Mito e historia:
Estudio de un caso actual de Dios entre los
Tupi-Cocama de la Amazonia peruana

Oscar Agiiero ™

RESUMEN

En 1971, un numeroso grupo tupi-cocama del Distrito de
Nauta, en el Departamento de Loreto (Perd), se incorporé
a un movimiento religioso de cardcter milenarista fundado
por el profeta brasilefio Francisco da Cruz. Este hecho
puede ser explicado por la confluencia de simbolos cen-
trales del saber religioso tradicional tupi-cocama, revitali-
zados por el discurso de Francisco da Cruz y las objetivas
condiciones sociales en que dicho grupo fue integrado a
la sociedad colonial y nacional. A través de una relectura
de la doctrina del profeta por medio de estructuras cultu-
rales propias, estas familias tupi-cocama interpretaron su
propia historia en el proceso colonizador y reorientaron
su situacién dentro de la estructura social de la regién.

Algunos antropdlogos han planteado en los dltimos afios la necesidad de
estudiar determinados fenémenos socioculturales en sociedades indigenas,
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alendiendo al modo como éstas emplean sus propias estructuras culturales
W It pretarn los acontecimientos que surgen al interior de ellas, asi como
0 ue devienen de su contacto con otras sociedades (Cardoso d(le Oliveira
192, Rosaldo, 1980; Sahalins, 1981; Turner, 1977, 1988, etcétera). Desde:
BAlB pespecliva se asume que hay una interrelacién entre estructura e
histara. 5o postula que las sociedades nativas colonizadas por las socieda-
tos occldontales disponen de formas culturales propias, a través de las
tuales no solo interpretan su propio pasado sino también el proceso coloni-
zacor on el que han sido involucradas (Watchel, 1977; Rappaport, 1980;
Hill, 1988, Turner, 1988). Dichos antropélogos han propuesto que la historia
no sea entendida como un conjunto de hechos que han pasado sino mds
bien como la accién concreta de los grupos e individuos para modificar y
reorientar las condiciones objetivas de su propia existencia social dentro de
un sistema colonial. (HillWright, 1985; Hill, 1988; Turner, 1988: Rappaport,
1980). En esta perspectiva cada tradicién cultural de las sociedades coloni-
zadas constituye una forma particular de toma de conciencia sobre sus
condiciones sociales, politicas y econémicas en su relacién con la sociedad
colonizadora. En particular, se han hecho algunos estudios (Hill, 1988) para
demostrar cémo los mitos en sociedades indigenas sudamericanas, si bien
no dan cuenia en forma directa y literal del proceso histérico colonial
muestran cémo ellas lo han experimentado. Estas sociedades han hecho uso
de sus mitos no solo para hacer comprensible dicho proceso sino también
como un pensamiento fundante de una accién que apunta a cambiar su
situacién dentro del mismo.

Eneste corto andlisis, mi propésito es presentar la relectura que un grupo de
nativos tupi-cocama de la regién de Nauta, en la amazonia peruana, hace del
discurso del Hermano Francisco da Cruz, en cuyo movimiento religioso mile-
narista se ha enrolado en 1971 desde simbolos centrales que pertenecen a su
saber religioso tradicional. Esta relectura, por otro lado, muestra el modo en
que este grupo percibe el hecho de la colonizacién y el efecto que para él ha
tenido en la regién. En este caso, el saber mitico tradicional es la base de una
estrategia para reorientar y modificar la situacién social subalterna en que ha
sido incorporado en la sociedad nacional pervana.

Este articulo es fruto de un trabajo de campo hecho en una comunidad
tupi-cocama que lleva el nombre de Villa Cand, en sucesivas visitas entre los
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afios de 1983 y 1987. Cand estd ubicada sobre la margen derecha del bajo
Maraiién en las cercanias de la ciudad de Nauta, Departamento de Loreto,
Peru.

