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Resumen

El presente trabajo configura una propuesta de lectura etnografica de en la
Amazonia ecuatoriana a través de la ecologia politica. El fin es contextualizar en el marco
amplio de las relaciones humano-naturaleza, los procesos de poder y el cambio en los
procesos de relacionamiento que se desarrollaron en los territorios de los pueblos Aents
(naciones shuar y achuar), en el marco de su incorporacion al estado nacional ecuatoriano.
Para ello, se examinan los postulados de la ecologia politica para el estudio de procesos
de cambio en las categorias naturaleza y cultura a partir de la lectura etnogréfica,
construyendo el acceso a un paisaje encarnado en los territorios, las personas y la esfera
de relaciones entre estos. El cambio ambiental y cultural percibidos a través de la lectura
etnografica ayudaran a establecer un marco interpretativo para entender el paisaje como

un proceso complejo y multidimensional.

Palabras clave: etnografia, Amazonia, paisaje, cambio, Aents, humano-naturaleza
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Introduccion

El inicio de la Antropologia en el Ecuador puede verse como un proceso de
interacciones interdisciplinarias que desarrollaron trabajos que podrian considerarse
como etnografia. Es asi como la inclusion de diversas cronicas y descripciones de los
siglos anteriores a 1900 fueron considerados como precursores de la practica
antropologica ecuatoriana (Moreno Yanez, 2006). Sin embargo, al igual que en Norte
América y Europa, el siglo 20 seria el que veria el desarrollo de la Antropologia
académica, marcada por el interés de las naciones del norte global por construir un otro
(no blanco-europeo y no occidental) y reportarlo a través del relato de exdticos viajes a
territorios considerados como naturales y salvajes (Ribeiro & Escobar, 2008). Este
proceso no fue ajeno al contexto ecuatoriano en donde las descripciones de los viajeros
cientificos (Hernandez Asensio, 2008; Lara, 2021; Von Humboldt, 1878) fundaron las
bases de como entender la diversidad bioldgica y cultural de del territorio, reproduciendo
modelos de poder importados que establecieron metropolis y periferias locales (Escobar,
2011). Esta logica, simplemente demostraba como la incorporacién del Ecuador en un
sistema de comercio capitalista global, debia organizar su poblacion y territorio en escalas
asimétricas de poder, consolidando desigualdades estructurales.

En este contexto, la Amazonia en el Ecuador se constituydé como una frontera marginal
de verdes bosques con sociedades indigenas tan naturales como sus paisajes y que
alimentaba la imaginacion sobre aparentes riquezas por descubrir. Un ejemplo claro de
esta nocidn se ve en las descripciones de Juan Leon Mera realiza de la Amazonia en su
novela Cumandd o un drama entre salvajes “Los jivaros y otros salvajes no convertidos
usan tamafias chozas donde bien juntas muchas familias, y donde arede el hogar al pie de
cada lecho; pero los misioneros han ensefiado a los indios de sus Reducciones la manera
de vivir...” (Ledn Mera 1879, 55), donde se aprecia las ideas formadas desde las ciudades
de los Andes ecuatorianos sobre la ceja de selva y las tierras bajas, atribuyendo una carga
despectiva a los pueblos indigenas (Wong, 2018). Aunque las consideraciones de riquezas
encerradas en la Amazonia tienen evidencias tempranas de placeres auriferos y
explotacion minera. “Debido a la riqueza aurifera de lavaderos y minas, los poblados
blancos progresan rapidamente y la codicia se vuelca, integramente, a dichos territorios”
(Costales & Costales, 2006, p. 12), las trayectorias que tuvieron la Amazonia en el norte

y el sur del pais fueron diferentes ante los procesos de consolidacion territorial colonial
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(Hechler, 2023) y posteriormente republicana (Bottasso, 1984). En tal sentido, la
configuracion del territorio amazdnico siempre resultoé asimétrica de poder en el que el
Estado de manera directa e indirecta incorpord estos territorios bajo una ldégica
colonizadora, misma que promovio los conflictos que hasta hoy perviven en la region
(Trujillo Montalvo, 2001).

Las ciencias sociales latinoamericanas contemporaneas se encuentran enmarcadas
por la necesaria reflexion militante (Soliz Torres, 2019). Este proceso no obedece solo a
las condiciones epistémicas de la contemporaneidad, fijadas con la necesidad de
reconocer la posicion latinoamericana no solo como un lugar geografico, sino a la
obligatoriedad de pensar y sobre todo de transformar las inequidades estructurales (Lang,
Machado Araoz, y Rodriguez Ibafiez 2019). La antropologia ecuatoriana y ecuatorianista
no escapa a este proceso, y el siglo 21 concentra sus esfuerzos en los procesos de lucha 'y
militancia con un fuerte contenido identitario, posicionamiento politico y de lucha contra
la degradacion ambiental, el cambio climatico y el capital. “Las categorias de clase y etnia
se juntaron en las reflexiones, y se incorpora el analisis en términos de modo de
produccion y formacién econdémica social” (Vallejo & Alvarez, 2022, p. 40). En tal
sentido, el proceso de concentracion ecoldgica y politica encuentra en esta coyuntura un
fecundo campo de accion y reflexion.

La ecologia politica se distingue por ser un campo de convergencia disciplinaria
en el cual la antropologia puede verse como un integrante temprano, que aborda las
discusiones sobre la propiedad y la produccion con respecto a los derechos al acceso y las
divergencias que este guarda, asi como los efectos que estas relaciones tienen sobre los
seres humanos y el medio ambiente!. En palabras de Wolf la antropologia se interesa en
la ecologia politica como una consecuencia de “cuan sofisticados han llegado a ser los
antrop6logos en seguir los vinculos en ecosistemas locales y en especificar los parametros
del cambio econdmico” (Wolf 1972, 201). En este ambito, la discusion ecoldgica politica
desde la antropologia encuentra en la etnografia y sus debates uno de los principales
aportes para analizar el cambio ambiental, explorando las distintas relaciones humano-
naturaleza y los diversos sistemas relacionales que estos presentan (Ingold, 2000). Por
ello, la problematizacion necesaria de procesos de incorporacion territorial bajo logicas

de colonizacién, involucran un ejercicio de poder y violencia, que se apropia de un

! Quiza una de las menciones mas tempranas del término Ecologia Politica puede hallarse en la
presentacion del dossier editado por Eric Wolf en 1972 en la publicaciéon Anthropological Quarterly.



17

recurso escaso y promueve el cambio y degradacion de la naturaleza, resultando en un
proceso de pauperizacion, vulneracion y afeccion a la vida (Gudynas 2010).

En el caso de pueblos y nacionalidades indigenas las esferas de interaccion
demandan problematizar y complejizar la relacion humano-naturaleza en logicas distintas
a la mera relacion occidental de dominacion, “era posible descubrir en el universo nuevos
nexos, nuevas relaciones que habrian permitido al hombre actuar sobre la naturaleza y
alterar su curso” (Eco, 1992, p. 55). Bajo este aspecto, la intenciéon de esta propuesta
académica es la de examinar a la etnografia, como un recurso para acceder a episodios
concretos del cambio social y ambiental en el paisaje amazdnico del sur del Ecuador. Sin
embargo, la nocién de territorio, propuesta aqui, se presenta como un producto de las
relaciones entre seres’ y sus contextos, evocando conceptos como bosques pensantes
(Kohn, 2021) y selvas cultas (Descola, 1988), examinando posiciones mas alld de la
division objetiva de naturaleza-cultura dentro de los procesos histdricos de colonizacion
e incorporacion de pueblos y territorios a las logicas del capital global. Para ello y en
congruencia con las debidas delimitaciones se ha establecido como area y periodo de
interés la Amazonia sur del Ecuador durante el siglo 20, con un énfasis a la etnografia
producida en y sobre las comunidades de las naciones shuar y achuar como hablantes de
la lengua Aents Chicham y su proceso de autodeterminacion y posicionamiento politico

en la sociedad ecuatoriana (Deshoulliére & Utitiaj Paati, 2019).

