analiza a esta organización a 
través de uno de sus instrumentos centrales para su labor, la Escuela de 
Derechos Humanos, y muestra cómo la configuración de esta iniciativa 
promotora de la agencia de los pueblos indígenas amazónicos establece un 
modelo organizacional novedoso que transforma el activismo transnacional 
asociado tradicionalmente al orden y la jerarquía hacia la horizontalidad y 
el respeto a la autonomía. Se muestra así que la REPAM se establece como 
espacio institucional de fortalecimiento de las resistencias indígenas que busca 
constituirse como alternativa frente al extractivismo desde los territorios. 
Palabras clave: iglesia católica, Red Eclesial Panamazónica, liderazgo in-
dígena, redes transnacionales, incidencia política

Abstract 
In the face of threats and violations against the Amazon, the Catho-

lic Church has been present in the defense and promotion of the rights 
of Indigenous peoples through new mechanisms of political advocacy, to 
strengthen its own capacity for action. This has fostered the formation of a 
socio-ecclesial network as a new transnational structure through the foun-
ding of the Pan-Amazonian Ecclesial Network (REPAM), a platform that 
connects religious groups and Indigenous people from Amazonian coun-
tries to politicize Indigenous issues from within their own territories and 
thus participate in the public debate. In this sense, the article analyzes this 
organization through one of its central instruments, the School of Human 
Rights, and shows how the configuration of this initiative, which promotes 
the capacity for action of amazonian indigenous peoples, establishes a new 
organizational model that transforms transnational activism, traditionally 
associated with order and hierarchy, toward horizontality and respect for 
autonomy. It demonstrates that the Panamazonic eclessial network (REPAM) 
establishes as an institutional space to strengthen Indigenous resistance, see-
king to constitute itself as an alternative to extractivism from the territories.
Keywords: catholic church, Pan-amazonic eclessial network, indigenous 
leadership, transnational network, political advocacy 
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1. Introducción
Durante los últimos años, la intensificación de las actividades extractivas 

ha causado daños irreparables en el territorio amazónico y graves violaciones 
a los derechos humanos de las comunidades indígenas que habitan en él. 
En este contexto de amenaza a sus condiciones de vida y supervivencia, se 
construye un proceso de acción colectiva desde la sociedad civil liderado por 
los propios afectados, para trasladar una serie de demandas de protección y 
defensa al sistema político institucional (Chiriff, 2022; Lucero, 2006; Yashar, 
2005). En ese sentido, los actores indígenas se constituyen en sujetos históri-
cos políticos con presencia activa en el debate público. Para ello, impulsaron 
diversos mecanismos de incidencia a lo largo de los años, lo que les permitió 
adquirir experiencia y relevancia como actores sociales. 

Con el auge de la globalización, la reforma del sistema internacional 
y la visibilización de las demandas de los pueblos indígenas, se establecen 
nuevas herramientas para la defensa de sus derechos. Así, el proceso de 
institucionalización de la “causa indígena” ha generado una serie de instan-
cias internacionales conformada por diversos foros e instituciones, en las 
que interactúan agentes sociales, elementos simbólicos, recursos jurídicos y 
estructuras de poder que sostienen su funcionamiento. El fortalecimiento 
de la organización de los pueblos indígenas como fuerza social y política 
permite consolidar un espacio de participación en estos organismos glo-
bales, lo que impulsa la creación de redes internacionales para sostener 
este trabajo de defensa y protección de sus derechos. De esta manera, se 
constituye un proceso de transnacionalización del movimiento indígena 
que adquiere visibilidad y genera incidencia a nivel internacional en estos 
nuevos espacios. 

Este proceso ha marcado una nueva configuración de las formas de 
organización indígena, con la emergencia de nuevos discursos que abren 
oportunidades y nuevos actores que les apoyan y les otorgan nuevas herra-
mientas para su acción. Entre ellos, uno de los que destaca es el rol de la 
Iglesia católica como aliada central de los pueblos indígenas. Inspirada en la 
5ª Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe del 
2007 en Aparecida, Brasil, la reflexión eclesial católica ha mantenido una 
preocupación ecológica y un llamado a la praxis desde el involucramiento 
eclesial en la causa indígena, desde iniciativas de acompañamiento realizado 
por comunidades de base hasta la participación institucional del Vaticano 
en las Conferencia de las Partes de la Convención de las Naciones Unidas 
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sobre el Cambio Climático (COP) con adhesión formal desde el 2022. Como 
fruto de este compromiso histórico eclesial, nace en el 2014 la Red Eclesial 
Panamazónica (REPAM), un espacio con una nueva forma de organización 
institucional: la red socioeclesial. Esta estructura busca articular diversos 
organismos sociales y eclesiales de la región panamazónica, en torno a una 
problemática común que se construye desde su presencia e interlocución con 
los pueblos originarios amazónicos en sus territorios, la cual trasciende las 
divisiones nacionales. A través de esta red, se ha consolidado una plataforma 
de acción transversal a nivel local, regional e internacional, y se ha constituido 
como eje central articulador del trabajo de la Iglesia católica para abordar 
la realidad de ocho países con territorio de ultramar que abarcan la selva 
amazónica de la región: Brasil, Bolivia, Perú, Ecuador, Colombia, Venezuela, 
Guyana, Guayana Francesa y Surinam. 

En este marco de emergencia y fortalecimiento de las redes transna-
cionales indígenas, el artículo propone analizar el funcionamiento de la 
REPAM con la finalidad de identificar las dinámicas de continuidad y 
cambio en la organización del activismo político indígena transnacional y 
sus consecuencias en la práctica política indígena. En ese sentido, el estudio 
examina el proceso de formación de la red eclesial y los instrumentos para 
su funcionamiento. Para ello, se ha realizado un proceso de reconstrucción 
de hechos mediante entrevistas personales a dirigentes clave y miembros 
de la organización de la red, así como la revisión de documentos oficiales 
y memorias de encuentros internacionales producidos en el marco de las 
actividades de la propia red. 

El artículo se divide en cuatro partes. La primera sección se enfoca 
en la reconstrucción del proceso de formación de la REPAM. La segunda 
parte desarrolla los principales resultados de estos procesos y profundiza en 
la práctica de los agentes sociales involucrados. La tercera analiza los resul-
tados de la praxis de la REPAM y sus implicancias para la organización de 
los pueblos amazónicos. Finalmente, se presentan las conclusiones. 

2. Constitución y estructura de la Red Eclesial Panamazónica (REPAM) 
La Red Eclesial Panamazónica busca recoger un proceso histórico de 

enraizamiento eclesial en la realidad amazónica, identificando las proble-
máticas centrales del territorio mediante el diálogo y la escucha con los 
pobladores indígenas. Se articula así un “proceso de construcción eclesial 
que se sustenta en la encarnación de la experiencia y de la vida entregada 
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desde el territorio, para poder fortalecerse y tener capacidades de incidir en 
ámbitos superiores. Es decir, es un proceso de abajo hacia arriba.” (REPAM, 
2014, p. 42). La formación de esta red transnacional nace entonces como 
una plataforma de articulación para conectar las diversas iniciativas locales 
de protección del territorio amazónico y defensa de los derechos de las 
comunidades indígenas con la práctica pastoral que diversos organismos y 
agentes eclesiales venían ya acompañando por muchos años, pero de for-
ma dispersa a lo largo de toda la panamazonía. A partir de estas vivencias, 
se identifican los problemas centrales de amenaza y violencia que afectan 
directamente a las comunidades amazónicas y los territorios que habitan, 
así como la insuficiencia y fragilidad de estas iniciativas implementadas. 
Por ello, surge la necesidad de fortalecerlas para sostenerlas y enfrentar este 
desafío de manera efectiva. En ese sentido, al identificar en este diagnóstico 
el grave estado de los derechos humanos en la Amazonía y la aceleración de 
estos desafíos con el auge del neoliberalismo, se reconoce la necesidad de 
definir una estrategia de acción conjunta de defensa y protección, propuesta 
directamente por los pueblos originarios afectados. 

Así, en septiembre de 2014 nace oficialmente la REPAM en un encuentro 
en Brasilia. Esta iniciativa ya se había propuesto anteriormente, impulsada 
desde el 2013 por el Departamento de Justicia y Solidaridad (DEJUSOL) de 
la Conferencia Episcopal Latinoamericana (CELAM), el cardenal Claudio 
Hummes, presidente de la Comisión para la Amazonía de la Conferencia 
Nacional de Obispos de Brasil (CNBB) y el Secretariado Latinoamericano 
y del Caribe de Cáritas –SELACC (REPAM, 2014). Sin embargo, dada la 
concordancia con el mensaje del Papa Francisco y su interés por impulsar 
el cuidado de la Amazonía; manifestado posteriormente en documentos 
eclesiales como la encíclica Laudato Si en el 2015 o Querida Amazonía en 
el 2020, y la convocatoria en el 2018 al Sínodo de la Amazonía; la REPAM 
encuentra en el inicio de su pontificado una ventana de oportunidad para 
su creación, e inclusive para su sostenimiento en el tiempo. 

La REPAM construye un modelo organizacional que parte de la di-
versidad de experiencias pastorales de la iglesia en la Amazonía y responde 
a las particularidades de cada una de ellas mediante la articulación conjunta 
presente en la fundación de la red. Ello resulta fundamental para el plan-
teamiento de acciones comunes viables y eficaces, unificando las diversas 
acciones dispersas ya existentes en el territorio, para una acción conjunta más 
sólida. Para este fin, se plantea como tarea principal el recojo de información 
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de las bases con los pueblos indígenas, con el objetivo de generar estrategias 
específicas de incidencia. Es decir, se busca conocer en profundidad la reali-
dad amazónica para actuar de acuerdo con sus necesidades y problemáticas. 

La red propone una estructura organizativa que busca promover la parti-
cipación y un funcionamiento dinámico. Para ello, se establecen los siguientes 
organismos: la Asamblea, el Comité Directivo, los Comités Nacionales, el 
Comité Ejecutivo y los núcleos temáticos. La asamblea es el órgano máximo 
de autoridad y se compone de las diversas instancias eclesiales de la red y 
aliados. El Comité Directivo está conformado por los representantes de las 
cuatro instituciones impulsoras de la red, los responsables de la REPAM 
en cada país y la Secretaría Ejecutiva. Es el órgano encargado de la coordi-
nación general de la red. Por su parte, los Comités Nacionales representan 
a sus respectivos países en los ámbitos regional e internacional y dinamizan 
el trabajo territorial en cada uno de ellos.

El Comité Ejecutivo está integrado por los secretarios ejecutivos de 
las cuatro instituciones eclesiales coordinadoras, asesores especializados y 
delegados especiales. Entre sus principales funciones se encuentran la re-
presentación de la red ante otras instancias institucionales, la gestión de 
recursos y el diseño de su plan de actividades.

Finalmente, los núcleos temáticos son equipos de trabajo conformados 
por miembros de la REPAM de acuerdo con sus áreas de interés o experiencia. 
Estos desarrollan acciones especializadas, proponen iniciativas vinculadas al 
quehacer de la red y contribuyen al cumplimiento de sus objetivos.

En la actualidad existen ocho núcleos temáticos: Comunicación para la 
transformación social, Derechos humanos e incidencia internacional, Iglesia 
en fronteras, Justicia socioambiental y buen vivir, Juventudes y Amazonía, 
Mujeres y Amazonía, Pueblos amazónicos y territorios y Red itinerante 
amazónica. Se presenta a continuación el organigrama de la REPAM. 
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Figura 1. Organigrama de la REPAM

Fuente: Elaboración propia, a partir de la Memoria del Encuentro Fundacional (2014)

La estructura de la REPAM busca desarrollar la capacidad de tender 
puentes con diversos espacios eclesiales y otros ámbitos civiles o políticos, 
articular procesos conjuntos y trazar horizontes comunes. Ello genera una 
nueva praxis de trabajo y organización en la Amazonía. Esta propuesta 
integradora aterriza los espacios de colaboración para incluir y no deshacer 
las acciones de trabajo previas que ya se vienen realizando, y además genera 
una dinámica horizontal y simétrica en su funcionamiento. 

Otro aspecto importante de la organización de la red es su composición 
(véase fig. 2). Como se mencionó anteriormente, la REPAM está formada 
principalmente por actores pertenecientes a la iglesia, quienes le otorgan una 
impronta eclesial marcada por una lectura de la realidad basada en una serie 
de valores presentes en la doctrina social de la iglesia. No obstante, en la red 
también se incorpora a otros actores no eclesiales que comparten la misión y 
los valores fundacionales de la red, comprometidos a contribuir y fortalecer 
esta tarea de defensa. En la REPAM participan diversos miembros actores 
locales e internacionales de diversos ámbitos (academia, política, sociedad 
civil) que tienen presencia en el espacio público y trayectoria reconocida: 
ONG, universidades, organizaciones sociales, instituciones de cooperación 
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internacional y otros organismos que asumen la causa indígena desde la 
sociedad civil. 

Asimismo, destaca la presencia de actores indígenas y no indígenas en 
la red. Si bien la iniciativa es impulsada inicialmente por agentes eclesiales 
no indígenas, el reconocimiento del liderazgo indígena y la lucha histórica 
sostenida por ellos integra a estos actores a la red como protagonistas de la 
misión y centro de su acción. Así, la revisión de la composición de la RE-
PAM evidencia la pluralidad de sus miembros, marca la identidad de la red 
y establece un vínculo entre la espiritualidad cristiana y el cuidado ecológico. 
Ello define su línea de acción. 

La visión de la red articula tres niveles que parten de lo local y culmi-
nan en la dimensión internacional. Ello surge del interés por visibilizar la 
cuestión indígena desde su posición de influencia en el sistema internacional 
como organización eclesial. Por ello, esta red se constituye en puente de in-
termediación entre la institucionalidad internacional, nacional y los diversos 
grupos de la sociedad civil presentes en la Amazonía, como se observa en 
el siguiente gráfico. 

Figura 2. Composición de la REPAM

Fuente: REPAM (2014)
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Para aterrizar la acción de la red, se plantean 4 ejes de acción que 
consolidan su actividad: la comunicación política estratégica, los pueblos 
indígenas y vulnerables, la investigación y la incidencia internacional desde 
los derechos humanos. Desde estos ejes, la REPAM enfoca su acción en la 
visibilización y consolidación de los pueblos indígenas como agentes polí-
ticos, identificando sus problemáticas y buscando posicionar sus demandas, 
necesidades y propuestas en la agenda pública. Así, se establece como centro 
la protección de los derechos de los pueblos indígenas como principales 
protectores ambientales y defensores de sus territorios. 

3. Funcionamiento e instrumentos de acción de la REPAM
La propuesta organizativa constituye la defensa de los derechos indíge-

nas en el núcleo transversal de toda la acción de la red y se posiciona como 
tema central de toda su estructura organizativa, para transformar la realidad 
amazónica mediante la acción ciudadana y la defensa de los derechos hu-
manos. Se reconoce la importancia jurídica del derecho como herramienta y 
mecanismo de protección, así como el manejo y uso de estos conocimientos 
para generar incidencia. Además, se identifica como requerimiento el forta-
lecimiento de la formación política y el apoyo a la sociedad civil organizada. 

Tras este análisis, se crea al año siguiente la Escuela de Derechos Hu-
manos (EDH), una herramienta formativa que busca generar un espacio 
de compartir de experiencias para el acompañamiento y la formación de 
estrategias conjuntas de protección ante la vulneración de derechos humanos 
en las comunidades amazónicas. Debido a este elemento articulador que 
presenta la EDH, para adentrarse en el funcionamiento de la REPAM, el 
estudio se enfoca en la EDH como instrumento de acción principal de la red. 

La EDH establece una propuesta formativa basada en 4 pilares cen-
trales: la narración de la realidad, la interrelación de los DDHH, el análisis 
jurídico y propuestas de políticas públicas y normativas. Así, se parte desde 
la escucha de la vivencia comunitaria de la vulneración de sus derechos y 
culmina en un ejercicio propositivo para la transformación de la realidad y 
reparar los daños que se viven en ella (REPAM, 2018). Se establece para 
ello una metodología participativa que propone un proceso analítico de la 
realidad desde los mismos actores, evaluando sus posibilidades de transformar 
esta realidad y fortalecer sus capacidades para conseguirlo. 

Respecto a los aspectos técnicos y logísticos de la Escuela relacionados 
con los actores involucrados en el proceso de implementación, se puede decir 
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lo siguiente. En primer lugar, es importante mencionar que la Escuela pre-
senta una convocatoria dirigida a personas con un perfil específico, un nivel 
de legitimidad y capital social a nivel local ya adquirido, y que presentan 
un caso concreto de vulneración de derechos que buscan denunciar. Para 
ello, la convocatoria se realiza mediante la formación de duplas compuestas 
por el líder comunitario amazónico y un agente pastoral que lo convoca a 
participar de la escuela y lo acompaña durante todo el desarrollo del proceso 
de defensa en el territorio. Esta propuesta permite realizar un seguimiento 
personalizado a cada participante, desarrollando cada caso presentado desde 
su raíz. Asimismo, con representatividad local, el participante cuenta con 
apoyo en todo el proceso de denuncia al cual se busca llegar al final de la 
etapa formativa y permite replicar todo el conocimiento y herramientas 
prácticas con los demás miembros de su comunidad, generando un proceso 
de aprendizaje colectivo. 