La cosmologia religiosa de los tupi-cocama

Los tupi-cocama de la amazonia peruana pertenecen a la familia tupi-guara-
ni, que a la llegada de los europeos en el siglo XVI se encontraba en plena
expansién y crecimiento demogréfico. Una de las caracteristicas centrales de
los grupos tupi-guaran ha sido su dinamismo étnico, que no solo obedeciaa
razones profanas sino también —y con frecuencia— a motivaciones religiosas.
Segun la etnografia cldsica, estas migraciones tuvieron como centro el drea
ubicada en el istmo del Parand hasta las mérgenes del medio Parané-Para-
guay hacia el sur, en la regién préxima a la costa atléntica (Metraux, 1950:
13). Desde aqui habrian emigrado en tres direcciones principales: Hacia el
norte, noroeste y este. Uno de estos grupos ha sido el tupi-cocama que, junto
a los tupi-omagua se desplazé hacia la boca del Putumayo'y, posteriormente,
hacia los Andes por el rfo Amazonas, asenténdose en el bajo Ucayali, en el
canal de Puinahua. Los tupi-cocama tuvieron el primer contacto con los blan-
cos en 1559, afio en que se encontraron con la expedicién de Juan de Sali-
nas. Un siglo después fueron reducidos al cristianismo y agrupados en
pueblos misionales de la llamada Provincia de Maynas, que comprendia nu-
merosos grupos nativos reducidos al crisfianismo por los misioneros jesuitas.
Actualmente los tupi-cocama —casi totalmente destribalizados— viven en el
Distrito de Nauta, en las inmediaciones de la confluencia del rio Ucayali con
el Maraién; en el rio Huallaga, en el Amazonas y en el Nanay; muchos de
ellos han emigrado a las ciudades de Iquitos, Requena y Pucallpa, agrupan-
dose en las barriadas pobres de estas ciudades. La poblacién tupi-cocama se
estima hoy en alrededor de 20,000 personas.

Los primeros agentes del cristianismo coincidian en que la “gentilidad”
de la provincia de Maynas carecia de religién y no rendia culto a los
dioses, aunque conocia a Dios ya que cada nacién lo nombraba en su
idioma. La creencia generalizada era que Dios estaba en la tierra y luego
de crear todas las cosas y al hombre, a quien le ensefié a producir sus
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48 lus al clolo. Uno de los misioneros de los tupi-cocama afirma
i hulivas de Maynas daban a Dios “comdnmente figura humana”
\figuerea, 1904: 235). La representacion de un dios antropomorfo es
'ﬂﬂ'{‘il on la mitologia tupi-cocama. En el presente, se pueden recoger
M?‘hm mllo‘s en los que se habla de un dios que bajo las apariencias de
un “hembrecito” anda por la selva haciendo producir las chacras de |
ius lo fratan bien “de la noche a la mafiana”. Este “hombrecito” tamiigrf
A0 Gparece sucesivamente para advertir a una pareja de nativos sobre la
proxim!dod del fin del mundo (que se producia “cada setenta dias”)
ac?nse|orles que construyeran una balsa para salvarse de un dil "
universal. Después del fin del mundo, el “hombrecito” —a veces iden:i;’izlao-
do con Cristo—, se aparecia nuevamente para recrear la fierra y llenarla
dfa abundantes yucas y plétanos bien gordos” para que la h
nidad tuviera qué comer. : e
Porollos‘cnﬁguos tupi-cocama la otra vida significaba no solamente un
lugar césmico, sino también un lugar geogrdfico concreto en algin lugar de
la selva ol'que se accedia sin pasar por la muerte y en el que se vivn’cg en |
ob_undo.ncm. Esto estd confirmado por el propio Figueroa (ibid. 2-'1]())
quien dice que los nativos creian en el cielo, pero también “en ot:c.f' i
Icion:? nuntco sie mueren. :lézgonlc [a la ofra vida] todo a lo material, d%c:wrdis:
mo% ? g::se zsqc:eq:s Iean ;T-:J \l/?dzo:;eiaro sUS I;:uerpos y vientres [...]. A este
At ol en mucho contento en comer, beber,
Estas representaciones en la cosmologia religiosa de los tupi-cocama, adn
cuando ellos se hayan integrado a la cultura del Ucayali, coinciden con las
de sus anteposodos tupi-guarant. Entre éstos el Dios creador vivié en la tierra
con su mujer e hijos, hizo producir las chacras por si solas, y luego d
ensefiar a los hombres a cultivar para su alimentacién, se refirg a unglu :
que luego ellos ubicaron en el cosmos y también en la selva. Este Diosgcr
enca.rncbo‘sucesivcmente en grandes profetas —como Kcrcn’—éue en ciertse
ocasiones incitaban a abandenar el orden social, hacian producir las chczzs
cras qb'undcnfemente y anunciaban la inminente destruccién de la tierra. E :
:stg UH;TO caso, ’E'rep'mrcbcn a sus seguidores para un “oguafé-and.ar’q
QTQC,_I',?] (leugz:)é—;nlc;ra-ely-h‘erraIsm'mal” que, con.fr'ecuencia, estaba ubicado en
selva; en la fierra sin mal vivian los antepasados, crecian
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espontaneamente frutos exquisitos y a ella se podia llegar sin pasar por la
muerte (Metraux, 1973; Susnik, 1975; Nimuendajd, 1978).