Provincias con presencia de comunidades shuar y achuar del grupo lingtistico Aents Chicham

Figura 1: Mapa de las provincias con presencia de comunidades shuar y achuar del grupo
lingiiistico Aents Chicham. Elaboracion propia a partir de las etnografias analizadas

2 Adelante se desarrollara la explicacion de los seres humanos y no-humanos como parte de las
categorias analiticas utilizadas en la produccion etnografica y analisis antropoldgico, en un intento de
politizar la etnografia.
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Este estudio parte de los primeros acercamientos a las sociedades indigenas
amazonicas en resistencia en el Ecuador que hasta el siglo 20 no habian sido
completamente incorporados al estado nacional (Ortiz Batallas, 2019). En tal sentido, las
provincias amazoénicas de Pastaza, Morona Santiago y Zamora Chinchipe, habitadas en
su mayoria por comunidades shuar y achuar (Aents), ofrecian una fuerte resistencia hacia
la inclusion de su territorio a los intereses del incipiente Estado Nacional. En dicho
proceso, la imposibilidad de la presencia estatal directa se dio a través de la delegacion
de estas funciones a misiones religiosas (Bottasso, 1984) y al establecimiento de bases
militares (Ortiz Batallas, 2019). Este proceso de resistencia era amparado en las
caracteristicas sociales y culturales dadas a los shuar y achuar (Aents) por los diversos
reportes historicos en los que se les percibia de manera errada con un aire de salvajismo
(Taylor y Landazuri N. 1994), debido a su organizacion tribal basada en la guerra como
eje organizador de la vida social.

Lejos de los prejuicios propios de la sociedad urbana ecuatoriana de inicios del
siglo 20, los trabajos que nos brindan acceso a la vida de aquellos pueblos se refieren en
un principio a cronicas de viaje (Up de Graff, 1923), que se conjugan con los primeros
reportes de las misiones salesianas (Crespi, 1926) y el posterior desarrollo de la etnografia
cientifica (Karsten, 2000; Stirling, 1938; Verneau & Rivet, 1912). Estos episodios
coinciden con la incorporacion violenta de la Amazonia al mercado mundial a través de
“El comercio de caucho extraido por indigenas de la selva tropical suramericana...para
la fabricacion de calzado, globos y tubos” (Uribe Mosquera, 2013, p. 35) la que
desemboca en procesos mucho mas amplios de aprendizaje sobre la vida de los pueblos
shuar (Aents) (Harner, 1972), la reflexion ontologica sobre las categorias de
identificacion humano-naturaleza (Descola, 1988) y la resistencia hacia la colonizacion
(Bustamante, 1988). A partir de la década de 1970, el Ecuador y la Amazonia entran en
un proceso intensivo de incorporacion, vinculado por el boom petrolero (Bustamante,
2007) y a las politicas de reforma agraria (Iturralde G., 1996). Este periodo historico,
intensifica la produccion cientifica sobre la Amazonia, por lo que la discusion aqui
propuesta se limitard a la discusion de estos trabajos etnograficos. La significancia de esta
propuesta se da con la finalidad de problematizar a la etnografia dentro de la discusion de
la ecologia politica. Para ello, el conflicto socioambiental, degradacion ambiental, cambio
ecologico y afeccion humana se analizan como fenomenos relacionados a la

incorporacion de los territorios de la Amazonia sur al estado nacional, donde los Aents
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resisten al proceso de convertirse en la periferia de un estado nacidén geografica y
culturalmente distante.

La Ecologia Politica, en este proceso, juega un papel bivalente. Primero, permitir
la discusion sobre relaciones de poder y capital en las transiciones del territorio y las
personas, ocurrido durante el siglo 20. El segundo papel, es el de contextualizar a la
etnografia como el recurso de acceso hacia este proceso, permitiendo considerar logicas
no-occidentales como parte de los temas a discutir en los debates sobre territorio,
degradacion ambiental y vulneracion de derechos. Para ello, en este trabajo académico
nos proponemos responder las siguientes preguntas: ;Coémo la produccion etnografica
sobre el pueblo Aents puede darnos acceso al proceso de la incorporacion subordinada de
la Amazonia Sur del Ecuador al espacio nacional en el siglo 20?7 Y ;Cémo se puede
entender los cambios sociales y ecologicos como sintomas de la incorporacion de la
Amazonia a un mercado global a través de la ecologia politica?

El objetivo general de la presente investigacion es el de analizar en el contexto de
la ecologia politica el papel de la etnografia como un recurso para acceder al paisaje
amazonico ecuatoriano en el siglo 20, debatiendo procesos relacionales humano-
naturaleza y el cambio social y ambiental ocurrido a través del proceso colonizador del
estado nacion ecuatoriano. Por ello, los objetivos especificos se plantean de la siguiente
manera:

1. Examinar el concepto de ecologia politica y sus intersecciones con la
etnografia a través de la lectura y andlisis de los procesos relacionales
humano-naturaleza y su cambio ecologico y cultural.

2. Revisar los episodios de produccion etnografica en la Amazonia sur del
Ecuador como un medio de acceso al paisaje Aents y entender los cambios
durante los periodos temporales especificos.

3. Discutir el papel de la etnografia como un recurso de acceso a los testimonios
de la vida y territorio de los shuar y achuar durante episodios especificos de

tiempo dentro de un marco ecologico-politico.

En tal contexto, el presente trabajo se organizara de la siguiente manera. El
capitulo primero se encargarda de la definicion tedrica y conceptual del estudio,
explorando los conceptos actuales de la Ecologia Politica, la Antropologia Amazoénica
ecuatoriana y los postulados tedricos sobre los procesos relacionales humano-naturaleza,

la composicion del territorio como cuerpo social y la idea del paisaje como una
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conjuncion de contexto fisico, semantico y simbolico. El segundo capitulo, abordara los
procesos de produccion etnografica sobre los Aents en la Amazonia Sur del Ecuador en
el siglo 20, examinando las obras de Fritz Up de Graff, Rafael Karsten, Matthew Stirling,
Michael Harner, Phillipe Descola y Teodoro Bustamante.

Adicionalmente se plantearan los esquemas de pensamiento ecologico que cada
uno de los autores presenta en sus procesos etnograficos, profundizando en las
descripciones e interpretaciones sobre los procesos relacionales humano-naturaleza. El
capitulo tercero, presenta la sistematizacion de los procesos relacionales, la encarnacion
del paisaje Aents, los desplazamientos epistémicos, y los procesos de cambio y resistencia
a manera de discusion. Finalmente, las conclusiones presentaran los puntos de reflexion

a partir de un cierre conceptual y los puntos de potencial trabajo a futuro.
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Capitulo primero

Ecologia y etnografia, un marco para el trabajo

El acercamiento hacia la Ecologia Politica resulta de un gran abordaje conceptual
en donde la convergencia de disciplinas ha establecido una compleja red de académicos
preocupados por la ecologia y las repercusiones de las relaciones de poder en un mundo
globalizado. Aunque el debate ha llevado un amplio trabajo, la identidad latinoamericana
en este campo requiere del reconocimiento de nuestro lugar de enunciacion y el proceso
historico que antecede nuestra forma de pensar y conceptualizar. Dentro de la ecologia
politica latinoamericana se puede distinguir “un encuentro entre la tradicion del
pensamiento critico latinoamericano y las vastas experiencias y estrategias de resistencia
de los pueblos frente al saque y la economia de rapifia” (Martin & Larsimont, 2016, p.
278). En tal sentido este proceso demanda de “la construccion de una historia ambiental
de la region” (Alimonda, 2006, p. 94), en la cual las transiciones de la naturaleza y sus
habitantes puedan ser analizados de forma critica, teniendo en cuenta que procesos de
usurpacion de tierras, degradacion ambiental y la pauperizacion de las poblaciones no son
procesos aislados, sino resultados de las relaciones de actores mucho mas amplia.