Otro eje de la EDH es la generación de alianzas entre los actores ecle-
siales y otros actores políticos con un fuerte peso institucional. Una de estas 
vinculaciones clave es el convenio de la red con la Comisión Interamericana 
de Derechos Humanos (CIDH). La coordinación con este actor institucional 
genera un canal de acceso directo y con influencia de los pueblos indígenas 
para la atención de sus necesidades. De igual manera, esta articulación brinda 
acceso a diversos recursos que complementan y potencian las estrategias y la 
organización desarrolladas colectivamente en las mismas comunidades para 
hacer frente a estos agravios sistemáticos a los que se enfrentan cotidianamente.

Como producto final, la Escuela elabora un Informe Regional sobre 
las Violaciones de Derechos Humanos que recoge todos los casos desa-
rrollados durante el programa formativo. A partir de ello, se presentan una 
serie de recomendaciones para proceder en cada caso concreto. Se realiza 
entonces una sistematización de las experiencias, junto con una propuesta 
de solución. Así, se establece un proyecto de acción concreto orientado hacia 
las estructuras institucionales para transformar su realidad desde su propia 
experiencia ciudadana, siendo protagonistas de este proceso. 

4. Contribuciones de la EDH desde la experiencia práctica de los actores 
A través de sus 4 ediciones, la EDH ha logrado establecer espacios de 

formación, articulación y participación que ha permitido generar incidencia 
a distintos niveles: internacional, nacional y local. Estos procesos han contri-
buido al cumplimiento de los compromisos de la REPAM en su conjunto con 
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el cuidado de la casa común y transformar las prácticas pastorales y sociales 
panamazónicas desde la ecología integral. A continuación, se muestran los 
frutos de esta propuesta de la red para la acción e incidencia. 

El programa formativo de la escuela ha permitido, en primer lugar, 
construir un proceso de reconocimiento y fortalecimiento del elemento co-
munitario mediante recursos simbólicos. Laura Milagros, participante de la 
tercera edición de la EDH del Vicariato de Puerto Maldonado, Perú, afirma: 
“Al conocer los casos pude comprobar lo difícil que es la realidad a la que se 
enfrenta cada uno aquí, una realidad que a veces sólo imaginamos. Espacios 
como éste ayudan a fortalecer los grupos humanos y a que nuestras voces 
sean escuchadas". En ese sentido, el enfoque colectivo para el aprendizaje ha 
permitido a los líderes indígenas identificar aspectos comunes que no se dan 
únicamente en su territorio o en su país, y reconocer y tomar conciencia de 
una visión regional y global. Como enfatiza la coordinadora de Incidencia 
Internacional de la REPAM: “[...] no es el caso de Perú, Ecuador o Bolivia, 
sino que los casos que van a la escuela son uno ya, entonces los indígenas 
ya ven el caso de todos como propio”. El intercambio de experiencias que 
construye este espacio permite consolidar una identidad panamazónica con 
una visión común y afín, al observar que los desafíos a los que se enfrentan 
cotidianamente no son sólo individuales, sino compartidos como amenazas 
presentes en toda la Amazonía. Ello impulsa la urgencia de actuar frente 
a estas amenazas de manera conjunta. Se reconoce así que la colectividad 
permite generar una respuesta con mayor fuerza, superando la dispersión 
geográfica que generan acciones debilitadas. 

Otro de los aportes de la REPAM ha sido la participación en espacios 
internacionales tanto en la Organización de las Naciones Unidas (ONU) 
como en la Organización de los Estados Americanos (OEA). La REPAM 
ha participado durante los últimos 6 años del Foro de Naciones Unidas 
para la Cuestión Indígena en Washington, donde grupos de entre 5 y 6 
representantes líderes han podido entablar diálogos con figuras internacio-
nales de alto nivel como el Relator Especial para las Cuestiones Indígenas. 
Todos los años, al finalizar la etapa formativa de la Escuela desde el 2017, 
una delegación de la REPAM protagonizada por los líderes indígenas asiste 
a este espacio para presentar y denunciar sus casos de vulneración ante los 
Estados de la ONU. 

Un grupo de líderes egresados de la EDH ha presentado sus casos 
acordes con las temáticas establecidas en cada sesión anual del Foro. Entre 
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ellas se encuentran Jeremías Mura, del pueblo Mura (Brasil); Verónica Grefa, 
del pueblo kichwa, y Elvira de Jesús Arévalo Ordóñez, de la comunidad de 
Tundayme (Ecuador); así como Alberto Ynuma, del pueblo amahuaca, y 
Augustina Mayán Apikai, del pueblo awajún, en representación del Perú 
(REPAM, 2021).

Se ha contado además con la participación de los Relatores Especiales 
de Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas: Victoria 
Tauli-Corpuz (2018-2020) y Francisco Cali (2020-2024). Desde el equipo 
técnico de la REPAM, se han podido entablar audiencias especiales con 
esta figura de gran relevancia, para presentarles la gravedad de la situación 
e impulsar desde estos organismos internacionales intervenciones, garanti-
zar la implementación de los derechos indígenas establecidos en la ley y la 
participación de los líderes indígenas en los espacios de decisión.  

Así también, se han llevado a cabo audiencias ante la CIDH para el 
traslado de demandas de las comunidades amazónicas. Con los informes 
y sistematización de los casos se construyen procesos de denuncia para ser 
presentados ante la CIDH. Se busca así el fortalecimiento de denuncias de 
los pueblos indígenas acompañando en el proceso jurídico de las mismas, 
y presentar las recomendaciones propuestas por ellos como resultado del 
proceso formativo.

Asimismo, otro elemento fundamental posibilitado por la REPAM 
es la promoción de liderazgos inclusivos y representativos a partir de todos 
los conocimientos técnicos y herramientas prácticas promovidas con todos 
los participantes. Desde la coordinación de la EDH se indica lo siguiente: 
“Algunos líderes que han pasado por la Escuela tienen ahora cargos inte-
resantes en distintos espacios: están a cargo de áreas de derechos humanos 
en espacios muy fuertes de la Iglesia. Por ejemplo, en el CELAM tenemos 
una compañera que es parte del área de derechos humanos. En otros países 
también son responsables de áreas de derechos humanos. (La formación) les 
ha ayudado mucho a nivel profesional para asumir responsabilidades [...]. 
La escuela les ha ayudado a hacerse visibles, manteniendo contactos con 
otros agentes.”  Se establece en ese sentido un ejercicio de autorrepresen-
tación que posiciona a los pueblos indígenas como actores que influencian 
el debate público y que están presentes en la toma de decisiones. En este 
proceso, el papel de los agentes pastorales es clave, pues identifican que su 
rol acompañante permite a las comunidades ser sus propios portavoces. Así 
lo afirma uno de los miembros de las duplas que participa en el programa 
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formativo: “Somos personas que empoderamos a las comunidades para que 
ellas puedan presentar sus casos. Los acompañamos en este proceso como 
parte técnica, y ellos son los voceros de sus propias comunidades. Demanda 
más tiempo, pero cuando se presentan ante una institución, ya tienen un 
esquema de cuáles son sus prioridades”. De esta manera, se evidencia que 
la formación recibida contribuye a los líderes indígenas al desarrollo de 
sus capacidades de representación, negociación y liderazgo, fortaleciendo el 
ejercicio de su agencia política.  

Este resultado también ha impulsado el fortalecimiento de la autono-
mía indígena. El comité directivo que lidera esta iniciativa ha incorporado 
a los propios líderes indígenas en esta tarea, buscando en el mediano plazo 
transferir completamente esas funciones a ellos. La coordinadora del equipo 
de incidencia internacional explica: “Yo he participado en todas las escuelas 
dando el módulo de incidencia política. En la tercera y en la cuarta escuela, 
la idea es que alguna de las personas egresadas de la escuela sea la que im-
parta; en la cuarta escuela, ya no estaría impartiendo el módulo, sino una 
persona que ha sido formada por las escuelas”. La coordinadora actual de la 
escuela añade: “Yo he sido parte de la primera edición de la escuela”. Esta 
asunción de funciones constituye a la EDH en un instrumento de autoges-
tión indígena. En ese sentido, la REPAM se convierte en una herramienta 
de organización y acción protagonizada y liderada por los indígenas para la 
defensa de sus propios intereses, en colaboración con los agentes eclesiales 
en el territorio panamazónico. 

5. Aportes de la REPAM para el activismo político indígena transnacional 
A partir de los frutos visibles de la REPAM destacados en el apartado 

anterior, se analiza la labor de la red y la relevancia de sus aportes para el 
activismo político indígena transnacional. 

Como red transnacional, siguiendo a Keck y Sikkink (1998), a partir 
de la vinculación de actores internacionales y nacionales con valores com-
partidos centrados en la defensa de los pueblos amazónicos, la REPAM 
configura un acceso a canales con amplia capacidad de influencia que no 
podrían obtener por sí solos, para presionar y garantizar su cumplimiento 
en el territorio panamazónico, tanto a nivel internacional como en sus re-
percusiones nacionales. Para ello, se establece un relacionamiento conjunto 
entre todos los actores de la red, quienes, excluidos del sistema formal, 
construyen estrategias de cooperación para el ingreso de sus demandas al 
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sistema y defienden estos intereses comunes para ser atendidos y obtener 
respuestas a sus problemáticas.

En el espacio de intercambio y articulación que promueve la red, destaca 
la relación de los pueblos amazónicos con los agentes eclesiales. A partir de 
la experiencia compartida y el acompañamiento a los procesos de luchas por 
la defensa del territorio, los actores eclesiales reconocen y cuestionan el rol 
de subordinación de los pueblos indígenas en el sistema político. Además, 
reconocen la fuerza institucional que provee la iglesia para fortalecer su ac-
ción política. Por ello, se establece un relacionamiento basado en el diálogo 
y horizontalidad, donde los miembros eclesiales ponen a disposición sus 
recursos, estrategias y discursos de la causa indígena para fortalecer la acción 
política de los actores indígenas en defensa de sus derechos y cumplimiento 
de la normativa internacional de sus estados nacionales. Siguiendo el anuncio 
profético de la Iglesia y el llamado a promover la igualdad y la dignidad hu-
mana, propio de su identidad cristiana, los actores eclesiales se constituyen en 
agentes intermediarios y asumen un rol de enlace que conecta los liderazgos 
indígenas y los tomadores de decisiones. Frente a estas disparidades de poder 
que se reproducen en algunos casos entre estos agentes mediadores (Cheng 
et al., 2021), estas nuevas prácticas de los agentes eclesiales transforman las 
dinámicas tradicionales en la Amazonía, marcadas por el colonialismo y las 
relaciones de poder asimétricas, hacia nuevas formas de ejercicio de poder 
desde el servicio. 

En ese sentido, este modelo de red socioeclesial genera nuevas insti-
tuciones y prácticas políticas en la Amazonía que rompen con el ciclo de 
reproducción de las prácticas coloniales que persisten en la actualidad. Este 
cambio es fundamental para el activismo transnacional indígena pues per-
mite establecer una vía para el ejercicio pleno de sus derechos formales, con 
herramientas que fortalecen sus capacidades de liderazgo e incidencia para 
sostener su organización. Esta estructura permite a los pueblos indígenas 
fortalecer su posicionamiento en el espacio público global e insertarse como 
actores protagonistas en la toma de decisiones. Así, la configuración de la 
REPAM establece un modelo institucional que genera implicancias no solo a 
nivel organizacional sino también a nivel político, pues rompe con jerarquías 
de poder y abre posibilidades de una distribución más equitativa y horizontal 
a través de nuevas dinámicas y relacionamiento entre los actores sociales de 
la red. Estos aportes impactan a nivel eclesial, enriqueciendo la reflexión 
teológica y pastoral con las experiencias y cosmovisiones amazónicas (López, 

428



Amazonía Peruana

2025). La reconfiguración de estructuras y el cambio de relacionamiento 
hacia una dinámica horizontal plantea una recomprensión de la cuestión de 
la autoridad en la iglesia. Estos alcances y reflexiones nutren la comprensión 
del proceso sinodal de la iglesia y el camino de conversión eclesial, y permiten 
asumir su compromiso profético en el mundo. 

Siguiendo el paradigma eclesial de encarnación territorial, la iglesia asu-
me la agenda panamazónica y adquiere una presencia activa para posicionar 
estas demandas en la esfera pública (Lucar, 2022). La REPAM surge como 
resultado de la formalización de estas dinámicas de articulación tejidas en el 
territorio ya existentes, que recogen y construyen una agenda y ruta de acción. 

Al construir una dinámica organizacional que parte de un enfoque 
territorial y comunitario, la praxis de la REPAM pone en el centro a los 
pueblos indígenas como actores políticos vulnerados. Este aspecto distin-
gue el trabajo de la REPAM de otras redes transnacionales. Esta red no 
se constituye como portavoz de los pueblos indígenas, sino como canal de 
visibilización en la esfera global de las demandas que nacen de los mismos 
pueblos indígenas. En ese sentido, se establece como una institución para 
la incidencia política de las demandas de defensa de los derechos de los 
líderes indígenas, donde se colocan como actores protagonistas con poder 
de decisión. La novedad de esta forma de organización es la constitución 
de un espacio que potencia a los actores indígenas para actuar globalmente, 
respetando su cosmovisión y epistemologías como elementos centrales de 
esta praxis. Así, se logra superar “la invisibilización de los propios dirigentes” 
(Morillo, 2018, p. 69), ampliando su marco de acción y fortaleciendo su nivel 
de agencia, es decir, su capacidad de autodeterminación.

La REPAM entonces se consolida como una herramienta que brinda 
fuerza organizacional provista por una institucionalidad eclesial ya consolidada 
para la movilización e incidencia indígena. Este aporte es fundamental para 
la constitución de los pueblos indígenas como sujetos políticos, brindándoles 
una serie de herramientas prácticas que promueven su incidencia política en 
el espacio público. Esto permite fortalecer, por un lado, su participación, y 
por el otro, su protagonismo en las tomas de decisiones, asumiendo cargos 
y adquiriendo derecho a voto en algunas instancias internacionales. Este 
proceso facilita el acceso a los pueblos indígenas al marco institucional legal 
y político necesario para la resolución de sus demandas como ciudadanos, 
pero al que se encuentran limitados debido a las brechas existentes para su 
ejercicio político. Por ello, el desarrollo de esta nueva estructura abre una 
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ventana de oportunidad a los pueblos amazónicos que permite posicionar 
sus capacidades de negociación y amplía sus mecanismos de acción dentro 
de las dinámicas institucionales del sistema. 

Asimismo, el establecimiento de esta nueva forma de organización 
impulsa nuevas formas de representación en el activismo transnacional. La 
dimensión formativa que impulsa la estructura permite el desarrollo de una 
representación de los liderazgos indígenas en clave de capacidades y autono-
mía. Las herramientas técnicas y prácticas que se les brindan a los liderazgos 
indígenas fortalecen el ejercicio de su agencia política para elegir su propio 
camino de vida, influir en su entorno y ser agentes de cambio, siguiendo 
el enfoque de capacidades de Amartya Sen (2000). La aplicación de este 
enfoque de desarrollo humano aterrizado en una estructura organizacional 
como la REPAM permite operativizar estos elementos abstractos y pasar 
del plano metafísico a lo concreto, impactando directamente en el proceso 
de organización de las comunidades amazónicas y sus condiciones de vida. 

6. Conclusiones 
A partir del estudio del caso, se presentan las siguientes conclusiones. 

En primer lugar, se muestra que la REPAM se posiciona como un nuevo 
modelo organizacional que recoge las diversas experiencias de lucha por el 
territorio y las institucionaliza en un espacio. La praxis de la REPAM impulsa 
una estructura que busca superar la lógica de poder que invisibiliza a las 
comunidades amazónicas y lo redistribuye en beneficio suyo, descentraliza 
la autoridad y permite recuperar la presencia de los movimientos sociales 
indígenas con nuevos mecanismos de incidencia a una mayor escala. Este 
proceso transforma la dinámica tradicional de transnacionalización del ac-
tivismo político indígena mediante una nueva estructura gubernamental 
basada en un poder alternativo que incentiva nuevos liderazgos y promueve 
su capacidad de agencia. Se promueve así una transformación del orden 
internacional con la participación de los pueblos originarios amazónicos 
y el reconocimiento de su liderazgo, sus saberes y sus propias formas de 
organización local. Partiendo de este proceso, las REPAM de cada país per-
miten conectar las realidades locales particulares y traer esas especificidades 
al nivel internacional para que se tomen en cuenta y puedan responder a 
esta diversidad. 