Aunque entre los tupi-cocama no parece haber existido una figura de la
envergadura de los “Karai”, el Dios creador se aparece sucesivamente en
forma humana, hace crecer las chacras milagrosamente y anuncia la destruc-
cién de la tierra. Tampoco se conoce entre los tupi-cocama, hasta 1971, un
“oguatd-andar” hacia la tierra sin mal, sin embargo, ésta, como la marcha
hacia ella, parece haber estado latente en la memoria de estos nativos,
como lo estaba la figura del “Karai” tupi-guarant. Los simbolos centrales de
la cosmologia religiosa tupi-cocama asf lo confirman, como también el con-
senso inmediato que recibié el profeta Francisco da Cruz cuando aparecié
por el Ucayali y el Maraiién a principios de la década de los setenta y la
lectura que numerosas familias tupi-cocama de la regién de Nauta hicieron

de su discurso.

La sociedad colonial nacional

El contacto con los agentes seculares de la conquista a mediados del siglo
XVly de los agentes religiosos cristianos al promediar el siglo XVII, fue para
los tupi-cocama un contacto conflictivo que luego se transformé en un some-
limiento de éstos por aquéllos. La formacién de una nueva sociedad (colo-
nial) integrada por las sociedades nativas (colonizadas) y la sociedad
occidental (colonizadora) significé para las primeras el inicio de un proceso
de cambios sociales y culturales a los que fueron forzadas por la segunda y
que se prolongé hasta nuestros dias en la sociedad nacional peruana. La
formacién de la sociedad colonial y nacional produjo cambios profundos en
el modo de vida de las sociedades indigenas amazédnicas. Las relaciones
econdmicas y sociales nafivas basadas en el parentesco, en las que el grupo
predominaba sobre el individuo, se transformaron en individualistas; la eco-
nomia de existencia fundada en la pesca, la caza y la recoleccion se trans-
formd en mercontil-copiichsta; mientras las sociedades nativas generobon
relaciones sociales de reciprocidad y participacién, la sociedad colonizado-
ra originaba relaciones sociales individualistas y competitivas; los nativos
perdieron su territorio y fueron transformados en peones de hacendados y
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pattenes. Asimismo, la estructura politica nativa asentada sobre el carisma
ol prestigio y ol consenso del grupo se convirtié en vertical, impuesta :
extranjera, En el campo religioso, la cosmologia tradicional otrlcvescdc .
un sentida anlropocéntrico, hedénico y horizontal, fue reemplazada of')‘l)c:
cosmalogla cristiana occidental: Vertical, espiritualista, ascética y teogéntri-
o, |(‘)s|m|(?u.nediorios religiosos tradicionales fueron de;ﬁtufdos por los agen-
:;ias'(i;w(,;.lshomsmo y los nativos fueron obligados a convertirse en fieles
lodo este proceso se fue dando en nuevos tipos de organizaciones socia-
les en las cuales los tupi-cocama fueron obligados a integrarse: En el cam
se;u!cr, la hacienda, o el fundo o los puestos caucheros; én el compo
rellugloso, en los pueblos misionales y parroquias. Sintetizando, este rocez0
histérico se puede dividir en los siguientes periodos: / i o
15_60t1770. Los agentes religiosos y seculares de la sociedad colonizado-
ra ejercieron el control social en la provincia de maynas a la que fueron
integrados los tupi-cocama en reducciones (La Laguna y Santa Maria del
Ucayali) y haciendas. ! e

1770-1820. Numerosos tupi-cocama pasaron a depender exclusivamen-
te d'e hacendados y patrones. Los agentes religiosos del catolicismo se vieron
obligados a abandonar la amazonia peruana; las reducciones fueron aban-
donc?dcs y un grupo de reducidos creé incipientes caserios en la ribera de
los rios, mientras otro volvié a su antiguo habitat.

1820-1880. El control social de los tupi-cocama continué en manos de
patrones al interior de un nuevo sistema colonial: La sociedad nacional
Aporec'lo en lo amazonia un nuevo agente secular (a menudo mestizo): El
comerciante de los rios (“regatén”). Un numeroso grupo de familias tu |'—.co-
cama se trasladaron desde La Laguna (rio Huallaga) a la confluenciz del
chyoh con el Maraiién a causa de los malos tratos de las autoridades
nocuo_ncles y fundé la actual cuidad de Nauta. En este lugar, los tupi-cocama
trabajaron para patrones como “bogueros” (remeros), peones, extract
de zarzaparrilla, etcétera. . I \ ik

1880-1914. Se produjo el periodo del caucho. El control social es ejercido
por agentes seculares nacionales y extranjeros. Este control se dio en nuevas
organizaciones sociales: El fundo y los puestos caucheros. En esta etapa. los
agentes religiosos del cristianismo empezaron a organizarse para unFc)J r,we-
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va fase de evangelizacién, se creé un puesto misional en la ciudad de Nauta.
Los tupi-cocama fueron enganchados para la extraccién del caucho; muchos
de ellos fueron llevados como esclavos a los puestos caucheros del rio
Putumayo en las fronteras con Brasil y otros, a menudo, fueron entregados
como parte de pago en deudas entre patrones. En este periodo se afianzé el
sistema de créditos y habilitacién como forma de pago: Los patrones entre-
gaban a sus peones géneros, hachas, machetes, ollas, alimentos, etcétera,
sobrevalorados a cambio de servicios minusvalorados, con lo que éstos
quedaban endeudados de por vida con aquéllos.