La antropologia como disciplina social, y la produccion etnografia guardaron
distancia frente a la problematizacion de los procesos de globalizacion durante sus
origenes. Este hecho ayudé a que, durante el desarrollo de la disciplina, en los paises del
norte global, se estableciera el cientificismo y la objetividad como su principio rector.
Estos procesos dieron como resultado de las ldgicas de coleccionismo de datos que
promovieron modelos evolucionistas con prejuicios raciales (Bowler, 2009) vy
determinismos ecoldgicos (Steward, 1949a) que explicaban de manera aparentemente
convincente la diversidad cultural como resultado de un proceso evolutivo lineal y
jerarquico. Bajo este esquema la antropologia al inicio se concentra en el estudio del
ritual, estructuras funcionales, contextos simbolicos y ecoldgicos. Aunque el tema
politico tuvo que esperar hasta la segunda mitad del siglo 20, la amplia diversidad de
casos de estudio y las interpretaciones sobre lo que significa ser humano, fue un gran
aporte para entender como las relaciones de poder se encuentran mediadas por esquemas
de pensamiento distintos a la logica racional ilustrada de las sociedades capitalistas

occidentales.
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El presente capitulo primero busca construir un marco tedrico y conceptual para
acceder al paisaje de la etnografia Aents en la Amazonia ecuatoriana dentro de un proceso
de cambio social y ambiental durante el siglo 20. Para ello se buscara definir los conceptos
basicos de Ecologia Politica desde una perspectiva latinoamericana (Biersack, 2011;
Gudynas, 2015), la de la Antropologia Amazdnica ecuatoriana como producto de la
transicion de paradigmas conceptuales (Vallejo & Alvarez, 2022) y los postulados
tedricos sobre los procesos relacionales humano-naturaleza. Para ello, el marco tedrico
aqui propuesto se enfoca en la lectura de procesos de relacionamiento por fuera de logicas
economicistas de explotacion permite abrir del debate para analizar la interaccion de seres
humanos y no-humanos en la configuracion del paisaje amazonico (Kohn, 2021). A este
proceso también se realizara un acercamiento hacia la composicion del territorio como
cuerpo social siguiendo la propuesta de la Ana Tsing (2016) y su antropologia ecoldgica
y la idea del paisaje como una conjuncion de contexto social, bioldgico y psicologico, a
través de la percepcion de naturaleza propuesta por Ingold (2000). Una vez definido este
proceso, se procedera a la lectura y analisis de los estudios de caso para la etnografia

shuar y achuar (Aents) en el siglo 20.

1. Ecologia politica, territorios en disputa

La interseccion de disciplinas en el estudio de la ecologia moderna pareciera
originarse en la relacion cartesiana que las ciencias naturales adoptaron para la
comprension de la naturaleza como un aspecto independiente y ajeno al ser humano u
observador. “Las relaciones entre los objetivos pragmaticos y el proposito intelectual son
algunas veces complejos” (Zimmerer 2006, 354), por lo que buscar la primera propuesta
de un funcionamiento sistémico de la naturaleza podria remontarse a la vision de
Humboldt. “La poco comun, pero definida expresion de la ciencia del Cosmos recae a la
mente del habitante de la tierra que estamos tratando de un horizonte ampliamente
extendido del ensamblaje de todas las cosas con su espacio...” (Humboldt 1856, 68). Este
precepto cientifico abrid el horizonte para la discusion de la naturaleza como un complejo
sistema de interaccion de elementos bidticos, temperatura, clima, minerales, agentes
geomorfologicos y demads. Sin embargo, la discusion ecoldgica que buscamos en este
capitulo se centra en un aspecto mucho mas relacional.

Un buen inicio podria darse en la teoria ecoldgica de Gaia, que parte de la

concepcidon de un cosmos integrado y que interviene directamente en el desarrollo y
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supervivencia de la humanidad (Lovelock 1995). Este concepto que ampard el
movimiento ecologista no dejo de ser polémico, debido al esplendor del modelo industrial
capitalista que promovia un desarrollo exponencial y sin limite alguno. Sin embargo, “un
sistema social seria inherentemente insostenible si sus propios procesos sistémicos
caracteristicos se desarrollan en una manera en la que afectan los del ecosistema. Es
probable que el capitalismo haya hecho justo eso” (Biel 2006, 111). Por ello, la necesidad
de problematizar la ciencia ecologica hizo referencia a como la discusion del poder y
capital se involucran en la degradacion ambiental y social.

Lejos de la aproximacion dualista del ser humano y la naturaleza que se plantea
en la ecologia tradicional buscamos introducir variables méas humanas, que denoten la
complejidad de las relaciones humanas en sus ecosistemas y como la intervencion del
capital y el poder también configuran el paisaje. En tal sentido, esta seccion busca
explorar la ecologia politica como un ensamblaje tedrico de utilidad para discutir el
cambio ambiental y social. La revision tedrica se compondra de dos secciones, una
dedicada a la revision conceptual de la ecologia politica, explicando sus dimensiones y
en particular su relacion con la dimensiéon humana que buscamos para problematizar la
etnografia. La segunda secciéon se concentrard en revisar las propuestas ecologico-
politicas desde América Latina con el fin de poder comprender la agencia desde la que se

plantea este estudio.

1.1. ;Qué es la ecologia politica?

Una definicion sencilla para iniciar la discusion de la ecologia politica podria ser:
“Una aproximacion a, pero lejos de una teoria coherente de, el complejo metabolismo
entre naturaleza y sociedad” (Gregory et al., 2009, p. 545). La complejidad de la ecologia
politica sea una herencia de la convergencia de diversas experiencias intelectuales que
han centrado su interés en el estudio de la interaccion humano-naturaleza. Sin embargo,
el mayor de los aportes de esta aproximacion podria verse en la problematizacion de dicha
relacion, incorporando la variante poder y los efectos que esta tiene. Por ello, la reflexion
necesaria sobre relaciones de poder y sus efectos genera diversos debates que son
plausibles de ser estudiados en el marco de la ecologia politica. La aproximacion
propuesta desde la ecologia politica sera la de Arturo Escobar, misma que contempla tanto
una corriente critica de pensamiento ecologico y politico, pero también con una vision

antropologica que permitira analizar la cultura no-occidental, en este caso la indigena
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amazonica shuar y achuar (aents). Por ello, la postura de la ecologia politica postmoderna
de Escobar (1996) orientara nuestra discusion a partir de analizar el desarrollo sustentable,
el capital ecoldgico, la tecnocracia y las diferentes racionalidades de produccion
alternativas.

La amplitud de la ecologia politica representa una oportunidad para plantear
problemas convergentes desde diversas disciplinas. La tendencia a la convergente puede
ser vista como “una conversacion global revolviendo sobre un conjunto especifico de
temas, uno que adopta un marco especifico de actitud critica” (Robbins, 2012, p. 85). En
primera instancia la ecologia politica toma de las discusiones principales sobre logicas de
subsistencia y aprovechamiento de recursos naturales, llevandolas no solo a la
politizacion de los procesos de degradacion ambiental y contaminacion, sino a explorar
las estructuras sociales, economicas y politicas que las producen. “Pese al amplio énfasis
interdisciplinario, es posible delinear dos puntos tedricos mayores que han influido a la
formacion de la ecologia politica. Estos son la economia politica...y el analisis
ecoldgico...” (Greenberg y Park 1994, 1). Bajo este parametro los analisis ecologico-
politicos tomaran como base la distribucion de poder y recursos junto con una profunda
comprension de la ecologia para examinar la realidad desde una posicidon critica y
argumentada.