La constitución de la REPAM además muestra la relevancia de la par-
ticipación de las bases en un proceso de formación institucional. El punto 
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de partida de la realidad concreta de los territorios, el diagnóstico de las 
prioridades y la escucha de los actores locales han permitido sostener esta 
organización en el tiempo y generar sus resultados positivos. El proceso de 
construcción de abajo hacia arriba no sólo genera una inversión en las diná-
micas de poder, sino que al dialogar con la realidad social permite establecer 
una institucionalidad y normatividad eficaz que responde a sus desafíos. 
Esto brinda a la estructura formal herramientas para el cumplimiento y 
seguimiento de sus objetivos y superar la formalidad de papel. 

La dimensión transformativa y estructural que se propone desde este 
instrumento institucional coloca a la REPAM como una corriente de resis-
tencia desde la rama eclesial frente al sistema extractivista que opera en la 
Amazonía, brindando apoyo político a los pueblos indígenas como actores 
políticos centrales en la defensa de sus territorios y estableciendo un modelo 
alternativo a partir de las experiencias locales de resistencia. Esta misión 
responde a los procesos eclesiales en los que el servicio y la construcción 
de una iglesia con rostro amazónico cobran una centralidad en el debate 
eclesial, en sintonía con la Encíclica “Laudato Si” y la exhortación apostólica 
“Querida Amazonia”

La construcción de esta plataforma ha permitido generar conexiones 
entre actores con el mismo propósito y fortalecer la acción colectiva organi-
zada por la defensa de derechos indígenas y cuidado del territorio amazónico 
mediante el compartir de recursos. La base organizativa del proceso ha 
permitido generar avances progresivos significativos que se han destacado 
como resultado de las acciones de incidencia. En definitiva, este modelo 
organizacional reconfigura el activismo transnacional tradicional con nuevos 
mecanismos de incidencia, formas de organización desde la autorrepresen-
tación indígena y una recomprensión del poder como servicio que establece 
nuevas formas de relacionamiento y transforma el orden social vigente. 

Estos aportes sociales también inciden en la comunidad eclesial. La 
REPAM ha desempeñado un papel fundamental en la respuesta eclesial 
al clamor de la tierra y, como se detalló anteriormente, ha sido la imagen 
visible de la Iglesia amazónica en su territorio. Desde la perspectiva de la 
territorialidad amazónica, se desarrolla una identidad eclesial panamazónica 
que refleja la riqueza cultural, étnica y geográfica de la región. 

Desde la perspectiva eclesial, la praxis de la REPAM ha contribuido 
significativamente al quehacer sinodal de la Iglesia. El modelo estructural 
que propone la REPAM promueve una distribución más equitativa del poder 
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y la consolidación de una autoridad descentralizada en la Iglesia. Asimismo, 
la transformación de estructuras impulsada por la red pone en el centro la 
superación del clericalismo y ruptura de jerarquías, así como la necesidad 
de estructuras eclesiales flexibles y colaborativas que permitan una mayor 
adaptabilidad a las realidades locales, y por ende una acción pastoral más 
efectiva. 

Esta propuesta de trabajo muestra el potencial transformador de la 
Iglesia. Al estar presente en los territorios más olvidados y vulnerables, como 
la Amazonía, la Iglesia se convierte en un agente de cambio, promoviendo la 
justicia social, la dignidad humana y el respeto a la creación. Este modelo ha 
impulsado la formación de otras redes de la Iglesia católica en diversas partes 
del mundo, como la Red Eclesial Ecológica Mesoamericana (REMAM) 
y la Red Eclesial Gran Chaco y Acuífero Guaraní (REGCHAG), ambas 
presentes en la zona centroamericana del continente. Así, esta propuesta 
eclesial brinda un nuevo modo de ser iglesia y nuevos marcos de acción para 
comprender y realizar la misión de la iglesia, respondiendo a los desafíos 
que enfrentamos en la actualidad. En ese sentido, este modelo eclesial abre 
nuevos signos de esperanza para el mundo de hoy. 
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Pita Zilbert, Renato. El sueño del tigre achuar. Testimonio y 
recuerdos del líder indígena Tomás Maynas Carijano. Lima: 
Grupo Internacional del Trabajo sobre Asuntos Indígenas 
(IWGIA), 2024.

Es innegable el reciente interés por publicar testimonios biográ-
ficos o autobiográficos de personajes vinculados a pueblos originarios 
de la Amazonía (Tabo 2008, Díaz Peña, H. L.et al 2017, Chanchari 
y Badani 2020, Casanto et al. 2022, Tuesta y Cárdenas 2022). Uno 
de los principales objetivos de estos textos es dar a conocer la voz 
de los verdaderos protagonistas de una historia indígena que se está 
develando recientemente. Las estrategias discursivas son variadas, no 
siempre hay una sola; unas predominan más que otras y utilizan un 
enfoque interdisciplinario (historia, etnografía, etnohistoria, litera-
tura), siempre con la ayuda de intermediarios que provienen de las 
ciencias sociales o de la literatura. 

El surgimiento de estos textos inicia cuando Wroughton (1953) 
relató la vida de un kakataibo en Bolívar Odicio, el cashibo civilizador. 
Posteriormente Eakin (1980) publicaría Nuevo destino: The life story of 
a Shipibo bilingual, la biografía sobre un profesor bilingüe shipibo, el 
antropólogo Fernández (1986) aportó Para que nuestra historia no se 
pierda: testimonio de los ashaninca y nomatsigenka sobre la colonización 
de la región Satipo-Panago donde la historia de estos pueblos arawak 
es el centro de la obra seguido de  War of Shadows (1993) junto con 
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Michael Brown, en una versión inglesa, que recientemente ha visto 
una segunda edición, ahora en castellano (2024).

Una serie de autobiografías de líderes asháninka y nomatsigenka 
apareció editada por Hanne Veber (2009). Sin embargo, no hay tra-
bajos sobre historias de vida de mujeres, salvo Koshi Shinaya Ainbo, El 
testimonio de una mujer shipiba de Valera y Valenzuela (2005). Luego, 
quien, junto con su hijo, el sociólogo Héctor Sueyo (2018), dan a 
luz a uno de los documentos autobiográficos más notables sobre el 
pueblo harakbut: Soy Sontone. Memorias de una vida en aislamiento. 
Es en el marco de esta tradición testimonial amazónica donde se 
sitúa Pita Zilbert quien cuenta con una experiencia sostenida en el 
contexto de las luchas indígenas en esa zona en la Amazonía, a las 
que ha acompañado en los últimos años desde diferentes plataformas 
con El sueño del tigre achuar. Testimonio y recuerdos del líder indígena 
Tomás Maynas Carijano (Pita Zilbert, 2024), obra que continúa el 
esfuerzo por registrar las memorias indígenas desde la voz de sus 
propios protagonistas.

A modo de crónica histórica la obra aborda la vida de Tomas 
Maynas Carijano, líder achuar, con base en entrevistas hechas a quie-
nes conocieron al líder: parientes, colegas o solo comuneros, el libro 
se organiza en diecisiete breves secciones. Está precedido por una 
introducción escrita por Alberto Chirif, un prólogo del autor, glosario, 
álbum fotográfico y bibliografía. 

Tomás Maynas Carijano desempeñó un papel fundamental en la 
resistencia del pueblo achuar frente a la explotación petrolera iniciada 
en sus territorios desde la década de 1970. Participó activamente en 
la defensa de los derechos territoriales de su pueblo y contribuyó a 
la formación de nuevas generaciones de líderes que continúan esta 
lucha en la actualidad. Su trayectoria es especialmente recordada por 
haber encabezado las movilizaciones achuar en los lotes 1AB y 8, las 
cuales culminaron con la firma del Acta de Dorissa en 2006, un hito 
en las negociaciones entre las organizaciones indígenas, el Estado y 
las empresas petroleras.

El autor organiza los testimonios a través de varias voces: hijas o 
hijos del apu, nietos, y destacados miembros de la comunidad achuar 
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e incluso la voz del mismo líder en una breve entrevista. Muchos 
aspectos de su vida son recordados por familiares cercanos o dirigentes. 
Algunos testimonios han sido tomados en la lengua original, con la 
mediación de traductores. Hombres y mujeres prestan su voz y sus 
recuerdos para preservar la memoria de quien defendió a su pueblo 
y quien diera al mundo una muestra del valor del ethos achuar. 

La importancia de los sueños es uno de los ejes articuladores 
en esta crónica donde aparecen innumerables veces. El libro po-
dría ser catalogado como una crónica testimonial, pues los discursos 
provienen de la memoria personal de los entrevistados que luego se 
complementan con el valioso archivo fotográfico que aparece al final 
del libro. Los achuar ubican sus territorios en la provincia Datem del 
Marañon, región de Loreto en el Perú. Son conocidos como Shuar 
en el Ecuador. Se reconocen a sí mismos como ‘gente de la palmera 
aguaje’. Viven en las orillas de los ríos Huansaga, Manchari, Huitoyacu, 
Pastaza y sus afluentes; sin embargo, aquellos que viven en las orillas 
del río Corrientes también se autodenominan shiwiar. Ellos hablan 
una lengua que lingüísticamente es clasificada en la familia jíbaro. 
Es preciso notar que el vocablo “jíbaro” es una voz ajena al pueblo y 
que más bien tiene una connotación negativa que ha sido desterra-
da del uso en distintos congresos indígenas. Esta lengua originaria 
presenta variedades regionales: achuar del río Pastaza y shiwiar del 
río Corrientes o achuar del río Corrientes (MINEDU, 2013). La 
lengua achuar (ISO: acu), cuenta con alfabeto oficializado en el 2015. 

El libro se abre con un extenso texto introductorio de Alberto 
Chirif, en el que se ofrece un recuento histórico del pueblo achuar 
sustentada en abundante información documental. Chirif llama al 
pueblo achuar o “achuares”, esta última es la voz castellanizada, cuyo 
uso es discutible pues, por ejemplo, los awajun no se pluraliza. 

Inicia con la llegada de los españoles en el siglo xvi, los misio-
neros y su posterior fracaso en la región. Continúa con el relato en 
el periodo republicano, donde se describe como los Achuar fueron 
usados como mano de obra barata en actividades extractivistas li-
deradas por colonos que arrasaron con los recursos naturales de la 
región. Seguidamente, destacan tres periodos: otra fase extractivista 
llevada a cabo por colonos, el conflicto con el Ecuador en la cuenca 
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del Napo y del Pastaza y en la década del 70, el descubrimiento del 
petróleo en la zona de los ríos Corrientes y Pastaza. 

El apu Maynas fue actor importante de toda la lucha hecha por 
los Achuar para que las empresas OXY y PetroPerú reconozcan los 
daños ambientales hechos a su territorio   después de tantos años de 
explotación. Es conocido el hecho de que Maynas Carijano en el 2007 
viajó juntamente con nueve líderes miembros de la FECONACO 
(Federación de Comunidades Nativas del Corrientes) a los Estados 
Unidos para denunciar a la Occidental Petroleum Corporation y a 
la Occidental Peruana Inc.

Cada una de las diecisiete secciones del libro lleva subtítulos 
sugerentes, poco frecuentes en este tipo de publicaciones. Los ca-
pítulos son breves y están escritos en un estilo narrativo sencillo 
que conserva la oralidad de los testimonios recopilados, uno de los 
principales aciertos de la obra.

Uno de los objetivos de la publicación era ser entregado a co-
munidades, escuelas, bibliotecas regionales y también a centros de 
educación superior como la Universidad de la Amazonía Peruana. 
Según señala el autor, la presentación del libro, realizada en agosto 
de 2024, tuvo lugar en Nueva Jerusalén, la comunidad de origen de 
Tomás Maynas.

Si bien el libro reúne la trayectoria del apu Maynas, no todos 
poseen el mismo peso dentro de la economía argumentativa de la 
obra. A continuación, se comentan aquellos capítulos que resultan más 
significativos para comprender el aporte central de este testimonio: 
la articulación entre la actividad onírica, la defensa territorial y la 
construcción de una memoria colectiva achuar. 

“La lucha, la visión y el sueño”, relata la toma de un yacimiento 
de la empresa Pluspetrol Norte por cerca de doscientos indígenas 
achuar en 2015. Su decidida presencia, comandando a sus paisanos, 
estaba siempre presidido por sueños premonitorios, así lo recuerda 
el comunero Nicolás Kukush. El apu le había contado un sueño en 
el que se le presenta el jaguar, más conocido como “tigre” en el cas-
tellano amazónico y le anuncia que le va a trasmitir su fuerza para 
que camine mucho en defensa de los territorios de su pueblo. De 
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ahí proviene el título del libro. Los sueños presentan contenidos que 
metafóricamente son interpretados por Tomás para reforzar su espíritu 
y para luchar contra los que invaden el territorio achuar. Él mismo 
se ve como tigre en otro sueño, en la memoria de otro comunero de 
Nueva Jerusalén: Omar Saquiray Chimboraz.

 “El río, el apellido y la memoria” recuerda que los ríos junto 
con el territorio constituyen el paisaje amazónico. Por lo tanto, la 
mención de los ríos Morona, Huitoyacu, Manchari, Huasaga, parte 
del Pastaza, Macusari, Corrientes y parte del Tigre son el escenario 
de la vida de Tomás, incluso su apellido Maynas viene ser la forma 
castellanizada de Main para los habitantes del Macusari. 

“La familia es la comunidad” en este apartado, se presenta a los 
parientes de Tomás, cuyo nombre en su lengua originaria es Kiakua. 
Es un hecho notable que Pita Zilbert mantenga los nombres genuinos 
a lo largo del texto y evite usar las formas castellanas. A través de la 
memoria de los parientes, se reconstruye los primeros asentamientos 
donde vivió Tomás, desde 1940 hasta hoy en día.

“Nueva Jerusalén y los dos respetos”, recuerda la intervención 
del paisaje achuar a lo largo de esos primeros años en el siglo xx, dio 
lugar a la comunidad de Nueva Jerusalén, de la que él mismo fue 
fundador y donde el apu habría residido más tiempo.

“Kunchukui y Nankitar” presenta a dos personajes que han 
conocido al apu Maynas.  Kunchuikui había caminado mucho con 
Tomás y da su versión de cómo conoció al líder. Recuerda las faenas 
de caza, los sueños y los consejos que recibía para ser un buen diri-
gente. Refiere cómo las empresas petroleras pretendieron sobornar 
al apu Tomás, intentos que fueron totalmente fallidos y cómo éste 
trató de impedir que las empresas empezaran a perforar los primeros 
pozos. Otro personaje entrevistado es el hijo mayor del apu, Héctor 
Maynas o Nankitar. 

“Cara a cara con el abuelo”, Juin, la nieta de Tomás Maynas, 
fue escogida por el autor para conocer más detalles sobre la vida de 
su abuelo. Ella cuenta que Tomás hablaba bien, sabía aconsejar a la 
audiencia. Aun cuando no sabía escribir ni firmar decía: “Pero yo ten-
go más experiencia, hasta al Estado le gano hablando” (Pita Zilbert, 

439



Reseña

2024, p. 59). La crítica de Tomás Maynas a los cambios alimentarios 
introducidos por los mestizos se expresa con humor: “Comen huevo 
de isula los mestizos” para referirse al arroz. Los saberes achuar se 
expresan con sencillez: “Mestizos comen sopa, pero no saben mon-
tear, no saben anzuelear. Yo sé hacer cullo, hacer casa, hacer pucuna, 
sé hacer cesta, montear, asar”. 

“Aurelio y la bocina”, Aurelio, un líder achuar que conoció a To-
más Maynas, recuerda las reuniones que tenían lugar de madrugada 
para “guayusear”, es decir, consumir una bebida purgativa preparada 
con hojas de guayusa. Esta práctica colectiva convocaba a distintos 
miembros de la comunidad mediante el sonido de una bocina, posi-
blemente elaborada a partir de un cuerno.

“Las seis comunidades, la vida importante”, presenta la historia 
de seis comunidades —Pampa Hermosa, Antioquía y José Olaya, en 
el río Corrientes; Sauki, Nueva Jerusalén y su anexo Nueva Nazareth, 
en el río Macusari— y reconstruye los desplazamientos de sus prime-
ros habitantes. Asimismo, el capítulo documenta la instalación de la 
actividad petrolera en estos territorios a inicios de la década de 1970 
y la contaminación derivada de ella. Los derrames no solo afectaron 
a los achuar del Corrientes, sino también a los pueblos kichwa del 
río Tigre y a las poblaciones quechua y achuar del río Pastaza.