1914-1930. Se produjo la recesién del caucho. Los tupi-cocama de la
regién de Nauta se integraron a la masa informe que formaba la poblacién
de los caserios y fundos de la ribera de los rios; la mayoria de ellos trabaijé
como pedn para patrones en la extraccién de madera, pieles, shiringa
(caucho débil) y pescado.

1930-1970. El campo social es controlado por agentes seculares y
religiosos del sector dominante de la sociedad nacional. La organizacion
social predominante fue el caserio y el fundo, en la mayoria de los casos
conducidos por patrones que implantaron un sistema feudal. Nuevas
agencias religiosas cristianas (adventista, pentecostal, testigos de Jehova
y mormones) entraron en la selva y empezaron a disputar el control del
campo religioso a los misioneros catdlicos. Se abrieron nuevas carrete-
ras que facilitaron la penetracién en la selva de empresas nacionales y
extranjeras desde la costa y la sierra. El Estado aparecié como nuevo
factor de poder y control social a través de sus insfituciones (Banco de
Crédito, Banco Agrario, organizaciones de ayuda al campesino, entre
otras). Los tupi-cocama de la regién se convirtieron en peones “tronque-
ros” (madereros), “paicheros” (pescadores del pez llamado “paiche-
arapaima gigas”), “trocheros” que abren sendas en la selva al servicio
de las empresas petroleras.

Hacia 1970, el resultado de todo este proceso de cambios sociales,
producidos por los agentes seculares y religiosos del sector blanco-mestizo
de la sociedad nacional, afecté profundamente el modo de vida tradicional
de los tupi-cocama de la regién de Nauta. Hoy, muchos de ellos se encuen-
tran viviendo en las barriadas pobres de la ciudad de Nauta o aglomerados
en los caserios de las riberas de los rios Marafién, Amazonas y Ucayali,
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dosurralgados de su cultura y semiincorporados a la sociedad nacional
EOIMe grupo marginal y subalterno.

El Movimiento del Hermano Francisco

En 1971 se insertd, en el campo religioso del distrito de Nauta, el Movimien-
16 dlo los Hermanos Cruzados, fundado por el profeta Francisco da Cruz. La
mayorfa de los seguidores del profeta fueron familias tupi-cocama. Estas
familias emigraron posteriormente de la ciudad de Nauta, y de los caserios
cercanos a ésta, hacia el centro de la selva. Se llaman hermanos entre ellos;
han formado nuevos pueblos que ellos denominan “villas”. Este movimiento
es nombrado por sus propios integrantes como “Hermandad”, “Orden Cru-
zada”, “Iglesia Catélica, Apostélica, Evangélica Cruzada™. Asimismo, Fran-
cisco da Cruz es llamado “Hermano Francisco”, “Hermano Misionero”,
“Hermanito”, “Nuestro Fundador”, “Pastor”.

El Hermano Francisco, cuyo nombre real fue José Nogueira, nacié en
1913 en el estado brasilefio de Mina Gerais. Segun sus propios escrilos, en
1944 recibié una revelacién divina en la que Cristo le entregé la cruz y La
Biblia, enviéndolo al mundo como “misionero de los Gltimos tiempos”. En
1962 “marché para el mundo para nunca mds volver a su pueblo, su familia
y su fierra”, segln su misma expresién. En 1971 ingresé en la amazonia
peruana recorriendo sus principales rios para difundir su mensaje como
dltimo reformador del cristianismo. Permanecié dos o ires dias en diversos
caserios de los principales rios de la amazonia, en los que curé enfermos y
“planté” una cruz de grandes dimensiones como simbolo de Ia fundacién de
una nueva comunidad de sus seguidores. Su prédica, inicialmente, consistié
en un “Aviso de iltima hora” (como se titula uno de sus escritos) a toda la
humanidad, anle la inminencia del fin del mundo. Ese mismo afio llegd ala
civdad de Nauta “entre truenos y relémpagos” como testimonian algunos
de sus seguidores, luego de haber “plantado la cruz” en algunos caserios de
la region. Desde aqui partié para la ciudad de lquitos y posteriormente baijé
el Amazonas hacia Colombia en cuyas fronteras fue detenido. Luego de un
intenfo de regresar al Brasil —donde también las autoridades policiales se lo
impidieron— recorrié el rio Ica (Putumayo), para instalarse con sus seguido-
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res en uno de sus afluentes que lleva el nombre de Jui. Aqui fundé la se'de
central de su movimiento a la que dio el nombre de Lago Cruzador o Villa
Paz, Unién y Amor, y que luego llamaré Villa Alterosa (palo.brc que en
portugués significa “majestuosa”) o Civdad del pueblo de Dios. En este
lugar murié en 1982, nombrando personalmente como su sucesor a un nativo
tupi-cambeba, el que tomé luego el nombre de Francisco Neves da Cruz.