En tal sentido, la exploracion de la ecologia politica se enmarca inevitablemente
en la critica al modelo productivo moderno y la asuncion de la condicion de produccion
dentro de la naturaleza. Para ello, es necesario contextualizar como la naturaleza es
conceptualmente transformada en ambiente y como el capital y la ciencia promueven su
conservacion a partir de un desarrollo sostenible. De acuerdo con la vision de Escobar
(1996), la ecologia politica se centra en “insistir que la construccion que la economia
politica y ecologia como formas especificamente modernas de conocimiento, asi como
sus objetos de estudio, deben ser analizados discursivamente” (Escobar 1996, 46). Para
entender ello, debemos introducir la reflexion de los conceptos naturaleza-cultura como
discursos que dependeran de donde provienen. Si estos provienen de una corriente de
pensamiento occidental moderna, la naturaleza tendrd la nocién de condicion de
produccion en la que se pueden transformar en una comodity o mercancia, mientras que,
si proviene de una corriente posmoderna, esta incluira a las personas o comunidades como
potenciales agentes de valor. Estos puntos seran discutidos a continuaciéon con mayor
detalle para comprender el punto de partida de la ecologia politica y su articulacion con

la diversidad cultural o pensamiento ecoldgico no-occidental.
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Dentro de la ecologia politica una interesante aproximacion proviene de la
constante cuestion de la relacion binaria entre la naturaleza y la cultura. En la propuesta
de Escobar (1996) esta acepcion puede ser vista de manera discursiva dentro de la
promesa del desarrollo sustentable como una reconciliacion entre dichos conceptos. Sin
embargo, el problema proviene de que “en el discurso desarrollo sustentable, la naturaleza
es reinventada como ambiente, entonces el capital, no la naturaliza ni la cultura, puede
ser sostenido” (Escobar 1996, 49). Este proceso proviene de la problematizacion de la
supervivencia global, pero sin problematizar las especificades histéricas y geograficas de
las distintas poblaciones humanas y los distintos procesos de degradacién ambiental que
se derivan de un proyecto global de desarrollo. En tal sentido, el proceso capitalista en su
tendencia globalizante estandariza los discursos de la naturaleza al discurso del capital,
haciendo que el ambiente sea manejado, gestionado, dominado o domesticado. “Aunque
los ecologistas y ecodesarrollistas reconocen los limites ambientales de la produccion, un
gran nimero no percibe el cardcter cultural de la comercializacion de la naturaleza y la
vida, integral a la economia occidental...” (Escobar 1996, 53). La ecologia politica en tal
sentido adopta una postura critica que politiza la relacion del capital con la naturaleza,
pero también reconoce que las relaciones humanas-naturaleza no son unicas, sino que se
enmarcan en contextos culturalmente diversos.

Analizando los diversos procesos de degradacion ambiental, producto del
desarrollo del capital y los limites y contradicciones que estos tienen (Sacher 2019). Para
ello, una de las condiciones de la ecologia politica es la necesidad de transformacion en
lugar del mero analisis ecoldgico, es decir plantear alternativas. “El reto de la ecologia
politica recae en entender tanto el cambio ambiental como politico en maneras que
fomenten la justicia social, pero que no imponga nociones a priori acerca de ellas”
(Forsyth 2008, 763). Aunque esta postura podria enmarcarse en optimismo tecnocratico,
plantea también que las alternativas hacia la justicia social deben renunciar al hecho de
que el desarrollo capitalista es ecologicamente sostenible y que la naturaleza escapa de
las 16gicas de gestion financieras. Una ecologia politica del sur global se alinea con el
pensamiento de que los discursos crean paisajes naturales y politizados “que busca
explicar la topografia de un ambiente politizado, y el rol que diversos actores juegan en
la construccion de ese ambiente...” (Bryant y Bailey 1997, 187). No solo se trata de una
naturaleza objetiva, sino de las condiciones establecidas para la relacion y explotacion de

esta, asi como la incorporacion de personas y comunidades dentro de estas transacciones.
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El capital dentro de la propuesta de Escobar (1996) se configura como parte de un
proceso moderno del mercado, en donde la produccion puede ser vista como un proceso
de dominacion sobre la vida y la naturaleza. En este aspecto “la disciplina y normalizacion
del trabajo, la administracion de la pobreza, y el crecimiento de lo social marco el inicio
de la capitalizacion de la vida dentro de la era moderna, mientras que la planificacion
urbana normalizo y aceler6 la capitalizacion del espacio” (Escobar 1996, 55). El dominio
del capital por sobre las personas a través de la produccion y acumulacion se ve sobre la
administracion del trabajo asalariado, pero también el dominio de la naturaleza
convirtiéndola en espacios a desarrollar, meros terrenos a domesticar. “En otras palabras,
los movimientos sociales tienen que enfrentar simultdneamente la destruccion de la vida,
el cuerpo, la naturaleza, y espacio, y la crisis inducida de la reestructuracién de esas
condiciones” (Escobar 1996, 56). Es preciso mencionar que la configuracién de un sur
global (Escobar 2014) como resultado directo del desarrollo, crea el capital ecologico
como una naturaleza compuesta de paisajes que pueden ser mercantilizados y de personas
que pueden ser empleadas en la misma dindmica. Sin embargo, la vision posmoderna
también permite ver la vision de otro tipo de capital.

Bajo la vision posmoderna (Escobar 1996) el capital no solo se enmarca en la
accion directa de transformar la naturaleza en comodities, ni de explotar la mano de obra
de los habitantes del territorio, sino que el capital puede también ser el potencial del valor.
“La naturaleza y las personas locales en si mismas son vistas como la fuente y creadores
de valor, no meramente como mano de obra o materia prima” (Escobar 1996, 57). Bajo
el desarrollo sostenible no todo el territorio va a ser explotado, ni toda poblacion rural o
indigena va a ser empleada en la produccion, sino que existe una segunda opcion: las
areas de conservacion y los guardianes que las cuidan. Bajo este discurso, las areas
protegidas son areas con valor potencial, como recursos biologicos o biotecnologicos
donde se podrian hallar los nuevos bio-recursos para la medicina moderna y otras
aplicaciones tecnoldgicas. Mientras que las comunidades indigenas son asignadas como
los protectores de estas areas bajo un discurso que también asigna valor a su conocimiento
sobre su medio, su cultura ecologica, e introducirlos en la l6gica conservacionista.

Estas miradas conforman el capital moderno y posmoderno, mismo que se
enmarca en un discurso aparentemente ecologico, pero que epistemologicamente ha
transformado a la naturaleza y a la vida misma en agentes utiles para la produccion. Este
tipo de propuestas pueden ser vistos en los analisis econdmico politicos contemporaneos

en los que el papel de la naturaleza adopta logicas serviles para la produccion capitalista,
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pero instrumentales a la explotacion desmedida con una aparente mirada ecoldgica, es
decir procesos de neoliberalizacion de la naturaleza (Villavicencio 2020). La respuesta
ante el discurso del desarrollo sostenible puede provenir desde los procesos de resistencia
nacidos desde posturas distintas a los discursos del capital. “La teoria cultural ofrece una
fuerte critica del analisis politico que actores contrapuestos del estado, sociedad y
economia uno contra otro, porque dicha posicidon representa diferentes mitos de la
naturaleza” (Forsyth 2003, 267-268). Las distintas ecologias o culturas ecologicas no
occidentales han cobrado notoria importancia por su posicionamiento politico basados en
procesos de resistencia ante las pretensiones del desarrollo sobre sus territorios y su
poblacion. “Mas claramente en el caso de grupos indigenas y étnicos, cada grupo social
posee una cultura ecoldgica que debe ser vista como parte formativa de las relaciones
sociales y fuerzas de la produccion” (Escobar 1996, 62). Espacios para la articulacion de
alternativas al desarrollo y produccion, escapando de concebir a la naturaleza como una
condicién de produccién e incorporando su propia perspectiva ecologica.