“Hijos e hijas de Tomás”, los recuerdos familiares permiten re-
construir diversas prácticas culturales achuar, entre ellas el tejido, el 
arte plumario, la elaboración de la indumentaria tradicional, la pintura 
facial y corporal, así como sus significados. Particular atención recibe 
la descripción de la vestimenta de Tomás Maynas y del proceso de 
confección de su tawásam o corona tradicional se describen minu-
ciosamente en este apartado. 

“Maynas Carijano versus…” aborda los impactos ambientales 
ocasionados por décadas de actividad petrolera y sus consecuencias 
sobre la salud de las comunidades indígenas. A partir de diversos 
testimonios, se reconstruyen algunas de las acciones más importantes 
emprendidas por el pueblo achuar frente a las empresas extractivas, 
especialmente el proceso judicial conocido como Maynas Carijano 
vs. Occidental Petroleum. El capítulo también destaca el papel des-
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empeñado por la Federación de Comunidades Nativas del Corrientes 
(FECONACO), cuya importancia histórica resulta fundamental para 
comprender este proceso.

“El sueño no es para cualquiera”, la actividad onírica es funda-
mental para este pueblo pues tienen que ver la praxis diaria. Tradi-
cionalmente, los Achuar despiertan de madrugada y recuerdan sus 
sueños, saben compartirlos, decodificarlos, discutirlos. Mantener esta 
práctica que caracteriza su filosofía de vida es un requisito para man-
tener su identidad y planear su futuro. 

“Yo tengo un gran sueño no estoy por gusto”, recoge la entre-
vista realizada por Renato Pita a Tomás Maynas en la comunidad 
de Nueva Jerusalén. En ella, el líder recuerda su infancia y explica la 
importancia que tuvo el consumo de toé (Brugmansia suaveolens) 
durante su juventud para fortalecer la visión y adquirir el valor que 
posteriormente demostraría en la defensa de su pueblo. Sus recuer-
dos articulan experiencias personales, conflictos petroleros, viajes al 
extranjero y los sueños mediante los cuales el tigre le otorgó la fuerza 
necesaria para conducir la lucha achuar.

“El padre que se aclara”. El repertorio de sueños de Tomás era 
muy variado. Aquí Gerardo Maynas cuenta uno en donde se avizora 
el futuro de una comunidad moderna, una Nueva Jerusalén.

“Canto”. Esta es una transcripción de un canto recopilado por 
Siro Pellirazo, sacerdote salesiano, donde quien canta invoca a sus 
antepasados para tener el poder de la visión, pide que el jaguar y la 
boa se manifiesten, que el arutam o ‘espíritu de los antepasados’ le 
trasmita la sabiduría. 

“El don de un apu mayor.” En la entrevista concedida al autor 
en 2015, Tomás explica que el sueño que se menciona en el canto no 
le sucede a cualquiera. A él se le ha presentado el tigre. 

“No es camposanto es el bosque”. La gran movilización del 2015, 
cuando la comunidad Jerusalén se desplaza en el kilómetro 34 de la 
carretera del lote 1AB sirvió para que el Gobierno Regional de Loreto 
le entregara a Tomás un reconocimiento: Caballero del Amazonas. 
En esos momentos, el apu se encontraba enfermo. Luego, sufrió un 
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derrame que lo dejó semiparalítico. Su hija menor Aurora lo cuidó 
hasta sus últimos momentos. Su mensaje final fue que todos cuiden 
sus territorios para sus hijos y los hijos de sus hijos.

“Coda.” Aquí se da cuenta, de manera resumida, como la lucha 
por el territorio ha continuado para los Achuar del Alto Corrientes. 
Después de la movilización de 2015, la OXY hizo un pago a estas 
comunidades por un acuerdo extrajudicial. La Pluspetrol no pagó 
ninguna indemnización a las comunidades por los daños que cometió 
durante sus operaciones en los años 2000 y 2015. Pero otros atropellos 
se sucedieron, hubo un nuevo derrame en el 2018 en territorio de la 
comunidad Jerusalén, ahora por responsabilidad de una nueva empresa, 
Frontera Energy. Luego de Tomás, en el lote 192 continuaron las 
movilizaciones, hubo otras tomas de locales petroleros y más derrames 
petroleros. El desastre ambiental subsiste y la lucha continúa. 

“Álbum fotográfico”. Esta sección nos muestra una selección de 
fotos que documenta escenas de la vida achuar en la cuenca del río 
Corrientes. Se muestra fotografías del levantamiento de la comunidad 
Jerusalén, la protesta en el 2015. 

“Glosario”. Esta sección que permite conocer aquellas palabras 
achuar o quechuas que aparecen en el texto, aunque merecen un tra-
tamiento más cuidoso para una futura edición y recurrir también a las 
voces registradas en DIPERU. Los agradecimientos y la bibliografía 
cierran el libro. Esta última requiere de un trabajo más cuidadoso, 
con un formato actualizado, pues se ve algo descuidada.

En conclusión, un valioso documento sobre la vida de un gran 
líder que vive en la memoria de sus paisanos quienes todavía luchan 
por la defensa del gran territorio achuar. La voz de Tomás Maynas 
es un registro invalorable del pueblo Achuar.

Chavarría Mendoza María C.
Universidad Nacional Mayor de San Marcos

chava001@yahoo.com
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Hablar de “urbano” y “ciudad” no remite necesariamente a lo 
mismo, sostienen los antropólogos Fernando Santos Granero y Ema-
nuele Fabiano. El término ciudad refiere a la dimensión material —el 
escenario— de las grandes aglomeraciones residenciales donde viven 
los humanos, mientras que el vocablo urbano alude a una determina-
da forma de vida —una condición—, característica de aquel tipo de 
asentamientos grandes y socialmente complejos. Por ello, es posible 
que ciudades en declive ya no tengan una forma de vida urbana, así 
como que ciertos extensos establecimientos que no califican como 
ciudades puedan tener atributos y prácticas urbanas. Sin embargo, a 
modo de ampliación de ambas definiciones, por “ciudad” se entiende 
una gran aglomeración de personas no emparentadas que viven en 
un espacio estructurado jerárquicamente, articulado por una auto-
ridad central, que depende para su subsistencia de su relación con 
personas que viven en sus periferias rurales bajo arreglos de asenta-
miento menos densos. Por su lado, por “urbano” se comprende las 
interacciones sociales complejas y los estilos de vida propios de la 
vida en las ciudades. 

Pero ¿quiénes son los mencionados antropólogos? Fernando 
Santos Granero ha realizado trabajo de campo extenso entre los 
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Yánesha de la selva central peruana. Sus investigaciones se han cen-
trado en la organización social, el liderazgo político, el chamanismo, el 
mito, el ritual y la historia yánesha. Asimismo, ha hecho importantes 
contribuciones en torno a temas de creación de personas y paisajes 
corporales, cultura y lenguaje, parentesco y amistad, conocimiento y 
corporeidad, así como hechicería y modernidad. Por su parte, Ema-
nuele Fabiano ha trabajado intensamente en el territorio de los urarina 
de la Amazonía peruana. Ha investigado los efectos antropológicos, 
sociales y políticos de los procesos extractivos vinculados a la activi-
dad maderera y petrolera, así como sus consecuencias a nivel ritual y 
cosmográfico. Además, ha contribuido al estudio de las comunidades 
indígenas amazónicas contemporáneas y su relación con el Estado 
y los mercados locales e internacionales. Ambos profesionales des-
tacan en la investigación histórica de las sociedades indígenas de la 
Amazonía peruana, y juntos han editado Imaginarios urbanos en la 
Amazonía indígena: historias de alteridad, poder y desafío. 

El volumen pretende analizar la dimensión ideacional de los 
procesos de urbanización indígena amazónica, tal como encuentra 
expresión en sus “imaginarios urbanos”. Sobre dichos procesos, por 
ejemplo, Alberto Chirif y Pedro García Hierro señalaron en su li-
bro Marcando territorio1, publicado en 2007, que en contraste con 
la importancia central que la lucha por la tierra tuvo para el movi-
miento indígena a partir de la década de 1960, ahora se producen 
importantes procesos de “desterritorialización” por los cuales muchos 
indígenas han estado abandonando sus tierras de origen para irse a 
vivir a la ciudad. Por otro lado, los geógrafos Kendra McSweeney y 
Brad Jokisch sostienen en su texto, también de 2007, Beyond rainfo-
rests: Urbanisation and emigration among lowland indigenous societies in 
Latin America, que los procesos de urbanización no deben ser vistos 
como opuestos a las luchas indígenas por la tierra o la preservación 
de las identidades indígenas. Por el contrario, afirman, a través de 
la acción política de los indígenas urbanos en coordinación con los 
líderes locales y regionales, que estos procesos pueden significar una 
oportunidad única para promover objetivos colectivos tales como la 
lucha por la tierra, el desarrollo autónomo y el fortalecimiento de 
las identidades étnicas. 
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A su vez, se entiende por “imaginarios urbanos” las representacio-
nes colectivas o construcciones mentales informadas por la experiencia 
y las percepciones individuales que se refieren a las ciudades y los 
modos de vida urbanos, y que sirven como herramientas cognitivas 
y modelos para la acción social. En el caso de la Amazonía indígena, 
dichos imaginarios consisten en imágenes y entendimientos sobre la 
realidad urbana de Otros extraordinarios y potencialmente peligrosos, 
desde espíritus terrestres, acuáticos y celestiales hasta pueblos urbanos 
pre- y poscoloniales. En este punto es difícil dejar de fijarse en la 
noción de alteridad, ya que como indica Krotz (1994), “[…] también 
los elementos no humanos reciben su calidad característicamente 
extraña” (p. 8). Sin embargo, más que observar lo extraño, lo ajeno, 
lo diferente, se enfatiza en el Otro y en los Otros per se. 

En este universo de posibilidades entra la metáfora del ‘juego 
de los espejos’ propuesta por Sylvia Caiuby Novaes. En ella se busca 
explorar la representación del yo reflejado en el Otro, para eso, la 
antropóloga brasilera aplica dicha figura en la sociedad bororo, etnia 
de su país. En detalle, indica que cuando una sociedad se enfoca en 
otra parte de la población, enseguida forma una autoimagen basada 
en cómo se percibe a sí misma a través de los ojos de dicha sección. 
Es como si el observador (la población original) transformara al Otro 
(el segmento de la población) en un espejo en el que puede verse 
reflejado. Cada uno es un espejo diferente que refleja una imagen 
distinta del espectador original (Caiuby Novaes, 1997). En pocas 
palabras, la manera en que una sociedad se autopercibe se encuentra 
influenciada por cómo se ve reflejada en los ojos de otros grupos, 
proyectando cada uno de estos una representación diferente. 

Si bien es cierto que de aquella manera se crean varias autoimá-
genes distintas de la sociedad observadora, es importante resaltar más 
aún las ‘alter-imágenes’ construidas a lo largo de la historia a partir 
de los contactos generados por las sociedades indígenas amazóni-
cas con pueblos de carácter urbano. Es por eso que los imaginarios 
urbanos indígenas aparentemente engloban diversas capas de auto 
y alterimágenes. Frente a ello, el libro presenta el siguiente objetivo: 
analizar y explorar la naturaleza ambivalente de los imaginarios ur-
banos de los pueblos indígenas amazónicos y en qué medida estos 
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reflejan e influyen en sus experiencias urbanas. Santos Granero y Fa-
biano ofrecen una serie de historias indígenas amazónicas vinculadas 
al poder, alteridad, dominación y desafío, entre las cuales emergen 
temas como la naturaleza urbana de los mundos no humanos, las 
ciudades como lugares de jerarquía y coerción, los centros urbanos 
como fuentes de poder, la dimensión transformadora de los modos 
de vida urbanos, la indigenización de la ciudad y la urbanización del 
bosque, y la ambivalencia con respecto a la vida en la ciudad. Pero en 
general, los autores del volumen, mediante perspectivas históricas, 
etnológicas y filosóficas, intentan explicar la amplia difusión de los 
imaginarios urbanos, así como su influencia en la migración y la 
urbanización actuales. 

Cabe añadir que la publicación se divide en tres partes que se 
completan con una introducción extensa. La primera parte, “Ciudades 
encantadas y cosmopolíticas urbanas”, contiene tres textos que analizan 
la manera en que los pueblos indígenas amazónicos han integrado la 
noción de “ciudad” en sus cosmologías y ontologías, usándola como 
una herramienta para reflexionar en torno al poder, la alteridad y 
la dominación. Se explora cómo las ciudades no solo son espacios 
físicos, sino además construcciones mentales y espirituales complejas. 

En el primer escrito se examina cómo los baniwa y kuripako 
conciben la idea de ciudad a través de cuatro niveles interconecta-
dos. a) La ciudad actual (São Gabriel da Cachoeira) es vista como 
un lugar de oportunidades, pero también de peligros, habitada por 
espíritus depredadores invisibles denominados Yoopinai. Estos ata-
can a los humanos, específicamente a los jóvenes; los acechan con 
enfermedades o secuestros espirituales que provocan un “devenir en 
Otro” irreversible. Además, la ciudad contiene las huellas materiales 
de la dominación colonial (como el Fuerte) y de transformaciones 
primordiales (petroglifos). b) Las ciudades coloniales son recorda-
das en las historias de los clanes como espacios de pérdida de la 
identidad y transformación étnica, o asimilación a la sociedad de la 
“gente blanca” (Yalanawinai). Son espacios de violencia, peligro y 
enfermedad. Asimismo, estas ciudades son vistas como las fuentes 
del conocimiento y poder de los hombres blancos, así como se puede 
afirmar que surgieron posteriormente a los asentamientos indígenas, 
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información registrada en las narraciones sobre los ancestros clánicos. 
c) Las “ciudades chamánicas” son espacios sagrados en los planos 
verticales del cosmos que funcionan como fuentes de sanación. Los 
chamanes viajan a ellas (como en el caso de Mapakwa Makakwe, 
el “gran lugar de la miel”, o “ciudad de los espíritus de las abejas”) 
para buscar antídotos contra la hechicería y resucitar el alma de los 
enfermos. Son remedios infalibles que “curarán el mundo” (pamat-
chiatsa hekwapi), restaurando la alegría y la salud colectivas. d) Las 
“ciudades cosmogónicas” son “eternas” (midzakakwa), lugares sagrados 
concebidos por muchos como “grandes ciudades”. Son equivalentes 
a los “centros del mundo”, como la “Antigua Ciudad” de Hipana. 
Asimismo, dichas ciudades, hechas de piedra, son las fuentes trascen-
dentes de los poderes constitutivos y eternos de la vida y la muerte, 
donde las transformaciones que ocurrieron en el pasado primordial 
se convirtieron en condiciones permanentes para toda la humanidad. 

En el segundo escrito se describe el imaginario urbano urarina 
en el que el bosque se encuentra ocupado por una red de “ciudades 
dendríticas” situadas dentro de los árboles. Estas “ciudades” tienen 
características sumamente opresivas y autoritarias. Por una parte, 
en el ámbito de la organización jerárquica, están gobernadas por un 
“espíritu presidente” (ijniaeene), con “capataces” (letunu) y ejércitos 
de soldados (kumakuri) que controlan la producción. Por otra parte, 
se facilita la explotación del trabajo cautivo; es decir, el trabajo de los 
espíritus humanos secuestrados (rai kacha). Estos son llevados a las 
“ciudades” en cuestión para laborar en fábricas y cultivos intensivos, 
perdiendo su subjetividad y convirtiéndose en “propiedad” del espíritu 
gobernante. Por otro lado, dentro de la lógica espacial que organiza la 
vida de estas ciudades-árbol, su arquitectura (calles ortogonales, plazas 
centrales y mansiones lujosas) es una parodia de la ciudad industrial 
que refleja la memoria histórica de la subordinación y dominación 
sufrida bajo los patrones mestizos y misioneros. Por otro lado, se 
destaca que uno de los temas más característicos en las sociedades 
amazónicas es la asociación entre las prósperas “ciudades invisibles” y 
la riqueza de la gente blanca. Estos lugares se sitúan en una geografía 
que reconoce mundos simultáneos y muchas veces interconectados, 
pero con regímenes espaciales y temporales diferentes al del mundo 
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ordinario. Por su parte, los mundos virtuales de los indígenas se sa-
turan de mercancías occidentales a medida que la presencia europea 
es más intensa. La mediación con el mundo euroamericano ocurre 
principalmente en estos campos virtuales a través de la valoración 
de productos industriales y estilos corporales europeos, sin que esto 
implique necesariamente la adopción de ideologías o instituciones 
occidentales. Por otro lado, estos mundos virtuales funcionan como 
una forma de aprendizaje extremo y peligroso, donde el orden norma-
tivo no indígena se lleva al límite (paroxismo). Esta vivencia permite 
a los indígenas desnaturalizar los modelos de control social exter-
nos y fortalecer un comportamiento político propio. Finalmente, los 
imaginarios urbanos no son meros efectos secundarios del contacto 
con los blancos, sino un intento de las sociedades amazónicas de 
reflexionar y reconstruir en sus propios términos los significados de 
la subordinación y las relaciones de poder. 