Villa Alterosa

Posteriormente a su radicacién en el rio Jui, en el afio de 1977, el Hermano
Francisco escribié un documento que lleva el titulo de “Proyecto 77-Banco de
Misericordia”. Su suefio dorado, como él mismo dice, fue levantar una ciudad
espiritual con todo lo necesario para socorrer a los pobres, a los ancianos, a los
nifios huérfanos; levantar un instituto para la formacién de futuros dmgenfes dela
Hermandad y una escuela de formacién agricola. El documento estd desarrolla-
do en 33 puntos, que pueden sintetizarse en los tres primeros:

Primer punto: Se refiere a un deseo profundo de trabajo
metido en lo profundo de mi alma en construir una escuela y
un seminario evangélico con el titulo de Escuela Espiritual de
Jesus, que serd construida aqui en esta selva, fUN:JI’G F:iudgd
espiritual [los que colaboren] con el Banco de Mlse’ncordla
recibirdn un rico premio en esta fierra y un galardén en el
cielo[...].

Punto dos: Atencién hermanos, también tengo un fervoroso
deseo de cumplir mi suefio dorado [...] siendo el seglund?
punto un asilo que quiero dejar aqui en la selva del rio Jui,
local denominado nueva residencia Lago Cruzador [...]. Este
asilo para los pobres, cieguitos, alejados, desamparados,
huerfanitos sin padre ni madre [...]. De la misma forma un
pequeiio hospital [...]. :
Tercer punto: Tanto deseo abrir una grande labor agricola
mirando al costo de la vida de nuestros pobres que pasan
cuantas faltas, cuando estdn condenados mds y mds, cuando
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M lareos mensuales avanzan cada vez mds, cuando las
lusrean esldn agoladas y los precios son abultados a su
capocidad (...

I documento hace ademas, una dura critica a los “responsables de las leyes,
Industtiales, progresistas y culturales” por olvidar grandes espacios de la
solva dol Brasil, Perd, Colombia y Bolivia en los que se puede cultivar “maiz,
platano, calé, caiia [de azicar], en fin, toda especie de cereales o géneros
de materia prima” para “suavizar el costo de la vida™.

Como se ve, el Banco de Misericordia estd pensado como un recurso de
ayuda a los mas pobres y necesitados entre la poblacién de la amazonia. El
documento finaliza con un llamado a todos los creyentes “lectores y admira-
dores” para que ingresen a la Hermandad con el fin de que se lleve a cabo
el “primer plano del rio Jui” para levantar la “futura Alterosa ciudad de los
pueblos de Dios”. Este proyecto es reiterado y completado por el Hermano
Francisco en documentos que parece escribia para cada afio.

Con la finalidad de hacer realidad el proyecto de Villa Alterosa, también
denominado “Cooperativa Cristiana”, el Hermano Francisco ordend que
todos los hermanos pagaran un diez por ciento de sus entradas anuales, ya
sea en efectivo o en material. También convocé periédicamente al Jui a
grupos de hermanos para que construyeran casas, cultivaran e hicieran
caminos.

El suefio dorado de los seguidores

Los planes del Hermano Francisco han estimulado, sin duda, la memoria
mitica de sus seguidores tupi-cocama. Uno de ellos, perteneciente a Villa
Cand, describié Villa Alterosa del siguiente modo:

Yo he seguido al Hermano Francisco desde el primer momen-
to, cuando pasé por aqui, por el caserio de Santa Fe [...].
Después me fui siguiéndolo hasta Nauta [...]. Otros lo han
seguido dos o tres afios hasta que él se quedd en el rio
Jordan “rio Jui” [...]. En este lugar la tierra es bendita [...]. Alli
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hay de todo [...] yuca, pldtano, frutas de toda clase, en
plantas baijitas, que se pueden tomar con las manos [...]. Hay
también enormes peces [...]. Paiches, gamitanas que andan
por el agua como hirviendo [...]. {Qué no habré! Antes ese
lugar era una isla, pero por el poder del Hermano Francisco
se ha convertido en un rio de muchos pejes “peces” [...]. Pero
no cualquiera puede pescar en ese lugar [...]. Por ejemplo, si
uno no es hermano, los pejes pasan por entre la red sin
detenerse como si no hubiera nada de red [...] por eso mu-
chos de esos que no son hermanos creen que los pejes son
espiritus [...]. En cambio los hermanos pueden, con permiso
del Pastor, pescar todos los pejes que ellos quieran [...].