La resistencia epistémica es presentada bajo la perspectiva de discrepancia con los
proyectos de desarrollo, cuyo contenido epistémico proviene no de una légica occidental
del norte global sino de una postura local, desde pueblos indigenas y otras comunidades
del sur global. “La tarea enmarca la construccion de identidades colectivas, asi como los
problemas sobre la redefinicion de las limites entre naturaleza y cultura...reconectando
la vida y pensamiento fortaleciendo una ecologia politica plural del conocimiento”
(Escobar 1996, 65). La explicacion mas argumentada de racionalidades distintas que
difieren del discurso desarrollista deviene de la alineacion de la ciencia moderna como
producto e instrumento del capital. Por ello, pese a que la ecologia puede considerar los
efectos de degradacion ambiental, la falta de una vision politica podria alinear este estudio
hacia una vision menos critica de la realidad ecolédgica. “La ecologia politica critica busca
presentar debates dentro de la ecologia politica con una aproximacién a las politicas
ambientales que permiten la integracion exitosa del analisis politico con la formacién y
discriminacion de entendimiento de la realidad ecologica” (Forsyth 2003, 20). No solo se
trata de comprender a la naturaleza desde un lente cientifico, sino de poseer una postura
critica para evitar caer en el discurso y promover ideas no alineadas con la justicia.

El cuestionamiento de la ciencia como discurso moderno se ampara en que el uso
de la ciencia y sus conceptos es la base del capitalismo moderno, pero la politizacién de
estos puede llevarnos a analizar con mayor cuidado discursos con miradas ambientalistas,

pero funcionales a la mercantilizaciéon de la naturaleza. Por ello, “no es suficiente
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enfocarse en la dinamica cultural local o las relaciones de intercambio internacional, y
que la relacion pasada y presente entre politica o politica econémica en general y el
ambiente necesitan ser direccionados explicitamente” (Greemberg y Park 1994, 8). La
mirada posmoderna del desarrollo sostenible a partir de mercados de carbono,
conservacion ambiental, reparaciones econdmicas y restauracion ecoldgica, ocultan los
costos de la degradacién ambiental y los conflictos socioambientales que trae consigo. La
naturaleza es no solo una cadena de relaciones metabolicas entre factores biodticos y
abiodticos como una realidad objetiva, sino que es un concepto humano y por lo tanto
politico. “La construcciéon de la naturaleza es afectada por la historia, economia,
tecnologia, ciencia y mitos de todos los tipos como parte del trafico entre naturaleza y
cultura” (Escobar 1996, 64). Por ello, la construccion de un pensamiento ecoldgico
politico resulta de vital importancia para conocer de mejor manera los procesos historicos
de las sociedades humanas en diferentes contextos espaciotemporales.

Si bien el fin de este acapite fue el de conceptualizar a la ecologia politica, la
necesidad de territorializar nuestra agencia epistemologica nos lleva a pensar desde
America Latina. “En el paisaje de las culturas hibridas latinoamericanas, las estrategias
buscan ser requeridas combinando préacticas modernas y no-modernas, capitalistas y no-
capitalistas” (Escobar 1996, 62). Esta invitacion desde Escobar nos lleva a la necesidad
de conocer la ecologia politica como un proceso de dialogo cientifico, pero que lleva la
necesidad de considerar nuestra posicion epistémica basada en nuestra realidad cultural y
territorial. En tal sentido, la trayectoria de la ecologia politica latinoamericana sera
desarrollada en la siguiente seccion como un punto de acceso hacia nuestra realidad

ecologica y politica, pero también a nuestra historia indigena y sus propia epistemologia.

1.2. Una ecologia politica latinoamericana

En esta seccidon, nos proponemos a definir la ecologia politica con un punto de
vista latinoamericano y con los recursos conceptuales mas cercanos al analisis
antropologico. Para ello, se toma como referencia conceptual la relacion naturaleza-
cultura y conceptos equivalentes, con los cuales la ecologia politica latinoamericana,
explora un pensamiento critico y ecolégico con un lugar de enunciacion, historia y bagaje
cultural. En palabras latinoamericanas, la concepcion del espacio puede plasmarse como
una racionalizacion propia de las teorias modernas y el ejercicio de deconstruccion y

adopcion de una postura frente a la realidad, en lugar de una mera adopcion irreflexiva.
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Un ejemplo de ello es la construccion una geografia latinoamericana con posturas tedricas
como las de Milton Santos. “Entonces, Milton Santos (1996) argumenta que diferentes
temporalidades cohabitaron en el espacio geografico cuestionando la colonialidad del
conocimiento impuesta por una cultura moderna que sobrevalora el tiempo en detrimento
del espacio” (Leff 2021, 267). Quiza el punto de partida sea un proceso de colonizacioén
historico que marca profundamente la condicion epistémica de como entendemos nuestro
espacio, como una cuestion inmersa entre una cultura hibrida en el caso mestizo, pero
completamente local en el indigena (Santos 2021). El espacio ha quedado relegado a ser
un escenario o agente pasivo dentro de la construccion de una historia alineada con la
ciencia moderna y que limita estructuralmente la existencia de otros mundos, otras
historias, otras ecologias. Sin embargo, esta historia no solo es un proceso discursivo de
poder, sino que consolida a la tecnocracia como eje administrativo de la naturalezay a la
sostenibilidad ambiental como una incorporacion discursiva de personas y espacios al
mercado de explotacion y conservacion. En tal sentido, el espacio en esta seccion no se
desconecta de la actividad humana, sino que se construyen mutuamente, y bajo la ecologia
politica latinoamericana estos seran producto de la ldégica discursiva moderna y
posmoderna sobre la naturaleza y las personas que la habitan.

Escobar plantea una ecologia politica desde la construccion discursiva de la
naturaleza a partir de la ciencia, el poder, el capital y las necesidades de sostenibilidad
planteados para mantener el sistema de produccion capitalista. Este proceso permite la
creacion de realidades hegemoénicas donde la distincion de un primer y tercer mundo
(Escobar 2005, 2007) puede también determinar el tipo de epistemologias posibles.
“Mientras que la ecologia politica angléfona toma a las transformaciones socio-
ambientales del Tercer Mundo como temas criticos y objetos privilegiados de estudio, la
ecologia politica del Sur esta inserta en sus procesos de emancipacion” (Leff 2017, 146).
Los procesos de resistencia se nutren de su propia trayectoria historica, politica y cultural
en la cual su pensamiento ecoldgico y relacion con la naturaleza marca un proceso
diferente a la tradicién ecoldgica moderna e incluso marca su identidad con respecto a
otras ecologias politicas. “En este terreno, las poblaciones subalternas del Tercer Mundo
ejercen estrategias de resistencia semiotica para poder seguir ejerciendo un control sobre
el significado de sus vidas” (Leff 2017, 153). Los procesos de resistencia indigena
presentan un proceso interesante de pensamiento ecologico, posicionado politicamente a