En el tercer escrito se muestra cómo una niña misteriosa en 
Puerto Maldonado (Madre de Dios) cobra protagonismo para ilustrar 
la interconexión entre tres tipos de ciudades. En otras palabras, se ve 
de qué manera los espacios indígenas amazónicos integran dichos 
diversos niveles de urbanidad y realidades enlazadas. En primer 
lugar, los espacios indígenas no son solo físicos, sino que abarcan 
grados de urbanidad que van desde los imaginarios mentales hasta los 
cánones de las historias de creación. Estos paisajes reflejan tiempos 
de transformación entre humanos y no humanos, así como procesos 
históricos de migración y despojo colonial. En segundo lugar, se 
identifican tres escenarios o metrópolis que representan distintos 
imaginarios: Sonene (la comunidad indígena donde se imagina la 
urbanidad), Puerto Maldonado (la capital regional y escenario urbano 
popular) y Kweijana (la tierra de los muertos donde la urbanidad 
se actualiza al estilo ese eja). En tercer lugar, la aparición de seres 
desde ciudades invisibles (como Dabicho y su hija Kwi’ao’coja’ta’ee) 
funciona como una forma de etnogénesis, ya que permite a los Ese 
Eja marcar sus territorios y unificar su conciencia étnica a través 
de estos espacios. En cuarto lugar, al igual que el acto de compartir 
comida (comensalidad), el compartir ciudades es una forma de de-
venir o transformar a las personas y a los parientes. Moverse entre 
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ciudades permite explorar nuevas formas de ser y estilos de vida. En 
quinto lugar, los imaginarios urbanos vinculan espacios geográficos 
y ontológicos. El acceso a estas realidades cruzadas simultáneas y 
sus potenciales conflictos o acercamientos se da mediante estados 
específicos del ser, como los sueños, la caza, los rituales o la enfer-
medad. En sexto lugar, los encuentros entre mundos diferentes, a 
menudo marcados por la vulnerabilidad, provocan el colapso de las 
oposiciones binarias. El caso de la niña deja -la niña misteriosa- 
desafió las nociones esencialistas de los ese eja sobre sus propias 
identidades y roles, así como acerca de los espacios que habitan los 
vivos y los muertos. En séptimo lugar, la aparición de la hija de los 
muertos (emanokwana), la misteriosa niña de la capital regional, 
forzó una transformación de las relaciones de poder tanto verticales 
como horizontales. Esto resultó en una inversión de espacios polí-
ticos conceptuales tradicionales, tales como las dicotomías policía/
víctima, abundancia/hambruna y margen/centro. En octavo lugar, la 
mezcla de referentes en la mencionada niña fue percibida como una 
forma de hibridez que amenazaba tanto la autoridad colonial como 
la comprensión cultural de los propios Ese Eja sobre su identidad y 
lugar en el mundo. El encuentro se vincula con tensiones profundas 
sobre la economía política y el poscolonialismo en la Amazonía. Por 
último, aunque se abren pasajes entre realidades diversas, a menudo 
es difícil saber cómo actuar ante ellos. Este fenómeno se ilustra con 
una anécdota de autor en la que un pájaro choca contra la ventana, 
reforzando la idea de la presencia constante y a veces inquietante 
de estas conexiones entre mundos. 

La primera parte del libro demuestra que los imaginarios ur-
banos indígenas no son simples copias de la realidad occidental, 
sino medios para experimentar y tratar de controlar el poder del 
“Otro”. Las ciudades encantadas actúan como espejos que reflejan 
las preocupaciones sobre la dominación histórica, convirtiéndose en 
espacios de acción social y estrategias de resistencia ante los procesos 
de explotación actuales. 

La segunda parte, “Tensiones e interacciones entre el bosque y 
la ciudad”, consta de dos textos que profundizan en cómo los pueblos 
indígenas no solo imaginan la ciudad, sino que intentan “domesticarla” 
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o recrearla en sus propios términos dentro de la selva para obtener
poder y bienestar sin perder su autonomía.

El primer estudio etnográfico analiza la ambivalente relación 
de los shuar de Makuma (Ecuador) con la urbanidad. Por un lado, 
existe un rechazo a la ciudad colonial. Los Shuar asocian las ciudades 
de los colonos (apach) con el sufrimiento, el debilitamiento físico, 
el hambre y la sumisión a autoridades impersonales como médicos 
o militares. Por otro lado, se habla de urbanizar la selva como acto
de resistencia. En lugar de migrar a las ciudades, los Shuar buscan
traer la ciudad al bosque. Desarrollan sus aldeas equipándolas con
carreteras, enfermerías, escuelas, mercados, electricidad, etc., para
capturar el poder tecnológico y la riqueza de los blancos, pero bajo
control indígena. De la misma forma, la selva es el espacio vital de
varios espíritus (iwianch), que personifican la alteridad colonial y
urbana: los Jurijuri actúan como tropas con uniformes militares
para devorar a sus víctimas shuar; los Tsunki son seres acuáticos que
poseen anacondas - “cerdos” para ser enviados al ataque en señal de
castigo; los Cortacabezas son Otros depredadores, son cazadores de
cabezas shuar vinculados a las tsantsa (cabezas trofeo reducidas); y
los Iwia son caníbales gigantes que secuestran a las esposas de los
Shuar y comen los sesos de sus hijos; también comen carne cruda,
incluida la de sus propias esposas. A su vez, selva y ciudad están
mutuamente implicadas y coproducidas. Actualmente, los Shuar
recurren al proceso de integración y diferenciación de los poderes
urbanos que significa la construcción de sus aldeas como zonas de
refugio semiautónomas de bienestar (desarrollo forestal). De esta
manera, transforman el modelo de ciudad-explotación en uno de
empoderamiento y abundancia para dar paso a las denominadas
“ciudades encantadas” rebosantes de superpoderes que pueden tener
connotaciones positivas o negativas. Actualmente, los shuar apoyan
la urbanización y la construcción de carreteras, bajo la condición de
controlar el proceso y a los contratistas mestizos. Al mismo tiempo, 
proyectan pueblos futuros capaces de atraer a los apach mediante el
comercio y el turismo. Así, se busca invertir las relaciones de poder
asimétricas y alcanzar una paridad con figuras de autoridad externas
(médicos, oficiales, funcionarios del Estado). Por su parte, la relación
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con los Otros urbanos no es solo de repulsión, los Shuar también 
sienten intriga y necesidad de acceso a bienes materiales a pesar 
de que reconozcan el riesgo de corromperse en el proceso. Así se 
afirma una ambivalencia frente a la alteridad urbana. Finalmente, si 
el desarrollo forestal consiste en dominar el poder de los apach para 
asegurar el bienestar interno, el desafío capitaliza esta nueva forma 
de poder —que crea una igualdad simbólica con los apach— a fin 
de establecer una especie de antagonismo diferenciador de cara a 
estos últimos, como nuevos blancos de enemistad. En ese sentido, 
el pueblo shuar sigue una actitud en particular con respecto a la 
alteridad: evitar convertirse en foráneos, apuntando en cambio a 
dominar las fuentes de poder de los apach y efectivamente competir 
con ellos en su propio juego. 

El segundo estudio etnográfico explora cómo los jarawara (Brasil) 
integran la noción de ciudad en su relación con el mundo vegetal y 
espiritual. Primeramente, es importante señalar que los chamanes 
jarawara describen la capa superior o neme como un “mundo mejor” 
o un mundo post mortem habitado por gentes-plantas que viven en
ciudades, que a su vez responde a un espacio eco/urbano/festivo
donde el parentesco se establece principalmente a través de la crianza. 
El neme es similar a la ciudad de Lábrea (mundo de los blancos); es
decir, algunos lugares de tal plano superior son parecidos a los cen-
tros urbanos de dicho mundo. Además, en el neme se presenta una
doble estética: una “hiper-aldea-indígena”, ordenada, limpia, hermosa
y con constantes fiestas marina; y una “hiper-ciudad-blanca”, con
muchas mercancías y sin basura. En otras palabras, el neme es una
lectura jarawara de las ciudades no indígenas, una interpretación
de cómo estas podrían ser buenas si fueran concebidas mediante
la imaginación indígena. Razón por la cual las ciudades en dicho
nivel superior son ciudades sublimes. En segundo lugar, desde una
perspectiva jarawara, las gentes-plantas o, dicho de otra manera,
los seres vegetales, poseen apariencia humana. Prueba de esto es
lo mismo que sucede con los inamati, las almas de las plantas, que
emergen tras el cultivo de dichos vegetales en los huertos. Según los
chamanes jarawara, aquellos tienen el aspecto de un bebé humano y
son denominados específicamente inamati del neme. Esto se debe a
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que son criados (nayana) “allá arriba”, donde forjarán lazos de paren-
tesco con sus padres “adoptivos”. Asimismo, la persona que siembra 
la planta también se considera padre o madre del niño-planta criado 
en el neme. No obstante, él o ella no tendrá relaciones con él, sino 
que lo cuidará a través de acciones constantes de rozar, hablar con, 
cuidar de y limpiar el huerto. Aparte, es posible ver cómo el neme 
jarawara con sus seres vegetales, sus ciudades sublimes, su cuidado 
cotidiano y sus festivales, habla de seres híbridos y sus relaciones. 
Dichos seres compuestos, hechos de partes, rompen las fronteras 
epistemológicas como la propia dicotomía naturaleza/cultura. En 
esa línea, el imaginario urbano jarawara se vincula con un movi-
miento que puede ser definido como sublimación, pues lo urbano 
se vuelve indígena, lo que se traduce en ciudades limpias, ecológicas 
y alegres, caracterizadas por su calma y abundancia, donde se vive 
con los parientes, y que son, por tanto, más humanas. A diferencia 
de Lábrea —lugar inhóspito para los Jarawara, donde pueden sufrir 
racismo y agresiones basadas en el desprecio…—, el neme por los 
pueblos indígenas del Brasil. Por último, la noción de multiplicidad 
en el universo jarawara remite a la diversidad de mundos posibles 
donde coexisten muchos imaginarios urbanos. El imaginario urbano 
no es exclusivo, es simplemente uno más entre varios a los que tienen 
acceso y experimentan los chamanes jarawara en sus interacciones 
con diferentes pueblos neme. Algunos de estos “imaginarios” son los 
seres-cuchillo, seres-pijuayo, seres-pecarí, seres-bagres, seres-cielo, 
etc. Además, resalta la alerta que deben experimentar los propios 
chamanes jarawara cuando viajan a los lugares del neme, en particular 
al llegar a ciertos espacios diferentes que pueden ser peligrosos: la 
gente es capaz de ser salvaje y no querer que un chamán los visite. 

La segunda parte del libro muestra que la urbanidad es una herra-
mienta de apropiación de poder y un espacio de acción cosmopolítica 
donde el bosque y la ciudad no son opuestos, sino realidades que se 
influyen y transforman mutuamente. Por una parte, la urbanización 
de la selva es un acto de desafío político para competir con los co-
lonos en igualdad de condiciones y asegurar la autodeterminación 
territorial. Por otra parte, el imaginario urbano jarawara desdibuja 
la frontera entre naturaleza y cultura, proponiendo un modelo de 
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“buen vivir” en el que la tecnología y la vida social indígena se fu-
sionan perfectamente. 

La tercera parte, “Los imaginarios urbanos a través del tiempo”, 
está compuesta por tres textos que exploran la profundidad histórica y 
arqueológica de las concepciones indígenas sobre la ciudad, analizando 
procesos de migración, etnogénesis y el contacto de larga duración 
con civilizaciones urbanas no indígenas. 

El primer documento analiza la reciente y masiva migración 
del pueblo chácobo (Bolivia) hacia centros urbanos como Riberalta. 
Para empezar, los mayores y líderes chácobo insisten con orgullo 
en que las ubicaciones de las actuales ciudades bolivianas o bra-
sileñas, tales como Guayaramerín, Riberalta o Cobija, alguna vez 
fueron bastiones de su pueblo, dirigidos por antiguos cabecillas 
de gran renombre. Sin embargo, esto corresponde a una retórica 
que refuerza el imaginario urbano chácobo. Es una percepción que 
no solo se impone históricamente, sino también geográficamente. 
Por ejemplo, Riberalta se sitúa en la ribera sur elevada (y por lo 
tanto no inundable) del río Beni, donde se une con el río Madre 
de Dios. Seguidamente, es dura la experiencia de la vida urbana 
para los chácobo. Aunque llegan a la ciudad para recibir atención 
médica, ocupar cargos políticos y trabajar para el beneficio general, 
asegurar una mejor educación formal para sus hijos, entre otras 
actividades, no consideran la urbe como el locus por excelencia de 
la modernidad o un buen lugar para vivir. Para ellos, las ciudades 
parecen más bien representar un lugar de sufrimiento que uno 
debe soportar temporalmente con la esperanza de un futuro me-
jor, de la misma manera que la mayoría ve la metrópoli como un 
espacio de dificultades económicas más que uno de oportunidades 
económicas. Esto se explica en parte, por ejemplo, al no conseguir 
suficiente comida en un contexto en el que el trabajo (salario) es 
un factor determinante, según un testimonio. Y no solo se trata de 
uno mismo, sino también de la familia en muchos casos; es decir, 
más bocas que alimentar. Incluso, la vida social se ve empobrecida 
por desarrollarse una privación del consumo de masato, el cual es un 
alimento básico diario en Alto Ivón (comunidad nativa chácobo) y 
casi imposible de preparar en la ciudad debido a la falta de yuca y la 
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escasa cantidad de leña. Además, la falta de la bebida en mención, 
que sirve como lubricante social, también tiene repercusiones po-
líticas. En tercer lugar, los chácobo urbanizan Alto Ivón, trayendo 
estéticas citadinas como pequeñas estructuras de ladrillo y bancas a 
imitación de las que se ubican en la plaza principal de Riberalta. Si 
bien este es un proyecto desarrollado parcialmente, los sueños y las 
intenciones chácobo están bien presentes, empezando a construir 
en el centro de la comunidad como se ha visto. Más adelante, la 
población de Alto Ivón contaría con servicios básicos como agua 
corriente, una antena repetidora de telefonía móvil, estructuras de 
ladrillo para la escuela y el centro médico, electrificación mínima, 
pequeñas casas de ladrillo, etc. Así, el ideal chácobo parece ser traer 
las comodidades de la vida urbana a sus propias comunidades, en 
lugar de emigrar a la ciudad. Esta estrategia de indigenización de 
la urbanidad busca reforzar perspectivas de progreso que mejoren 
la calidad de vida de las futuras generaciones de comuneros y co-
muneras sin perder su identidad ni forzarlas al desplazamiento. La 
propia agencia indígena para llevar “lo urbano” a casa permite que 
sus imaginarios urbanos aparezcan como plenamente compatibles 
con el acrecentamiento de la autonomía y el orgullo étnico. A todo 
esto, es crucial mencionar que los Chácobo tienen una experiencia 
de urbanidad de larga data. Durante generaciones han incorpora-
do personas de afuera en sus comunidades, especialmente en Alto 
Ivón. Refugiados, fugitivos y carayana (hispanohablantes) bolivianos 
son algunos ejemplos. Todas estas interacciones han facilitado la 
circulación del conocimiento y la experiencia indirecta del mundo 
exterior. Finalmente, no debe pasar desapercibido el rol de los mi-
sioneros del Instituto Lingüístico de Verano (ILV) en su aporte a 
la educación de los jóvenes chácobo. El objetivo de los misioneros 
era cambiar las comunidades a través de la educación de sus futuros 
líderes. Para esto, hace medio siglo mediante una política educativa 
adoptada por dichos predicadores, un grupo de jóvenes promete-
dores fue enviado a un internado en el pueblo de Gonzalo Moreno 
donde aprendieron a hablar español perfectamente y completaron su 
educación, adquiriendo numerosas habilidades útiles. Más adelante, 
los referidos jóvenes ya siendo profesionales, en lugar de mudarse, 
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regresaron a vivir a sus comunidades con su gente, desempeñándose 
como maestros, paramédicos, intermediarios comerciales, líderes 
políticos, etc. No obstante, llegando a la edad de retiro, algunos de 
ellos (y algunos de sus hijos) han elegido instalarse más o menos 
permanentemente en la ciudad. 