A esta representacién de Villa Alterosa como un paraiso, los hermanos
tupi-cocama afiaden el tema de la destruccién de la fierra y la formacién de
una nueva humanidad. Otro hermano de Villa Cand dio el siguiente informe:

La Ciudad Santa [del rio Jui] es una tierra bendita [...]. Alli
hay de todo y no faltard nada [...]. Es necesario que haya de
todo: fruta, comida, querosene, motores [...]. Pues alliirdn los
elegidos que se salvaran del juicio final cuando la tierra sea
consumida por el fuego [...]. Los hijos de los que viven en el
centro espiritual [Villa Alterosa] formardn una nueva humani-
dad que serd superior [...]. El fin del mundo estd muy cerca

[}

Finalmente, en los informes de los hermanos de Villa Cand, reaparece un
tercer tema de la mitologia tupi-guarani sobre la superacién de la muerte. Los
hermanos vivientes al momento del fin del mundo entrardn a Villa Alterosa sin
pasar por la muerte:

La Nueva Jerusalén [Villa Alterosa] es el lugar donde se
encontrardn los hermanos de todo el mundo [...]. Alli no
habrd chacras individuales ni tampoco casamientos [...]. To-
dos seran hermanos [...]. En ese lugar ya hay seis casas, pero
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(s [ ] Ahorita estén viviendo seis familias que
W anlecclonadas porque ya estdn purificadas [...].
s hstmanos que estdn viviendo entre gentiles serdan
BVIHas G ese lugar, pero los hermanos que estdn viviendo

{6 villas so quedardn viviendo ahi hasta los Gltimos dias
| ElHin dol mundo esté cerca, pero todavia falta frid)

000 poco, desde la llegada del Hermano Francisco se fue generando un
1o do mitos en el que resurgen los temas de la tradicién tupi-guarani
sobie o tierra sin mal, y ponen de relieve las virtudes taumatirgicas del
Hurmanilo que se pueden asimilar a las de los “Karai™.

Realidad y Contraste de dos Suefios

Villa Alterosa ha sido pensada por el Hermano Francisco como un medio
para alcanzar un fin espiritual y un lugar trascendente al mundo: el cielo.
Todos aquellos que colaboraren en el proyecto alcanzarén un “galar-
dén en el cielo”. La fundacién del Banco de Misericordia estaria encua-
drada integramente dentro de una visién que se origina en el mensaje
cristiano del Nuevo Testamento. Para los tupi-cocama que siguieron al
Hermano Francisco, su discurso tuvo una resonancia diferente: la ciudad
de los pueblos de Dios es un finy el Paraiso estd en la selva. Mds aun, los
que alcancen este paraiso sin pasar por la muerte disfrutarén de todos
los bienes materiales que se acumulen y produzcan en él. El Jui se
transformé para los hermanos cruzados tupi-cocama en una meta real y
concreta de bienestar y abundancia, como lo fue el “aguiyé-bienestar”
en la tierra sin mal para los tupi-guarani. A la representacién tradicional
de civdad santa como lugar de abundancia de viveres, los tupi-cocama
han afiadido la herencia de los bienes que ahora poseen los blancos:
Ellos tendrén motores, medicinas, laboratorios para la produccién de
medicamentos; alli serdn los hermanos asistidos por los mejores médicos;
habrd ingenieros, profesores, universidad, etcétera. Un hermano de Villa
Ficf:nd —que todavia no habia visitado la civdad santa—, dio el siguiente
informe:
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Hoy se encuentra localizado el Misionero en un pequeiio rio
que tiene el nombre de Jui, en el alto Ica, pues este rinconcito
es un lugar muy animoso [...]. Alli mora al lado de un lago
llamado Cruzador [...]. Alli estd él por nosotros y su residen-
cia se llama Villa U.P.A., que quiere decir Unidn, Paz y Amor
de Jesis [...]. Ya se encuentra un admirable local lleno de
plantios con 170 metros de compartimiento, por 248 de
largo [...]. Ya se encuentran ahora 180,000 pies de yuca
[mandioca]; 4,780 pies de caiia de azdcar; 940 pies de
aguaje [mauritia flexuosa]; 850 pies de pupuna [pijuayo:
Bactris Gasipaes]; 1,200 pies de castafia; 180 pies de café
[...]. Finalmente todas las variedades de fruta y de plantas
que hay [...] y ain el Misionero estd queriendo todas las
variedades de semillas que todavia no fiene [...]. También
pide toda clase de herramientas, tablas, calaminas [chapas
de zinc] para levantar una capilla, una escuela y pide un
profesor para ensefiar a los tikunas, hijos de piracuaras [...].