través de sus demandas sobre su derecho a existir, resistir y también a su territorio.
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Para Escobar el pensamiento ecologico latinoamericano deviene de un proceso
epistemologico en el cudl las comunidades del sur global se posicionan politicamente,
buscan su permanencia y reproduccion social, su derecho a la autodeterminacion, es decir
su autonomia. Este pensamiento o epistemologia que nutre el discurso local se denomina
como “pensamiento autonoémico...Autonomia, comunalidad y territorialidad son los
conceptos clave de esta corriente” (Escobar 2017, 54). De acuerdo con el autor, la
autonomia brinda ese proceso epistémico identitario que distingue el pensamiento
ecologico indigena de los pensamientos ecologicos modernos apoyados en la ciencia.
Ante un discurso tecnocratico que asume a la naturaleza como un ambiente sostenible
para explotar en pro del desarrollo, el pensamiento local otorga al territorio un valor
distintivo y reivindicador. “Con pensamiento de la Tierra, nos referimos...a aquella
dimension que toda comunidad que habita un territorio sabe que es vital para su
existencia: su conexion indisoluble con la Tierra y con todos los seres vivos” (Escobar
2017, 54). El pensamiento de la tierra contempla el espacio territorial o naturaleza
biofisica como el lugar de la vida y ejercicio de su autonomia, por lo tanto, este permite
su existencia y permanencia. Sin embargo, el pensamiento territorial o de la relacion con
la naturaleza, explora también la relaciéon con otros seres vivos, no en una logica de
explotacion, sino también dentro de procesos simbiéticos e incluso sociales®.

La ecologia politica latinoamericana no se presenta como un ejercicio de
pensamiento regional, sino que ampara su postura en una epistemologia propia, asumida
desde procesos histdricos y sociales especificos. En palabras de Leff, “La racionalidad
ambiental alternativa para la sustentabilidad estd configurada en el campo de la ecologia
politica por basarse en el pensamiento deconstructivo en los territorios ecologicos y
culturales” (Leff 2021, 265). Si bien los espacios se plantean desde la resistencia, los
procesos de alimentan dichas posturas se enmarcan en la construccién de pensamiento
ecologico desde una postura local. Con respecto a los conceptos de autonomia y territorio
se plantea que “El objetivo de la autonomia es la realizacion de lo comunal, entendida
como la creacion de las condiciones para la autocreacion continua de las comunidades
(su autopoiesis) y para su acoplamiento estructural exitoso con sus entornos cada vez mas
globalizados” (Escobar 2017, 61). Habitar espacios desde lo local y buscar la

permanencia de su heterogeneidad desde su propia tradicion e historia, por lo que este

3 El proceso relacional con seres No-Humanos sera analizado con mayor detalle mas adelante, pero su
mencidn en la ecologia politica permite abrir la discusion y conexion epistemolédgica con la antropologia.
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solo es posible en su “espacio vital que asegura la pervivencia como pueblo, como cultura
en convivencia con la naturaleza y los espiritus. El territorio es nuestro verdadero libro
historico que mantiene viva la tradicion de quienes habitamos en é1” (Escobar 2017, 63).
Teniendo en cuenta el planteamiento de Escobar como un libro histérico, el territorio y la
autonomia enmarcan un proceso diferente de interaccion entre naturaleza y cultura. En
adelante los conceptos de autonomia y territorio serdn conceptos analogos que nos
permitiran discutir los procesos humanos dentro de la ecologia politica.

El discurso del desarrollo sustentable nos presenta logicas de explotacion de la
naturaleza, enmarcados en las necesidades del capital y de los actores que lo manejan. Un
proceso claro de las condiciones de produccion desde una Optica moderna es la
comodificacion de la naturaleza y las personas se puede verse como efecto de la inmersion
del capital en dichos territorios. “El razonamiento es simple: la explotacion de petréleo
impacta directamente en la deforestacion y de manera indirecta por que favorece los
procesos de colonizacion y destruccion de los ecosistemas™ (Villavicencio, 2020, p. 247).
Es asi como los procesos de resistencia se plantean contra los efectos del desarrollo,
mismos que lejos de generar riqueza material en los lugares donde se explota la
naturaleza, provocan marginalizacion, y vulneracion dentro de claros y prolongados casos
de degradacion ambiental. Bajo este sentido los conflictos sociales también son
ecologicos. Estos se generan a través de condiciones de exclusion, basados en relaciones
jerarquicas, amparados en discursos modernos y posmodernos sobre la naturaleza, la
riqueza y la organizacion social, pero que excluyen de una participacion simétrica a las
comunidades en despojo de su territorio.

Entonces, la ecologia politica latinoamericana se proyecta como una convergencia
disciplinaria con amplio sentido territorial y con multiples procesos de construccion
epistémica, “no constituye solamente un campo de investigacion y de practicas sociales
referidas a los conflictos socioambientales y a la distribucion de costos y beneficios
diferenciados que ocurren en el contexto del cambio global” (Leff 2017, 142). Si el
mundo capitalista es global, los procesos de resistencia locales en el sur global, seré el
tema de mayor importancia para entender la ecologia desde esta latitud. Ante un modelo
productivo capitalista con el mayor rendimiento que se haya podido observar a lo largo
de la historia, presenta también la mayor asimetria econémica y social (Alvarado et al.
2017). Producto de dicho sistema los efectos del desarrollo se muestran en el crecimiento
demografico, la urbanizacion intensa, la comodificacion o mercantilizacion de recursos

para exportacion y alta demanda de alimentos, traen consigo un notable problema socio-
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econdmico pero también ambiental. En tal sentido un conflicto socio-ambiental, se
desarrolla como el “enfrentamiento en evolucion entre la economia y el medio ambiente”
(Martinez-Alier 2006, 36), y se enmarca también en una compleja problematica que
afectan las condiciones de vida de las personas que residen en los espacios explotados.

El mercado hegemonico y la neoliberalizacion de los recursos no contemplan la
existencia de fallas productivas como la contaminacion que perjudiquen a los habitantes
de donde se desarrolla su actividad productiva. En tal sentido, el pensamiento ecoldgico
ayuda a comprender que no existen decisiones sin efecto, dado que la economia no se
desarrolla en un sistema cerrado y que los procesos de resistencia son la esencia para la
problematizacion de los conflictos (Martinez-Alier, 2006). Por ello, el posicionamiento
de lo local se presenta como “construccion colectiva en la que han confluido, no sin
tensiones y debates, diversos autores de Latinoamérica poniendo énfasis en el estudio de
las relaciones de poder, que son configuradas historicamente, como mediadoras de las
relaciones sociedad/naturaleza” (Alimonda 2017, 41). Si la respuesta desde lo
latinoamericano frente a la degradacion ecologica del desarrollo sostenible, el
pensamiento ecologico viene a ser el argumento central de lo cultural y socialmente
degradado cuando el capital invade el territorio. Bajo esta consigna ambos pensamientos
ecoldgicos desde el sur se acoplan a una conceptualizacion desde la autonomia (cultural)
y el territorio (naturaleza) frente a los diferentes conflictos socio-ambientales en América
Latina.

El sur del continente demanda de la discusion de lo politico, sefalar las
condiciones de produccion desde la postura critica de la economia politica, por lo que
también es preciso trabajar ideas como fractura metabolica de John Bellamy Foster
(2000). Esta propuesta retoma el problema ecoldgico producido a partir de la Revolucion
Industrial y el Materialismo Dialéctico marxista. “Para Marx, el metabolismo se refiere,
en primer lugar, al intercambio fisico de materiales, mediado y controlado a través del
trabajo humano...” (Sacher, 2015, p. 42). En tal sentido, toda actividad productiva
demanda un proceso de transformacion de la naturaleza a través del trabajo y el tiempo,
y de manera epistemoldgica se ancla en el dualismo que separa la naturaleza de lo
humano. El discurso moderno del desarrollo sostenible demanda de la critica hacia la
produccién capitalista para politizar la ciencia (Gudynas, 2015). “A la ecologia politica
le conciernen no solo los conflictos de distribucion ecoldgica, sino el explorar con nueva
luz las relaciones de poder que entretejen entre mundos de vida de las personas y el mundo

globalizado” (Leff 2003, 18). En el discurso del desarrollo sustentable el ambiente
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reemplaza a la naturaleza y ayuda a consolidar las condiciones de produccion evocando
a la ciencia como el legitimador de una modernidad basada en el capital, pero alejada de
la naturaleza.