El segundo ensayo explora la imaginación indígena local sobre la 
urbanidad a largo plazo en la Amazonía suroccidental, en específico, 
el área del Alto Purús. Esta zona alberga numerosas construcciones 
de tierra precoloniales (geoglifos) y estructuras viales. En primer 
lugar, las investigaciones arqueológicas sobre las mencionadas for-
maciones geométricas sugieren que existieron sistemas urbanos de 
baja densidad basados en la generosidad de los líderes y los actos de 
ritualidad. Esto se traduce en la habitación temporal y las relaciones 
de intercambio entre la gente y dichos líderes, pues parece que los 
primeros habitaron y circularon por los conjuntos galácticos de 
geoglifos de manera efímera. Asimismo, es importante mencionar 
que las consideradas formas tempranas de urbanidad tomaron en 
serio no solo las nociones de reciprocidad, protección y poder, sino 
también los vínculos morales con agencias no humanas. Emergió el 
pensamiento compartido de un continuo entre humanos y no hu-
manos. Entonces, es válido sostener que las construcciones de tierra 
geométricas lo que hace posible un estudio de la historia profunda de 
la urbanidad amazónica. De igual manera, se tiene que las historias 
y narraciones orales de los Apurinã y Manchineri comparten ideas 
acerca del carácter urbano de los espíritus maestros —jefes/dueños 
de animales y plantas—, los cuales suelen aparecérseles bajo forma 
humana en sueños y visiones. Y esto guarda relación con el consumo 
de kamalampi (ayahuasca), pues tras ello los indígenas son capaces 
de ver el mundo de los referidos espíritus, donde sus asentamientos 
aparecen como amplias plazas con numerosas viviendas a su alre-
dedor. Por ejemplo, los Manchineri cuentan cómo se considera que 
ciertos árboles y el jefe de los pecaríes, entre otros seres, viven en 
sus propias ciudades. Así, los modelos indígenas para las ciudades 
pueden encontrarse en los mitos y otras narrativas. Sin embargo, 
conviene una precisión: en los imaginarios manchineri y apurinã, 
los mundos urbanos de diversos espíritus maestros tienen varias 
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ubicaciones, no solo en el inframundo. Una de ellas son los sitios 
habitados por humanos —donde dichos espíritus aparecen con sus 
cuerpos animales o vegetales—, mientras que en su propio mundo 
viven como humanos, característico del pensamiento perspectivista. 
Por otra parte, la domesticación de las áreas urbanas se ha convertido 
en un modo de resistencia indígena ante las instituciones políticas y 
relaciones sociales urbanas contemporáneas, cuyo principal objetivo 
es la producción de relaciones. Esto significa que las áreas urbanas 
representan un hogar; un proceso de domesticación que ocurre de 
diversas maneras en función de las prácticas indígenas de sociabi-
lidad —las acciones de compartir e intercambio recíproco—, las 
cuales contribuyen a la creación de sociedad y comunidad. Además, 
no cabe duda de que las aldeas apurinã y manchineri de la región 
del Purús se han conectado estrechamente con las áreas urbanas 
modernas debido a prácticas centradas en el Estado (registro de 
nacimientos, cobro de pensiones, entre otros beneficios gubernamen-
tales que involucran la negociación con funcionarios estatales). De 
la misma manera que con el acceso a nuevos medios de transporte. 
En general, los Apurinã y Manchineri pueden familiarizarse gra-
dualmente con las ciudades a través de las actividades cotidianas y 
la experiencia vivida. No obstante, la mayoría de estos que habitan 
las aldeas, cualquiera que sea su edad o sexo, no desean vivir en la 
ciudad, aunque puedan frecuentar un centro urbano mensualmente 
para realizar compras. Así como también están los que solo visitan 
la ciudad una o dos veces al año, los que viajan allá con frecuencia 
y los que se han mudado a esta y pasan la mayor parte de su tiempo 
allí. Así mismo, dentro de la convivencia con habitantes urbanos no 
indígenas, las viviendas apurinã y manchineri pueden estar dispersas 
entre las de aquellos. Esto puede tener relación con que los indíge-
nas del Alto y Medio Purús (re)territorializan elementos espaciales 
de las ciudades mediante sus ideas sobre el movimiento, lo cual se 
puede observar en las similitudes conceptuales que perciben entre 
las trochas selváticas y las calles pavimentadas urbanas (kimapury, 
caminos de circulación continua). Entonces, las unidades sociales 
manchineri, las mitades exógamas apurinã y otras jerarquías sociales 
internas también se reproducen en las ciudades, configurando la 
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vida social en las áreas urbanas. En otras palabras, las nociones de 
territorialidad prevalecientes en los indígenas aludidos son trasla-
dadas a la ciudad. 

El último trabajo utiliza un enfoque de “historia inversa” para 
rastrear y analizar los encuentros urbanos de los arahuacos preandinos 
(pueblos nomatsiguenga, asháninka, ashéninka, yánesha y matsi-
guenga) desde la actualidad hasta hace dos mil años. Para empezar, 
la mayoría de los mitos de estas poblaciones sobre ciudades sobre-
naturales o encantadas (subterráneas o subacuáticas) se relacionan 
con el origen de la gente blanca y/o andina (invasores o colonos), 
quienes a su vez son concebidos por aquellas como procedentes de 
las mencionadas urbes. Si bien es cierto que, de estas narraciones, es 
decir, contadas por los distintos arahuacos preandinos, las ciudades 
no dejan de ser vistas como lugares temibles por ellos. Son sitios 
superpoblados, ruidosos y contaminados, llenos de peatones ocupa-
dos y conductores agresivos. Entre muchas cosas, los habitantes de 
la ciudad son personas codiciosas, siempre en busca de ganancias 
materiales. Buscan imponer su dominio a través de la mentira y el 
engaño, y no dudan en enviar a sus soldados, policías e ingenieros 
a invadir, medir y colonizar las tierras indígenas. Las ciudades son, 
por lo tanto, lugares de poder despótico y abusivo que encuentra 
expresión en sus prisiones, bases militares y cuarteles de policía. 
Luego, la evidencia arqueológica indica la existencia de relaciones 
ininterrumpidas entre civilizaciones precolombinas como la de los 
Huari y los ancestros de los asháninka y matsiguenga que vivían 
a lo largo del río Apurímac en el piedemonte andino. Estas cone-
xiones milenarias se sostienen en el argumento de ciertos autores 
que señalan que fue la expansión arahuaca hacia dicha región lo 
que propició el desarrollo en los Andes de estados prehistóricos 
tardíos, tales como el imperio Huari, al hacer accesibles productos 
tropicales de prestigio como las plumas de colores (aves exóticas) y 
la coca (cultivada en la zona altitudinal de la ceja de selva). Otros 
artículos traídos de la Amazonía fueron las maderas duras y el algo-
dón, producidos por los Huari en los puestos de avanzada tropicales 
establecidos por ellos mismos en el río Apurímac. También hubo 
alucinógenos, monos y demás animales exóticos, que, sumados a las 
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mencionadas plumas, probablemente fueron obtenidos mediante 
el comercio con los ancestros de los Arahuacos preandinos. Esto 
habría implicado algún tipo de entendimiento o una interacción 
regular entre los Huari y sus vecinos amazónicos, pero sobre todo 
una gran influencia de estos últimos en los Andes centrales. Ahora 
bien, la arqueología ha demostrado que la conexión entre los pue-
blos proto-arahuacos preandinos y los centros urbanos andinos es 
incluso anterior al surgimiento del imperio Huari. Esto respon-
de a dos importantes olas de migración arahuaca desde el Medio 
Amazonas hacia la Amazonía sur: los proto-Yánesha que llegaron 
al piedemonte andino por el eje de los ríos Ucayali-Pachitea; y 
los proto-asháninka, proto-nomatsiguenga y proto-matsiguenga 
que habrían hecho lo propio siguiendo los ejes de los ríos Uca-
yali-Tambo y Ucayali-Urubamba. Por su parte, con respecto a su 
carácter ambivalente, las ciudades también tienen un lado positivo 
para los arahuacos preandinos. En ellas no solo se busca privar a los 
indígenas de su fuerza vital robándoles a sus hijos, extrayéndoles 
la grasa y cortando las cabezas de sus dioses, sino que también son 
consideradas sitios de riqueza material, abundancia e innovaciones 
tecnológicas. Estas constituyen la expresión de la creatividad, la magia 
y la inventiva del Otro; capacidades que, según sus propios mitos, les 
pertenecieron originalmente a dichos nativos, pero fueron perdidas 
o robadas por la gente blanca o mestiza. No obstante, también y
sobre todo es relevante referirse a la relación entre ciudades-estado y
sociedades tribales —en el marco de la antigüedad de las relaciones
rural-urbanas en el Perú central—, puesto que ambos sistemas no
están desconectados, sino que coexisten y compiten “en un campo
perpetuo de interacción”. Se presuponen mutuamente en términos
coevolutivos, o sea, afectando recíprocamente el desarrollo y la for-
ma de cada uno de ellos. Esto sugiere que las ciudades-estado y las
sociedades tribales no solo son mutuamente constitutivas entre sí,
sino que modelan sus respectivas identidades por oposición a la de
la otra. Entonces, no sorprende que las ciudades y los habitantes de
las ciudades ocupen un lugar tan importante en la tradición oral de
los Arahuacos preandinos. Representan al Otro extremo y, como
tales, suscitan respuestas tanto positivas como negativas.
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La tercera parte del libro concluye que los imaginarios urbanos 
indígenas no son una reacción simple a la modernidad reciente, sino 
construcciones históricas complejas. Estos imaginarios han permitido 
a los pueblos amazónicos reflexionar sobre su propia historia, asimilar 
tecnologías foráneas y desarrollar estrategias de resistencia frente a 
los procesos de dominación que han enfrentado durante siglos. 

Para la finalidad de esta reseña, el trabajo de Santos Granero y 
Fabiano constituye una intervención teórica y etnográfica fundamental 
que logra desplazar el foco de los estudios sobre urbanización desde 
los aspectos puramente materiales o sociológicos hacia la dimensión 
ideacional y simbólica. El libro demuestra con sofisticación cómo 
los pueblos amazónicos han incorporado elementos de la urbanidad 
ajena a sus mundos espirituales para procesar la alteridad extrema y 
el poder de los Otros no indígenas. Asimismo, resulta especialmente 
valioso el esfuerzo de los autores por desmentir la visión simplista 
de que los imaginarios urbanos son meros productos recientes de 
la aculturación; por el contrario, la obra vincula estas visiones con 
civilizaciones andinas y asentamientos urbanos amazónicos prehis-
tóricos. De este modo, el volumen no solo documenta estrategias 
contemporáneas de “urbanización del bosque” o “indigenización de 
la ciudad”, sino que eleva los imaginarios urbanos a la categoría de 
instrumentos de subjetividad política y madurez ética. Por otro lado, 
si bien las mencionadas representaciones son definidas como reali-
dades efectivas que moldean el comportamiento, las cosmologías y 
los deseos de las personas en las ciudades, o de quienes las visitan, 
las imaginan o las describen en narrativas o imágenes, no dejan de 
estar relacionadas con los procesos de urbanización indígena y mi-
gración que finalmente plantean la cuestión de la supervivencia y 
continuidad de los pueblos originarios amazónicos. Así, remitiendo 
a un carácter ontológico, es posible sostener que Imaginarios urbanos 
en la Amazonía indígena: historias de alteridad, poder y desafío abre 
al lector una ventana de conocimiento al mundo amazónico cuyo 
aprendizaje atraviesa a todos los seres de la Amazonía: humanos, 
animales, plantas, espíritus, etc. Por último —mención aparte—, la 
escritura del ejemplar es bastante pulcra y cuidadosa, cada ensayo 
viene acompañado de un aparato de notas explicativas que facilitan 
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la comprensión. Además, el libro cuenta con ilustraciones (mapas 
y figuras) y una sección biográfico-académica de cada uno de los 
autores y las autoras ubicada al final. 

Piero Chiu Martínez 
Grupo de Antropología Amazónica

Pontificia Universidad Católica del Perú 
chiu.piero@pucp.edu.pe 

Notas
1	 El título completo es Marcando territorio: progresos y limitaciones de la titulación de 

territorios indígenas en la Amazonía.
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El río inf inito. La primera senda de Yaquichán Tapullima es la 
primera novela del estudioso Manuel Cornejo Chaparro (Lima, 
1965), literato, director del CAAAP y miembro también de la 
Red de Creación Intercultural Mingas de la Imagen. Esta nove-
la, que ya cuenta con una segunda edición, está enmarcada en el 
género policial latinoamericano y busca trascenderlo generando 
una compleja crítica social. Los 21 capítulos que componen la 
historia están ambientados entre 2011 y 2012 en la ciudad de 
Iquitos, cuando los desagües de la ciudad estaban abiertos. De este 
modo, la novela plantea una crítica al abandono y a la corrupción 
en la ciudad amazónica. Esta dimensión crítica se articula a través 
de un recurso significativo propio de ciertas novelas policiales 
latinoamericanas: la ciudad se convierte en un personaje más de 
la narración.  Es decir, esta ciudad no es solo el espacio en el que 
transcurren los hechos, sino que es un paisaje cultural que dialoga 
con la propuesta narrativa del autor. 	
A propósito, esta propuesta se desarrolla en dos tramas. La primera, 
está vinculada intertextualmente —es decir, mantiene relaciones 
explícitas—, con la novela Pantaleón y las visitadoras de Mario 
Vargas Llosa. Mientras que la segunda trama está vinculada tam-
bién intertextualmente al perspectivismo del pensador brasileño 
Eduardo Viveiros de Castro. A continuación, desarrollaré ambas 
tramas a partir de sus vínculos intertextuales para luego, explicar 
la propuesta central de esta excelente apuesta literaria. 
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La primera trama versa sobre el asesinato de dos personajes cu-
riosos: un peluquero y una mujer llamada —inicialmente— Efigenia, 
quienes aparentemente no tienen vínculo alguno, aunque conforme 
atravesamos la historia encontramos que tenían un pasado común. 
Para resolver este misterio aparecen dos protagonistas: un policía 
limeño que reside en Iquitos llamado Antonio Sifuentes y Eulogio 
Morel, un abogado nieto de un abogado cercano a Julio César Arana, 
que intenta terminar de escribir una novela. 

Las conversaciones entre estos dos amigos enmarcan la primera 
trama de la novela, desarrollando el asesinato señalado previamente 
y, a través de Morel, el asesinato de los indígenas en la época del 
caucho. Pero quiero subrayar que es a través de la historia del ase-
sinato que Cornejo quiere articular una crítica social: no importa 
tanto quién los asesinó sino por qué. Las razones de los asesinatos 
se enmarcan en la problemática de la explotación sexual femenina 
en la Amazonía peruana. 

Ahora bien, sabemos que, desde su descubrimiento, la Amazo-
nía ha sido entendida como un espacio de caos y excesos, y que la 
mujer amazónica ha sido entendida bajo paradigmas de “sexualidad 
exuberante, capaz de satisfacer las más altas exigencias masculinas” 
(Paredes, 2005, 19), es decir, bajo representaciones colonialistas y, sobre 
todo, masculinas que han justificado su hipersexualización histórica 
(Chirif, 2004; Motta, 2011). 

Esta crítica a la prostitución y a sus consecuencias en las jóvenes 
amazónicas es la segunda crítica social que esta obra visibiliza. No 
obstante, lo interesante no es solo que proponga esta problemática 
como motor de una trama policial, sino que utilice la literatura para 
hacerlo. Es decir, el autor utiliza la literatura para reflexionar sobre la 
propia literatura y para sugerir que los límites entre realidad y ficción 
pueden ser sumamente difusos. Así, coloca dos personajes literarios 
—el peluquero y Efigenia— como protagonistas de un escándalo que 
ha sido desarrollado ya en la anteriormente mencionada novela y, a 
su vez, en su recordada adaptación cinematográfica. Esto es intere-
sante porque Morel y Sifuentes conocen la novela de Vargas Llosa 
y la aluden directamente. 
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Pero la novela no se queda en plantear un problema social tan 
grave como lo es la prostitución. La segunda trama es vital para 
entender la complejidad de esta historia en tanto plantea un cons-
tante contrapunto de representaciones. Como lo señala su título, 
esta es la historia de un personaje llamado Yaquichán Tapullima, 
un joven estudiante de la carrera de Derecho, descendiente del 
pueblo indígena amazónico kukama-kukamiria que, además de ser 
orgulloso de su ascendencia, está haciendo su tesis de licenciatura 
sobre la época del caucho —un tema en el que, además, Cornejo es 
autoridad—. Yaquichán, quien trabaja con Morel en su estudio de 
abogados, es un personaje que ha sido construido sobre la base de 
lo que se ha pensado y de cómo se ha representado a los indígenas 
amazónicos en diversos discursos, aunque con una variante: él des-
articula lo construido sobre ellos. Desde su nombre, este personaje 
encarna una modernidad muy propia de la indigeneidad actual. 
Él construye un “nosotros”, complejo que escapa a los paradigmas 
de buen o mal salvaje con los que se ha pensado a los indígenas 
amazónicos y más bien demuestra ser altamente consciente de lo 
que se piensa de él, visibilizando las fracturas en la construcción de 
la indigeneidad amazónica. Así, este joven de ojos achinados, piel 
bronceada, cabello lacio y grueso cayendo sobre la frente, piensa 
lo siguiente de Vanesa, la joven universitaria amante de las nove-
las policiales, de la que se enamora: “¿Lo buscaría solo por eso, o 
porque él era kukama y a ella le interesaban las culturas indígenas? 
¿Lo estudiaría, analizaría, utilizaría? [énfasis añadido]” (Cornejo, 
2021, p.81,). Yaquichán cuestiona lo que se sabe de los indígenas 
amazónicos en tanto han sido vistos como objetos de estudio en 
vez de sujetos activos y partícipes de su propia historicidad. Cito un 
fragmento en el que se subraya la violencia que subyace a la identidad 
kukama: “Por décadas, el pueblo kukama había sido discriminado; 
en las escuelas de Nauta y del Marañón, los castigaban con látigo si 
hablaban su idioma. A la fuerza les habían impuesto el castellano, 
eso lo sabían todos. Hasta hace pocas décadas estaban prohibidos 
de sentarse en las bancas de la plaza de Nauta (…) Por eso muchos 
se habían cambiado sus apellidos y negaban, o no se acordaban de 
sus orígenes” (Cornejo, 2021, p. 42). Ser kukama entonces era signo 
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de vulnerabilidad, pobreza y exclusión. No obstante, consciente de 
lo citado, Yaquichán propone orgullo, conocimiento y modernidad. 
Serán él y Vanesa, junto con Morel y Sifuentes, quienes intentarán 
resolver el misterio de quién asesinó al peluquero y Efigenia, pero 
a la vez, quienes pondrán sobre la mesa el problema de la prostitu-
ción en la Amazonía. Este es el momento en el que narrativamente 
dialogan las dos críticas sociales: la primera es sobre cómo se han 
construido las representaciones sobre los indígenas kukama-kuka-
miria, y la segunda es la crítica a la prostitución. 