En mi dltima visita a Villa Cand, en 1987, la civdad santa era ya descrita
como una realidad que muchos hermanos de la Villa habian visto con sus
propios ojos. Ellos mismos habian trabajado duro para la realizacién de este
suefio. Sin embargo, ninguno de ellos piensa que es el resultado de largos
dias de fatiga y esfuerzos; la abundancia de la ciudad santa es fruto de la
bendicién diving; es, en definitiva, una tierra prometida por Dios a todos los
hermanos cruzados, elegidos para formar la nueva humanidad, luego de la
destruccién del mundo.

El mundo estéd maleado.

Los hermanos cruzados tupi-cocama se han apartado de la ciudad de Nauta
y de los caserios, y se internaron en la selva. Villa Cand estd ubicada en una
quebrada llamada del Chiriyacu, frente a un gran lago rico en peces, y es la
primera de otras diez que se han levantado en dicha quebrada hacia el
centro de la selva.
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BIRHEGR y meslizos trata de ser evitado. Los hermanos de Villa Cand

10 eludad de Nauta o a los caserios vecinos cuando existe una
wldud impostergable: Venta de pescado, yuca, plétano, pollos, arroz
L mledlerg, para luego con el dinero recibido comprar viveres indi'spenso:
MBS como querosene, azdcar, velas y sal. A la inversa, todo aquel que no
psttenezca a la Hermandad no puede entrar en el territorio de la Villa, salvo
son el consentimiento de la comunidad. Las razones de esta separa’cién
alslamiento estdn contenidas en la expresion “el mundo estd maleado™ coz
o cual se quiere decir que la maldad es el signo de todo lo que esté fuera de
las fronteras de la Villa. Si por un lado el mal es la causa de la decisién divina
do destruir el mundo, por ofro, es un simbolo ético-religioso que permite a los
hermanos cruzados tupi-cocama interpretar su propia experiencia histérica
de contacto con los colonizadores en la region.

E! mal, entonces, es un simbolo que tiene para los tupi-cocama un doble
senfido: Uno que es explicito y otro que subyace a éste. Dicho de otro
modo: El mal es una categoria simbédlica ético-religiosa opuesta a la
santidad que indica o remite a un hecho social: La percepcién negativa
de sus relaciones con los agentes religiosos (misioneros) y seculares
(patrones) de la sociedad colonizadora. En el primer sentido, la gente que
estd fl:Jero de la hermandad es caracterizada como “gentilz’, con lo gue
se quiere decir que no cumple con los mandamientos debidos y ha
desoi.do el llamado de Dios hecho a través de su enviado: El Hermano
F_roncusco. Esia gente vive en el “canto”: vale decir, en los caserios en la
ribera de los rios y en las ciudades; ella es rea de la maldicién, En
consecuencia, estos lugares son malos, en ellos ocurren toda suverte de
catdstrofes y las tierras son infructiferas. Por el contrario, la gente que ha
es.cuchodo el mensaje del Hermano Francisco y cumple con los manda-
mientos divirjos es elegida y separada como pueblo de Dios; en conse-
cuencia, estd dentro del dmbito de la santidad. Los elegidos viven-en el

centro” de la selva, donde la fierra que habitan es bendita y, por lo tanto
fructifera. Por esta razén en el territorio de los hermanos ::ruzodos lag
chacras son fecundas y en él hay bienestar y abundancia. Un cruzado de
Villa Cand sintetiza asi lo antes dicho:
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En nuestras villas vivimos sin pecado porque no nos emborra-
chamos ni peleamos ni pegamos a nuestras mujeres [...].
Estas tierras son bendecidas por Dios [...]. Toda fierra es
santa cuando se la siembra con el espiritu de Dios [...]. Los
hermanos somos llamados por Dios, por eso vivimos en fie-
rras productivas que no se inundan y fenemos qué comer

todo el afio [...].

Es muy comin que los hermanos de Villa Cand vean en las inundaciones,
huracanes, epidemias, etcétera, que ocurren en diversas regiones de la selva
en las que viven los gentiles, como consecuencia de la maldad.