La respuesta hacia ese alejamiento de la naturaleza podria encontrarse en
tradiciones no occidentales que presentan relaciones alternativas al dualismo humano-
naturaleza y cuya esfera cultural presente otro tipo de pensamiento ecologico. “De la
perspectiva de la ecologia politica, el ambiente en cuestion puede variar del muy
largamente cultural, a través de la intensamente politica, a la justa y significativamente
natural” (Greenberg & Park, 1994, p. 8). Pese a la amplia diversidad ecologica y cultural
del continente, la inclusion de los otros pensamientos ecologicos en América Latina
encuentra un punto de convergencia identitario se basa en su propia historia. “El
argumento central es que la marca de origen de lo latinoamericano se asienta en el trauma
catastrofico de la conquista y la integracion en posicion subordinada y colonial en el
sistema internacional” (Alimonda 2017, 41). Por lo tanto, el territorio comin que da
cabida al proceso histdrico e identitario se construye “en referencia a una realidad geo-
histérica comun, en la que...existe una comun desconfianza hacia el instrumento teorico
y metodologico de las ciencias sociales” (Alimonda 2017, 45). Por ello, la necesidad de
una ecologia politica propia se enmarca en las herencias teoricas de la modernidad, que
han dejado de lado durante generaciones el valor del pensamiento ecologico desde lo
cultural. La ecologia politica latinoamericana no es enteramente académica, sino que al
igual que su identidad basada en diferentes trayectorias culturales y territoriales, se integra
de procesos de resistencia diversos que nutren su epistemologia desde saberes no
occidentales.

Partiendo de una herencia local, la ecologia politica latinoamericana puede
encontrar sus raices en el pensamiento critico latinoamericano, donde pensadores como
Mariategui, Castro y Galeano, plantean la agencia y la historia como punto de partida y
critica ante el posicionamiento del norte y sur global (Martin y Larsimont 2016). En el
caso de Mariategui, sus ensayos sobre la realidad peruana exploran con éxito una
perspectiva materialista-historica sin conllevar una mera analogia de Marx, sino una
verdadera interpretacion de la sociedad y su organizacion (Mariategui 1977). En tal
contexto, “el pensamiento critico latinoamericano y la ecologia politica comparten como
punto de partida la duda sobre nuestra identidad y la busqueda ansiosa de las claves de la
misma...recurriendo al examen de nuestro pasado” (Alimonda 2017, 44). La identidad

ansiada y de posicionamiento se centra en una herencia marcada por la tradicion colonial
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y por el posicionamiento politico de los pueblos y nacionalidades indigenas a lo largo del
continente “desde sus estrategias de emancipaciéon para la decolonizacion del
conocimiento, la reinvencion de territorios y reapropiacion de la naturaleza™ (Leff 2021,
256). Por ello, la ecologia politica latinoamericana conlleva la obligatoria tarea de pensar
y proponer, de nutrir nuestro marco epistemologico a partir de nuestras realidades, en
donde los territorios y saberes son parte fundamental.

La agencia buscada por nuestra ecologia desde el sur necesita de una posicion
critica ante el desarrollo y sus diferentes mutaciones. La decolonialidad en varios niveles
como el epistémico, politico, y el étnico y de género, mismos que contemplan los debates
de la Ecologia Politica Latinoamericana en su ontologia (Moreano Venegas et. al. 2017).
El ser mismo de la ecologia politica latinoamericana se enmarca en sus comunidades de
resistencia. La herencia de la ecologia politica angl6fona en cuanto al planteamiento del
problema no resuelve el problema de identidad epistemologica para generar una propuesta
propia. Por ello planteamientos identitarios y de territorio buscan proveer el contenido
epistemologico necesario para la ecologia politica latinoamericana, en busqueda de
entender y explorar diferentes formas de relacionamiento entre naturaleza y cultura. “Los
territorios culturales de America Latina son un patrimonio derivado del legado de sus
ricas y diversas culturas, de su conocimiento original y tradicional que se remonta a las
formas ancestrales de ocupacion del continente...” (Leff 2021, 258). El territorio y su
gente desarrollan mediante su vida, tradiciones, costumbres y relaciones sus propios
modos de interaccion con la naturaleza, por lo que las ecologias diversas, son el germen
mismo de la ecologia o ecologias que aqui buscamos comprender.

Considerar los factores ecologicos como parte de la esfera de vida y creacion, nos
ayuda a contextualizar los efectos que las decisiones politicas, la actividad productiva y
las logicas de distribucion desigual. Es trascendental prestar atencion a las distintas
problemadticas que el mundo moderno plantea para la habitabilidad y que todas parecen
resolverse de manera discursiva dentro del desarrollo sustentable. “Desde fines de los
afios 90 se ha venido configurando una perspectiva diferenciada para el abordaje de las
relaciones sociedad-naturaleza en la region” (Martin y Larsimont 2016, 278).
Considerando que la interaccion del estado, capital, sociedades vulnerables y naturaleza
siempre ha sido favorable hacia intereses particulares en condiciones nada democréticas,
es asumido como un proceso normal de explotacion y desarrollo. La naturaleza se
convierte en ambiente y el desarrollo se vuelve sostenible y manejable. La cuestion del

acceso a los recursos y las maneras en los que estos serian explotados ha presentado
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siempre resultados asimétricos, fomentando la desigualdad y niveles de marginacion a los
habitantes afectados (Castro et al., 2015). La pobreza y marginalidad es resultado de
usurpaciones que provocan conflictos socioambientales que ha sido naturalizados
(Escobar, 2014), y la solucion a estas demandas plantea retos casi nunca asumidos por
los estados y cuya accion reposa sobre la resistencia politica nutrida de un pensamiento
ecoldgico propio.

La conjuncion de actores dentro de una logica de conflictos ambientales es una
perspectiva necesaria. Estudios como los de Castro (2013), logran visibilizar 16gicas
conflictivas de “la relacion entre los derechos de propiedad y los patrones de uso de los
recursos naturales” (Castro, 2013, p. 214). Es asi como los proyectos colonizadores a lo
largo de la historia son los mayores promotores de inequidad social y degradacion
ambiental. “En América Latina, los debates sobre las transformaciones y crisis
ambientales han sido relacionados a inequidades ambientales y procesos extractivos
iniciados desde la conquista y el periodo colonial” (Ulloa 2017, 176). Es preciso sefialar
que, pese a que esta logica pareciera natural, las ultimas tendencias en la investigacion y
la lucha social ven en esta una injusticia infundada, pero convencionalizada por las
instituciones politicas (Blyth, 2003). Por ello y en resistencia ante la herencia colonial,
exige la decolonizacion del conocimiento “como una condicidon y proceso a través de la
reapropiacion de la naturaleza y la reinvencion de territorios sustentables llegan a ser una
tarea politica compleja y retadora” (Leff 2021, 264). Aunque existan notables dificultades
en el proceso de plantear los distintos pensamientos ecoldgicos desde America Latina
como la defensa més coherente al discurso hegemonico del desarrollo “es vital realizar
todos los esfuerzos para entender mejor las diferentes socio-naturalezas construidas
historicamente en el seno de este magma cultural” (Martin y Larsimont 2016, 278). Asi
la ecologia politica desde el sur y desde abajo se presenta como la ecologia politica de la
resistencia cultural y territorial.