La segunda trama, que excede el núcleo narrativo del asesinato, es 
la misión que tiene Yaquichán en la vida: convertirse en un ipurukari¸ 
es decir, en un gran cazador. A partir de este segundo núcleo narrativo 
es que ingresa un personaje importante en la obra: el abuelo de Yaqui-
chán quien aparece en sueños y le narra la historia de sus orígenes, de 
su familia, de su pasado y de su presente desde una perspectiva mítica 
kukama. Lo que distingue a esta propuesta no es solo la narración el 
abuelo, sino la forma, ya que es él quien constantemente alude, sin 
decirlo directamente, a la noción de perspectivismo del antropólogo 
brasileño Eduardo Viveiros de Castro. 

Primeramente, el perspectivismo, según Viveiros de Castro es 
“la concepción indígena según la cual el mundo está poblado de 
otros sujetos, agentes o personas [énfasis añadido], más allá de los 
seres humanos, y que perciben la realidad de manera diferente a los 
seres humanos.” (Viveiros de Castro, 2014, p. 16). Este concepto 
parte de una premisa general: la humanidad es el principio que 
engloba a todos los seres y a todas las realidades que son múltiples. 
A partir de esta idea, Viveiros de Castro intenta señalar que el 
cuerpo es como una vestimenta, como una posición, sobre la que 
podemos cambiar constantemente. De ese modo, algunos seres 
que son animales actualmente —o digamos, que están vestidos 
como animales— no han perdido el principio de humanidad. Por 
ello, desde el perspectivismo, o desde la filosofía amerindia, atentar 
contra la naturaleza es una forma de atentar contra la humanidad. 
Al respecto, el abuelo le explica lo siguiente a Yaquichán: “En las 
épocas primeras, y para que nunca te lo olvides, todos los animales 
del bosque, como el pajarito que vuela persiguiendo otros sueños, 
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como la sachavaca, con esa mirada tristona que parece predecir 
su futuro truncado, como las nutrias de las quebradas que fueron 
confundidas con dragones por los primeros barbudos que llegaron 
por estas tierras, así como el bufeo que es el primo desventurado 
de los delfines plateados y enamora a las mujeres y les hace el amor 
riquísimo, todos ellos podían volverse personas. Nosotros entendíamos 
su lenguaje y ellos nos escuchaban y reían y llorábamos todos juntitos 
[énfasis añadido]” (Cornejo, 2021, p. 27). A su manera, muy poé-
ticamente, el abuelo ha expresado la médula del perspectivismo. 
Este concepto se repite y lúdicamente se poetiza a lo largo de la 
novela como cuando el abuelo le cuenta a Yaquichán que su madre 
ha sido tortuga. Frente a este concepto, la novela tiene el mérito 
de sopesar constantemente la primera trama: el asesinato y la con-
secuente búsqueda del asesino; con la segunda: la relación onírica 
de Yaquichán con su abuelo en la que este le intenta mostrar el 
camino que debe seguir un gran cazador kukama. Así, la estruc-
tura se complejiza conforme uno avanza en la lectura: los sueños 
narrados por el abuelo nos cuentan los mitos y creencias kukama, 
mientras que se intenta resolver quién fue el asesino. 

Frente a esta compleja estructura narrativa que pone en cuestión 
más que tramas, también, como hemos visto, conceptos, estilística-
mente la novela presenta dos importantes contribuciones a la lite-
ratura amazónica. De un lado, está escrita reivindicando la oralidad 
amazónica, y de otro lado, permite cuestionar constantemente cómo 
está siendo representada la Amazonía ahora como espacio emocional, 
histórico y político. Al respecto, se señala en los pensamientos de 
Morel: “A veces pensaba que la selva era solo para ser pintada [énfasis 
añadido]. Frente a él estaban esos cuadros de Calvo de Araujo, Ben-
dayán, Ceccarelli y Brus Rubio que reflejaban la particularidad de 
la floresta: esa abundancia de colores, sensaciones y mitos donde las 
emociones se extraviaban y relumbraban, algo que, lamentablemente 
su escritura no podría alcanzar” (Cornejo, 2021, p.18). Este pensa-
miento que se repite de diversas maneras a lo largo de la novela es 
un gran aporte porque no solo acepta lo difícil de representar de otro 
modo a la Amazonía y a su gente, sino a su historia también. Cómo 
hacerlo con palabras, cuando los colores pueden ser más precisos, 

467



Reseña

parece preguntarse el narrador de este río infinito que es la historia 
moderna de los kukama y con ello, la historia también de la sociedad 
peruana amazónica que necesita conocerse a sí misma. Por todo esto, 
esta novela es un gran aporte a las representaciones de la identidad 
indígena amazónica y de la Amazonía en sí misma. 
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Amazónicas, de Juan Carlos Galeano, es un singular libro que 
contiene ciento cincuenta aforismos, que también podrían ser sen-
tencias breves, reflexiones o pensamientos que surgen a partir de la 
experiencia del ser humano con la naturaleza amazónica. Estas breves 
disquisiciones se encuentran acompañadas de cincuenta imágenes 
que no son sino elementos paratextuales: o bien complementan a los 
aforismos o bien los traducen en la visualidad. Sin embargo, habría 
que advertir que también se podría tratar de una práctica ecfrástica, 
ya que las imágenes pudieron haber sido el punto de partida para la 
creación verbal o quizá primero fueron creados los textos y luego se 
eligió un acompañamiento visual. Sea como fuere, Amazónicas, por 
momentos, nos interpela para que reacomodemos los lentes y las 
capas sensibles con que interactuamos con el mundo.

Ahora bien, entre las diversas cuestiones abordadas en los aforis-
mos, me interesa realizar un recorrido por aquellas que resultan más 
urgentes y que, a su vez, nos podrían ofrecer ciertas rutas críticas a 
fin de recalibrar nuestras maneras de andar. En ese sentido, pongo de 
relieve los siguientes aspectos: (i) el hecho de habitar otros cuerpos, 
(ii) la conversión como posibilidad ontológica, (iii) la continuidad
existencial y (iv) la suspensión de las dicotomías. Para abordar cada
punto en función de los textos de Amazónicas, es necesario recupe-
rar el primer aforismo: «Antes de que reinaran los hombres, el sol y
las nubes eran la medida de todas las cosas» (p. 8), el cual, sin duda,
alude a la famosa aseveración de Protágoras, a saber, «El hombre es
la medida de todas las cosas». ¿Qué significa que el ser humano sea
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la medida de todas las cosas? ¿Acaso aquel debe ser el centro del 
mundo? En absoluto, y así también se muestra en el libro.

En primer lugar, un elemento interesante es el hecho de tener la 
posibilidad de habitar otros cuerpos y asumir que, en paralelo, somos 
los recipientes de otras materialidades. Esta forma de concebir las 
cosas no es propia de Juan Carlos Galeano, sino de las colectivida-
des que no están regidas por patrones de un consumismo masivo y 
depredador ni tampoco atenazadas por las lógicas del capitalismo 
salvaje. Por el contrario, las dinámicas de vida, en distintos puntos 
de la Amazonía, se encuentran articuladas por otras concepciones. 
Una de ellas, por ejemplo, es la capacidad de relacionarse con los 
demás seres que pueblan el planeta: plantas, entidades líquidas, ani-
males, piedras, montañas, objetos, etc. Esto se condice con lo que el 
antropólogo brasileño, Eduardo Viveiros de Castro (2010) denomina 
«cosmopolítica». Algunos aforismos interesantes que nos ilustran este 
habitar otros cuerpos son los siguientes:

6. La mejor manera de conocer un río es sintiéndolo, como lo
hacen las palizadas y los jacintos en las orillas (p. 10)

9. Ser humano es pura casualidad. Yo hubiera podido ser un pe-
ñasco, una garza ceniza o un árbol de lluvia (p. 12)

11. Para que sea verdad lo que escribo sobre los colibrís, lo digo
con la mente de un barranco (p. 14)

112. Las personas son diferentes porque en sus cuerpos habitan
tigres, arroyos, ventarrones, lianas y rocas. (p. 82)

Abrir el cuerpo y abrazar otros (palizadas, jacintos, peñasco, garza, 
árbol, colibrís, barranco, tigres o ventarrones) supone, más que nada, 
una responsabilidad sensorial. Es cierto que nosotros (en tanto seres 
humanos) no podemos transformar nuestros cuerpos en un peñasco o 
en una garza, pero sí tenemos la capacidad de habitar otros espacios y 
que estos también nos habiten. O como diría Vinciane Despret: «otras 
maneras de habitar, por lo tanto, de hacer mundo» (Despret, 2022, p. 
66). En su escritura, el propio Galeano pareciera decirnos que no hay 
una cristalización de las identidades —si es que acaso estas existen—, 
sino, más bien, una ductilidad de los cuerpos. La inestabilidad y el 
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movimiento, habitar un barranco o dejarnos habitar por él, al fin y al 
cabo, son dinámicas que nos ayudan a comprender un poco mejor la 
heterogeneidad del mundo. Asimismo, cabe subrayar el conocimiento 
que se advierte en todo aquello que no es monopolio de lo humano.

En segundo lugar, resulta interesante la conversión como posibi-
lidad ontológica. Al respecto, solo si nos alejamos de aquellos juicios 
que dicen que una transformación es un mero juego ficticio o una 
simple cuestión fantástica, podremos reparar en otras modalidades de 
entender la complejidad del mundo. Estas transformaciones, muchas 
veces, están permeadas por sustratos míticos y por pensamientos y 
experiencias colectivas que reorganizan la vida de las personas y de 
sus territorios. En el caso de Amazónicas se expresan esas motivacio-
nes de forma explícita, aunque quizá hubiese sido importante seguir 
ahondando sobre al respecto; sin embargo, ello es comprensible habida 
cuenta de la naturaleza sintética de los textos. Algunos casos sobre 
este segundo eje son estos aforismos:

46. Algunas estrellas se bañan por las noches en el río. Al amanecer 
se convierten en peces. (p. 38)

48. Unos sapos se comen a las luciérnagas para convertirse en 
estrellas. (p. 38)

57. Cuando mueren las ceibas pentandras se convierten en ríos, y sus 
hojas en peces con cara de gentes que regresan a las selvas (p. 44)

Esta situación del «convertirse» nunca ocurre de manera ais-
lada; por el contrario, lo que prima siempre son las relaciones, las 
interacciones o las fricciones entre distintas entidades del cosmos 
(en este caso, el amazónico). Así, los nexos inesperados estrellas-río 
o sapos-luciérnagas siempre producen algo o alguien, pero no se trata 
de una producción masiva ni serial, mucho menos automática, sino de 
una henchida de vitalidad. En ambos casos, respectivamente, se habla 
de una conversión en peces y en estrellas; no obstante, aquí debemos 
tener en cuenta que dicha conversión, desde una racionalidad mítica, 
es factible, al tiempo que también asistimos a una conversión que 
presupone contacto de distintos regímenes que exceden siempre lo 
humano. Todo ello, sin duda, no clausura ni cierra otras posibilidades. 
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En suma, la conversión es solo una puerta de entrada para que un 
cuerpo pueda seguir modificando (afectando) o modificándose (de-
jándose afectar).

Este hecho de la no-clausura tiene que ver con el tercer aspecto 
que vertebra al libro: la continuidad existencial. Si bien en Amazónicas 
no se menciona con dichos términos, en estas líneas solo procuro dar 
forma a algunas ideas que se desprenden del texto. ¿Qué implica, 
entonces, la continuidad? No se confunda continuidad con una suerte 
de mismidad o de mantener siempre una línea horizontal y sin ba-
ches. La vida —y el libro así nos lo sugiere— no fluye de esa manera. 
Por eso, la continuidad hay que comprenderla sin perder de vista 
los dos puntos anteriores que el libro nos muestra. Si es que resulta 
coherente habitar otros cuerpos (y también que estos nos habiten) 
y que la conversión se erija como posibilidad ontológica, entonces 
la continuidad radica en hacerse cuerpos con otras materialidades 
del mundo. Sobre esto, quizá hay ciertos aforismos que nos pueden 
aclarar lo expuesto:

83. Como si supieran que la tierra vive en ellos, ni los peces ni las
hormigas se preocupan por ser diferentes. (p. 62)

87. Pocos saben que las carcajadas de los amazónicos están hechas
de relámpagos y truenos de las nubes. (p. 64)

91. Logran tranquilidad quienes son capaces de sentir la vida como
las algas que viven en los raudales. (p. 68)

Por ejemplo, de estos textos citados, es posible recuperar algunas 
ideas que dan luces sobre la continuidad existencial: hay una tierra 
que permanece en las corporalidades de los peces y las hormigas; las 
carcajadas de quienes viven en la Amazonía —gracias a una impronta 
metonímica antes que metafórica— están irrigadas (o, mejor dicho, 
se dejan afectar) por los relámpagos y los truenos; y, por último, las 
algas y los raudales ponen en evidencia procesos de cohabitación. 
Ahora bien, si la vida, entre otras cosas, es una cuestión energética 
vibratoria que se instaura en una determinada materialidad (animal, 
cuerpo líquido, ser humano u otra), la continuidad existencial nos 
invita a pensar que lo que existe es una redistribución de aquello que 
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occidentalmente llamamos «alma». Sumado a ello, no hay que perder 
de vista un hecho troncal: sentir. En Amazónicas se desliza de forma 
constante dicha idea. A fin de cuentas, somos cuerpos en el mundo.

El cuarto y último aspecto es la suspensión de las dicotomías 
que rigen el entendimiento del cosmos. Me refiero a parejas con-
ceptuales como naturaleza/cultura, animalidad/humanidad, cuerpo/
alma, instinto/razón, sentimiento/pensamiento, sujeto/objeto, entre 
otras. Solo debemos tener cuidado con asumir que dicha suspensión 
implica una homogenización. En absoluto. Este pensamiento dualís-
tico —heredado en buena parte de Occidente— nos ha conducido 
a desandar el mundo, esto es, a descarrilarnos e ingresar a una ruta 
que no es ni progreso ni avance, sino muerte y devastación. ¿Por qué 
insistir, entonces, en la escisión de lo que la vida nos ha enseñado 
que habita en conjunto y no siempre en armonía? A continuación, 
hay ciertos aforismos del libro que insisten sobre este cuarto aspecto:

76. Nadie puede decir si un árbol piensa con el alma o con el cuerpo
(p. 58)

138. Árboles, nubes, pájaros, nacieron para sentir, no para pensar.
Los que piensan les hacen daño (p. 98)

El alma es una idea abstracta que Occidente ha fabricado a partir 
de innumerables disquisiciones; por ello, los distintos pensamientos 
amazónicos —y también andinos— apelan más al cuerpo, a lo sensorial, 
a lo terrestre y a todo el espacio. Mientras Occidente se preocupó de 
cartografiar los territorios durante sus invasiones y violaciones, las 
comunidades amazónicas, por su lado, se ocuparon de cartografiar los 
cuerpos como mecanismos de resistencia. Cuando Galeano sostiene 
que los árboles, las nubes o los pájaros no nacieron para pensar, es cierto 
que hay cierta disputa entre pensar/sentir. Sin embargo, el hecho de 
suspender (o de desactivar) las dicotomías no es instalarnos en uno 
de los pares, sino señalar que no existe el cuerpo sin el «alma», que 
es necesario pensar y sentir para construir conocimiento, que tanto 
una anaconda como nosotros estamos habitados por la animalidad, 
que compartimos elementos atomizados desde el inicio del universo 
con una piedra o una montaña, y así sucesivamente. En este punto, 
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todo resquicio romántico o ideas sobre el grado cero de la cultura 
no tienen cabida. Todo ha sido siempre contacto y mezcla (que no 
homogeneidad ni armonía).