El segundo ‘sentido que los cruzados tupi-cocama atribuyen a la maldad
del mundo tiene que ver con su experiencia histérico-social. Por esta razén la
santidad y la bendicién tienen también un alcance en el terreno social
presente: Los hermanos cruzados afirman que el Hermano Francisco les ha
ensefiado a vivir de la agricultura por cuenta propia sin depender de los
patrones. Con el aislamiento de los otros sectores sociales y el trabajo en sus
propias chacras en el territorio de la Villg, ellos han experimentado un cierto
grado de liberacién social. Un hermano de Cand relaté su experiencia

personal del siguiente modo:

[...] Asi eramos nosotros de ignorantes e inocentes [...] luego
vino el Hermano Francisco [...]. La gente decia que Dios
estaba viniendo [...] después nos fuimos siguiendo al Herma-
nito hasta Parinari y también hasta Iquitos [...]. Anteriormente
yo habia trabajado para los patrones hasta que ingresé a la
hermandad, cuando vino el Hermanito por aqui [...]. En la
hermandad aprendi que hay un solo patrén que es Dios y
que no se puede servir a dos sefiores [...]. Los patrones
cobran el doble de lo que cuestan las cosas que nos entre-
gany el pedn tiene que pagar con su trabajo y nunca fiene
dinero y queda atado a ellos para siempre [...]. Con el Her-
manito he aprendido que se puede vivir de la agricultura sin
depender de los patrones [...].
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i malidad, o Hormano Francisco habia planteado no trabajar para los
UIFNes, quizds no tanto por razones sociales como por motivos religiosos.
U8 palianes exigen a sus peones duros y prolongados trabajos, a veces

lajon ol casero, lo que no permite a los hermanos cumplir con sus relaciones

lamiliares y sus deberes religiosos (lectura de La Biblia, asistencia al templo,
aracion, elcélera). Los Hermanos Cruzados interpretaron por su parte el
discurso del Hermano Francisco como una alternativa liberadora frente a la
opresion de los patrones. La maldad del mundo para los cruzados tupi-coca-
ma significé tanto las relaciones de sus antepasados como las propias con
los patrones, quienes impedian el cumplimiento de los compromisos con la
divinidad. Los primeros fueron “inocentes” e “ignorantes de las cosas de
Dios™ (como ellos dicen) por haber vivido sujetos a los patrones; ahora, ellos
fueron informedos de dichas cosas por el Hermano Francisco. Los que viven
en el mundo “maleado” se hacen reos de la maldicién por causa de sus
relaciones con los patrones. Hay aqui un doble aspecto de la maldad: Por un
lado, ésta implica la sujecién a los patrones; por otro, el hacer oidos sordos
al mensaje del Hermano Francisco lleva como consecuencia la esclavitud.

Desde esta perspectiva este tipo de relaciones sociales fiene las mismas

consecuencias malditas que la infidelidad al pacto con Javé tuvo para los

antiguos hebreos: El caer en manos de los enemigos que los harian esclavos

(Deut.28,15-25).

Conclusidn

El discurso religioso cristiano del Hermano Francisco, estimulé la memoria
mitica de los tupi-cocama de la regién de Nautq; ellos apelaron a simbolos
de su cosmologia religiosa tradicional para interpretar su propia realidad
histrico-social y reorientar sus relaciones sociales de contacto con la socie-
dad blanco-mestiza. La percepcién del Hermano Francisco como profeta
civilizador y salvador; la existencia de un paraiso en la selva y la simbologia
del mal fueron elementos mitolégicos tradicionales que ahora estén en la
base del movimiento milenarista entre los tupi-cocama de la regién de Nau-
ta; movimiento que modificé la propia historia de ellos asi como la historia
global de la regién. La reagrupacion en pueblos nuevos o villas es un hecho
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real y concreto que involucré la amputacién de sus relaciones de esclavitud
con los patrones y la fundacién de una sociedad distinta y separada de la
sociedad blanco-mestiza en la que estaban ubicados como grupo subalter-
no. En el campo religioso, no solo han ocupado un espacio junto a lgs
agencias de la religién erudita cristiana sino que han logrado independer.\c.lc.J
en la produccién de su propio pensamiento religioso; hecho que, en dehpm-
va, significé liberarse del control social que la sociedad blanco-mestlzg
ejercié a través de dichas agencias a lo largo de todo el proceso de coloni-
zacion.

En suma, los simbolos que fueron centrales en la mitologia tupi-guarani y
que para ellos fueron una manera de interpretar y reorientar su propia
historia, fueron reestructurados por los tupi-cocama cruzados con nuevos
contenidos para hacer inteligible y modificar el campo de las relcci'ones
sociales en que estaban entrampados dentro del sistema colonialnacional
de la region.
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