En conclusión, el libro Amazónicas, de Juan Carlos Galeano, 
bebe de la experiencia que le brindan no solo quienes viven en los 
diversos territorios amazónicos, sino también el propio espacio y 
todos los cuerpos que lo componen. Por ello, desterremos la idea de 
que el espacio es solo un telón de fondo o un agente pasivo; incluso 
en ciertos textos literarios. Dicho esto, el mérito del autor radica en 
no dejar de lado las diversas entidades (humanas y no humanas) que 
le permiten cuestionar y reflexionar acerca de la posición del hombre 
en el mundo. Es cierto que, al ser un texto breve, hay muchos aspectos 
que quedan al aire y que hubiera sido interesante seguir explorando 
a fin de que el libro se encarne más con el mundo que late en sus 
páginas. Así y todo, como dijimos, la lectura de Amazónicas nos ayuda 
a recalibrar y a reenfocar tanto la forma en que pensamos como el 
modo en que nos aproximamos al mundo.
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Resumen
El Centro de Estudios Teológicos de la Amazonía (CETA) fue creado 

el 20 de mayo de 1972 por el Vicario Apostólico de Iquitos, el obispo Gabino 
Peral de la Torre. Desde sus inicios, el CETA buscó recuperar la memoria y 
la historia de los pueblos del oriente peruano, objetivo que concretó mediante 
la creación, ese mismo año, de la Biblioteca Amazónica (BA). Así, en un 
período no menor de diez años, esta se convirtió en uno de los repositorios 
más consultados por investigadores, estudiantes y el público en general. El 
propósito de este trabajo es reconocer la labor editorial desarrollada por el 
CETA, la cual se encuentra resguardada en la Biblioteca Amazónica.
Palabras Clave: historia, memoria, Centro de Estudios Teológicos de la 
Amazonía, Biblioteca Amazónica
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Abstract
The Center for Theological Studies of the Amazon (CETA) was created 

on May 20, 1972, by the Apostolic Vicar of Iquitos, Bishop Gabino Peral 
de la Torre. From its inception, CETA sought to recover the memory and 
history of the peoples of eastern Peru, and achieved this through the creation, 
in the same year, of the Amazonian Library (AL). Thus, within a period of 
no less than ten years, it became one of the most consulted repositories for 
researchers, students, and the general public. The purpose of this paper is 
to acknowledge the editorial work carried out by CETA, which is housed 
in the AL.
Keywords: History, Memory, Center for Theological Studies of the Amazon, 
Amazonian Library

1. Introducción
En el presente trabajo presentaremos dos espacios culturales en Iquitos, 

Perú. Uno, es el CETA y el otro la BA, ambos se fundaron en la década de 
1970. El objetivo principal del primero mencionado fue recobrar y resguardar 
la identidad amazónica, y por extensión el segundo espacio. 

Arribamos a Iquitos por primera vez en 1998 como parte del Seminario 
“Los Andes antes de los Inka”. Por recomendación de nuestros coordinadores 
Augusto Cárdenas Greffa y Julissa Rondón Campana, nos dirigimos a la BA.

Este fue el punto de partida, para conocer al P. Joaquín García Sánchez 
(OSA), director del CETA, a su secretaria la Sra. Alejandra Schindler, que 
además era directora de la BA, y comenzar a investigar sobre la Orden 
Agustina. Hicimos trabajo de campo entre 1998-1999, 2001-2002 y 2022-
2024.  El objetivo de este escrito es dar a conocer qué fue el CETA, y qué 
sigue siendo la BA. 

2. El CETA, una usina cultural en Iquitos
El CETA, sito en Putumayo 355, Iquitos, Provincia de Maynas, De-

partamento de Loreto, Perú, fue uno de los centros más importantes a nivel 
cultural en todo el territorio amazónico. Fue fundado por el P. Joaquín García 
Sánchez (OSA), con el aval del Vicario Apostólico de Iquitos, Mons. Gabino 
Peral de la Torre, el 20 de mayo de 1972, como una institución sin fines de 
lucro, regida por un estatuto, y fue disuelto en agosto de 2018.
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El P. Joaquín García Sánchez fue su director, arribó a Iquitos en 1968 
y a los pocos días de haber llegado estaba escribiendo sus primeros artículos 
sobre esa ciudad. En 1969 fue nombrado párroco de la Iglesia Matriz, y se 
dedicó a promover la vida intelectual y cultural de la Amazonía Peruana, 
hasta su fallecimiento el 18 de enero de 2024.

Desde su inicio, el CETA emprendió una búsqueda para recuperarla 
memoria del pueblo amazónico. Lo logró por la intervención de contactos 
personales, comprando libros nuevos, buscando en librerías de viejo, recu-
perando audiovisuales, hemerotecas, mapas.  De esta forma logró, en menos 
de diez años, poseer la colección sobre la temática amazónica más rica del 
Perú y una de las más importantes de Latinoamérica, y una editorial que 
editó libros y revistas.

Mons. García Centeno, en Kanatari, en conmemoración de los 25 años 
del CETA, escribió al respecto:

Nació de urgencias pastorales y quiso ser respuesta a necesidades e 
inquietudes que en los años del posconcilio eran evidencia en toda 
la Iglesia y muy particularmente en la de la selva, despierta y atenta 
siempre a los signos de los tiempos y al soplo del Espíritu. Era preciso 
reavivar y estimular la reflexión teológica y ponerla al servicio de la 
pastoral, para que esta fuera más dinámica y adecuada a las realidades 
y circunstancias de los pueblos y las gentes de la Amazonía (García 
Centeno, 1998, p. 3)

Siguiendo lo afirmado por García Centeno, podemos decir que el CETA 
hace su aparición cuando nuevos aires se reflejan en la Iglesia. Debemos tener 
en cuenta que en el período colonial podemos hablar de evangelización. En 
el postcolonial de un proceso de renovación y cristianización (Fernández 
Herlan, 2022). Y después del Concilio Vaticano II (1962-1965), y la Segunda 
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano: Medellín (1968) y 
del Primer Encuentro Pastoral de Misiones en el Alto Amazonas (1971), 
podemos permitirnos expresar que se abre a una evangelización de la cultura.

Ahora bien, poniéndonos en contexto histórico, Rumrill (1998) afir-
maba que al surgir el CETA en la década de 1970, en el Perú se instalaba el 
ciclo del narcotráfico, cuyo impacto sociocultural y económico fue y sigue 
siendo devastador. En la década de 1980, otro tipo de violencia se imponía, 
la subversiva en el Alto Huallaga y que se expandió por toda la Amazonia. 
Y en la década de 1990, aplicó un programa ultraliberal muy duro. En este 
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escenario complejo y difícil, el CETA construyó su obra que es su mayor logro 
que es el desarrollo cultural y la revalorización de la identidad amazónica.

Para hablar de la actividad editorial del CETA, no nos alcanzarían las 
páginas. No obstante, podemos decir que el departamento de impresiones 
fue un espacio muy importante. En 1972, el CETA contaba con un mi-
meógrafo manual, los trabajos de impresión eran en blanco y negro y luego 
las carátulas eran coloreadas a pluma. Luego de tres años, se adquirió un 
mimeógrafo eléctrico, con lo cual se pudo trabajar más eficazmente; y al 
final de la década de 1970, se adquirió una impresora Gestetner 211, una 
impresora con sistema offset, la cual producía trabajos en tamaño oficio y 
a color. En 1982, el CETA compró una máquina de impresión Heidelberg 
GTO, formato 32x46. El salto del sistema offset a uno de impresión húmeda, 
fue significativo para el desarrollo cultural de Iquitos, ya que, hacia 1987 se 
convirtió en la ciudad provinciana que producía más libros (Flores Vargas, 
M., 1998 y 2012). 

El CETA, tiene libros editados sobre los siguientes temas: Realidad 
Amazónica, Indigenismo, Lingüística, Educación, Educación Popular, Teo-
lógicos Pastorales, Revistas (Bushisapillo, Shupihui, Kanatari, Omagua –su-
plemento infantil de la anterior mencionada, Amerindia, Antisuyu), Discos. 
Calendarios; y el Proyecto especial de investigación y edición de las fuentes 
históricas de la Amazonía “Monumenta Amazónica” (Centro de Estudios 
Teológicos de la Amazonía, s.f.; Kanatari, 1998).

Y, para terminar, no podemos dejar de mencionar los cursos que llevó 
a cabo a partir del año 1973, que tiene su culminación con la Maestría en 
Altos Estudios Amazónicos propuesta en el año 2000 por el P. Joaquín García 
Sánchez al entonces Rector Salomón Lemer de la Pontificia Universidad 
Católica del Perú (Kanatari, 1998; Gómez Panduro, 2012).

Por toda esta acción desplegada afirmamos que el CETA fue una usina 
cultural, quedando actualmente apagada; no dudamos de que perdurará en la 
memoria y en la historia del pueblo loretano, porque pervive en otro espacio 
que describiremos a continuación.

3. La Biblioteca Amazónica (BA)
La Biblioteca se convirtió en una necesidad a partir de la fundación 

del CETA, así que, en el mismo año en que surgió aquél, la BA, comenzó 
a funcionar, cambiando su domicilio a medida que iba acrecentándose su 
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contenido, y desde el 26 de mayo de 1992, se encuentra ubicada en el Ma-
lecón Tarapacacá 354.Una biblioteca es importante para un pueblo, porque 
allí se guarda la memoria del pasado, la interpretación del presente y su 
proyecto hacia el futuro.

El edificio donde funciona la BA fue construido en 1873, es de estilo 
neoclásico, de acuerdo con lo que indica el margesí de bienes patrimoniales 
para su primer piso. La primera restauración se realizó en 1887 con el fin de 
que la construcción no siguiera deteriorándose. En 1903, el edificio volvió 
a repararse, y se adecuó el mismo como guarnición militar (García Sánchez 
& Schindler Catalao, 1993).

Yrivarren (2015) dice que el autor de la obra de pintura, artesanía y 
decoración fue el P. Maximino Cerezo (claretiano), y la profesora Alejandra 
Schindler ocupó la dirección de la BA. Ellos dos junto al P. Joaquín García 
Sánchez, conformarían un equipo de trabajo que dirigiría una de las biblio-
tecas más destacadas de la Amazonía.

La BA cuenta con varias salas, las cuales reciben el nombre de un per-
sonaje ilustre, a saber:

•	 Antonio Wong Rengifo, director de cine, fotógrafo, guionista y pro-
ductor. Este lugar está destinado a exposiciones, consultas y recepción.

•	 Sala Jesús San Román, sociólogo e historiador de la Amazonía Pe-
ruana. Es un salón de lectura.

•	 Sala Jenaro Herrera Torres, escritor y literato. La misma es la Direc-
ción de la biblioteca.

•	 Sala Alfonso Navarro Cauper, periodista y cronista. El espacio integra 
los procesos históricos.

•	 Sala Avencio Villarejo, doctor en geografía. El recinto es para au-
diovisuales.

•	 Sala Carlos Larraburre, diplomático. Se utiliza como depósito y he-
meroteca.

Bardales (2012) dice que este lugar, debe ser visitado alguna vez, nosotros 
decimos que debemos ir, cada vez que visitemos Iquitos. Agrega el mismo 
autor, que siempre estuvo amenazado con cerrar sus puertas, y en el año 2010 
debido al déficit presupuestal, tuvo que cortar servicio telefónico y de luz, 
y reducir personal. Tuvo que cerrar temporalmente. Ante esta contingencia 
y con el fin de evitar su cierre definitivo, se llevaron a cabo campañas de 
apoyo, y se logró que la misma tenga una atención parcial, que es con la 
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que continúa. Y aunque sea acotado el lapso en que se encuentra abierta, 
esto es importante porque este espacio está considerado como el segundo 
reservorio más importante en América Latina después de la Biblioteca de 
Manaos, Brasil. 

Su fondo bibliográfico así lo demuestra y lo podemos sintetizar en los 
siguientes ítems: 

•	 Libros: títulos de diferentes áreas especializadas en ciencias sociales, 
ciencias filosóficas y de pensamiento, ciencias teológicas y bíblicas, 
ciencias aplicadas, lingüística, literatura y otras.

•	 Hemeroteca: cuenta con colecciones de revistas que recibe de diferentes 
centros, nacionales e internacionales. Además, podemos encontrar 
los periódicos locales actuales: El Oriente, El Matutino, La Región, 
Kanatari.

•	 Cinemateca: cortometrajes y largometrajes de temática amazónica.
•	 Mapoteca: hay aproximadamente 200 cartas geográficas y planos de 

la Amazonía (antiguos, actuales y reproducciones).
•	 Pinacoteca y exposiciones fotográficas: colección de pinturas y gra-

bados de artistas loretanos, y también exposiciones fotográficas.
•	 Libros antiguos: la biblioteca no cuenta con incunables, es decir 

aquellos libros que se hayan impreso desde el descubrimiento de 
la imprenta hasta el año 1500. Sí están inventariados una serie de 
aproximadamente 50 primeras ediciones de libros sobre la Amazonía.

•	 Tesoros: la primera edición de la obra completa de Jean Marie La 
Condamine (siglo xviii); la edición Príncipe de la Real Academia de 
la Historia de la Historia General y Natural de las Indias de Gonzalo 
Fernández de Oviedo (siglo xix), la primera edición de El Perú pu-
blicada por Antonio Raimondi (1874), encuadernación lujosa de piel 
repujada en oro y con canto dorado, dedicada al presidente Nicolás 
de Piérola; la reproducción facsimilar de la Carta Mapamundi de 
Juan de la Cosa y del mapa de Samuel Fritz del siglo xvii y copias 
de revistas y diarios amazónicos desde 1890.

•	 Colección de ediciones de la Biblia: posee una colección de biblias en 
distintos idiomas. Hasta el momento hay acumuladas 300 ediciones 
diferentes en otras lenguas.

•	 Videoteca.
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•	 Servicios: tiene sistema computarizado que incluye bases de datos 
referidos a diferentes temas, y también archivo de CD-ROM.

La BA posee un corpus bibliográfico que aporta los puntos necesarios 
para la reflexión teológica, y de ahí éstos se abren hacia otras temáticas. Por 
eso es importante relevar su información, que radica en la sistematización, 
que esta institución hace de su bibliografía

La BA presentó su nueva plataforma digital, de acuerdo a lo que decía 
el periódico Pro y Contra el 03 de julio de 2025, de acuerdo con un proyecto 
impulsado por el CETA, digitalizando revistas como por ejemplo Kanatari, 
así como también, fotografías, mapas y periódicos editados en Iquitos entre 
los años 1900 y 1960. Esta propuesta aspira a preservar y facilitar el acceso 
a documentos patrimoniales mediante internet (Pro y Contra, 2025).

No obstante, desde el año 2012, la BA cuenta con una base de datos 
en línea referencial, tiene página de Facebook, también posee cuenta de 
Instagram y desde el 11 julio de 2025 se puede acceder a una plataforma 
digital, que para aquellos investigadores que nos encontramos a la distancia y 
trabajan, la temática amazónica es de gran utilidad (Fernández, 2012, 2016).

El CETA fue una usina cultural y como tal irradió energía para que se 
abrieran otros espacios, uno de ellos fue la BA, y logró su objetivo de sal-
vaguardar la memoria y la historia de un pueblo, ejerciendo la capacidad de 
recuperar determinadas informaciones (Le Goff, 1991). Y, por otro lado, el 
hecho de recordar el pasado y escribir sobre él, no es un ejercicio inocente 
ni una construcción individual (Burke, 1991). Es colectiva.

4. A modo de conclusión
El fin principal del CETA fue recuperar y resguardar la memoria del 

pueblo loretano. Pensamos que esto fue posible por todo el desarrollo cultu-
ral que desplegó, y además por haber creado la BA. Si bien el CETA cerró 
sus puertas en agosto de 2018, su objetivo fue cumplido, porque memoria e 
historia van juntas, y la información que recibimos del pasado no nos debe 
encerrar en él, lo importante es ponerlo al servicio del presente, y la BA 
ejerce esa función actualmente.
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