Estrategias locales ven en el escenario de la defensa territorial, un espacio de
resistencia y legitimacion de sus modos de vida. Estudios como el de Castro (2013)
revelan que una mayor comprension e integracion entre las esferas ecologicas, culturales
y politicas, establecen mejores estrategias productivas que las que se orientan solo en el
usufructo econémico. Sin embargo, el desarrollo no tiene solo un discurso moderno de
produccién sino también uno posmoderno de incorporacion de los saberes tradicionales
y el territorio a la logica productiva del desarrollo sostenible. “Ha sido observado que se

espera que diferentes pueblos asuman diferentes tipos de trabajo, y que se les otorgue el
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control de diferentes bienes ambientales” (Robbins, 2012, p. 201). La diferencias
establecidas por el poder en el modo de acceder y manejar recursos dispone el
enriquecimiento de unos y la pauperizacion de otros, pero también la asignacion de roles
romanticos como guardianes de saberes y del ambiente. El gran problema de estos
discursos es que los guardianes custodian algo con potencial de produccion, es decir su
conocimiento y su territorio son potenciales mercancias de industrias biotecnoldgicas. Por
ello la ecologia politica latinoamericana también debe luchar contra el discurso
posmoderno y plantear su posicion epistemoldgica como actores politicos hacia una
gobernanza ambiental.

Para América Latina la construccion de una gobernanza ambiental siempre ha sido
un campo de dificil acceso, dada la compleja naturaleza de sus actores. “Las nuevas reglas
formales para la gobernanza de los recursos naturales proveen de un marco politico para
la accion de todos los actores involucrados, pero estas reglas operan dentro de un conjunto
dado de constricciones que son tanto historicas como contemporaneas” (Andrade, 2016,
p. 9). Como se definiria en la Comision sobre la Gobernanza Global, este concepto
involucra la accidon de actores e instituciones gubernamentales y no gubernamentales
dentro de procesos de decision de interés comun (Speth & Haas, 2006). Bajo este
contexto, el espacio biofisico debe ser politico, ideologico, y estratégico (Sacher 2019,
13), una esfera de accion y convergencia donde los actores interactiian en condiciones
asimétricas para explotar, usar o aprovechar de la naturaleza, que se ha convertido en un
“recurso” (Escobar, 2007, p. 326). Para ello se demanda de una posicion propia en donde
actores de las comunidades rurales e indigenas adopten una posicion desde su
pensamiento ecoldgico y busquen la participacion de la gobernanza ambiental: “una
amalgama discursiva entre actores académicos y politicos, entre el pensamiento teorico,
la investigacion participativa y los imaginarios de los pueblos; en una alianza con los
movimientos de resistencia y sus estrategias de lucha” (Leff 2017, 146). Por ello la
ecologia politica es también un llamado a compartir la tradicion ecoldgicas de las
comunidades y territorios como alternativas transformadoras dentro del ejercicio politico.

La ecologia politica es un campo para explorar nuevas perspectivas de procesos
que fueron excluidos de las discusiones politicas de la ciencia moderna occidental. “Los
primeros ec6logos eran naturalistas que tomaron observaciones minuciosas de los
sistemas naturales y trataron de agrupar esas observaciones como una comprension mas
holistica del mundo” (Sagarin & Pauchard, 2018, p. 22). Por lo tanto, traer a debate la

degradacion ambiental y despojo que tiene lugar en los sectores denominados periféricos,
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que lejos de ser espacios pasivos y vacios, son territorios de lucha, resistencia y
construccion social. La necesidad de politizacion a estas primeras miradas ecologistas se
centra en que los procesos de exclusion pueden ser disfrazados a través de la objetividad
cientifica, promovida a partir de los intereses del norte global. La conjuncion humano-
naturaleza merece la ampliacion de las discusiones, permitiendo que la ecologia politica
sea un marco para entender los procesos histéricos que ayuden a contextualizar las
coyunturas actuales (Collier & Collier, 2002). La posicion teoérica entonces debe
mantener el cuestionamiento de las tradiciones cientificas, los procesos de explotacion y
también los discursos desde el desarrollo sostenible. La consigna entonces debe ser el
analisis de “las luchas histdricas del poder y estrategias de apropiacion sobre la naturaleza
entre naciones y poblaciones, asi como conflictos distributivos de los recursos ecoldgicos
en el presente” (Leff 2021, 284). Solo asi se puede entender a la ecologia politica
latinoamericana como una propuesta propia y util para el pensamiento y lucha desde el
sur.

Una vez definido el campo de la ecologia politica el siguiente paso es
introducirnos de lleno hacia el mundo a ser analizado. Se trata de la etnografia indigena
desarrollada en la Amazonia sur del Ecuador, a lo largo del siglo 20 con un énfasis en sus
primeros setenta afios. Esta delimitacion nos ofrece unas condiciones particulares a nivel
temporal y espacial. El primero es que se trata de una realidad especifica de un tiempo
determinado, pero que forma parte de una transicion historica de largo plazo que
coadyuva a entender la investigacion ecoldgica, antropologica y politica del Ecuador
actual. De igual manera, la discusién promovida de la etnografia realizada en el Ecuador,
obligatoriamente nos enmarca en las discusiones latinoamericanas. El punto de anclaje
entre la ecologia politica y la antropologia aqui propuesto es el andlisis de la categoria
naturaleza-cultura desde sus variantes. La posicion desde la ecologia politica de Escobar
(2016) con las categorias ambiente-sociedad, autonomia-territorio, presentan el acceso
conceptual de la ecologia politica hacia el estudio de las culturas no-occidentales en
procesos de incorporacion de territorios indigenas a la produccion capitalista y el estado

nacion. Bajo estos antecedentes, la etnografia encuentra aqui su marco de analisis.

2. La etnografia, un punto de acceso humano, temporal y territorial

La etnografia como una herramienta de investigacion social, nace de la tradicion

antropologica de inicios del siglo 20. Este proceso de generar conocimiento sobre una
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realidad social en especifico se desarrolld en la tradicion de pensamiento occidental,
alcanzando un giro teodrico hacia finales del siglo 19 e inicios del 20 en el cual “la
observacion participante y un riguroso y prolongado trabajo de campo” (Sahay 2024,
119). El contexto colonial de las escuelas funcionalista y funcional-estructuralista
britdnicas marca un importante legado del uso de la antropologia para fines de
dominacion, mientras la tradicion americana del particularismo histérico de Boas
planteaba una mayor apertura hacia el valor de conocer a las sociedades no occidentales.
Sin embargo, estas tradiciones de practica antropoldgica presentan al trabajo de campo
como un valor para el entendimiento del ser humano. En tal sentido la metodologia de
acceso a la cultura es la etnografia, y que plantea no solo un instrumento antropologico,
sino una metodologia extendida alrededor de las ciencias sociales. La etnografia presentd
una revolucion en la forma de hacer antropologia donde autores como Malinowski,
Radcliff Brown y Boas acercaron la teoria al dato y una mejor comprension de primera
mano sobre otros mundos.

Esta seccion busca conceptualizar a la antropologia y a la etnografia como un
recurso de acceso a realidades espaciotemporales distintas y que revelan la trayectoria del
pensamiento antropologico, pero también de pueblos y sus territorios. Por ello, esta
reflexion plantea el abordaje de la antropologia desde su propia vision critica como la
ciencia de lo humano, pero también como la que otorga el contenido epistemologico sobre
coémo entender la diversidad cultural como procesos independientes de pensamiento que
crean realidades y mundos igual de diversos. Para este proceso nos basaremos en el giro
ontologico de la antropologia y como este configura la version mas critica de la
produccion y comprension etnografica. El objetivo es poder brindar una introduccion
conceptual al sentido de la etnografia y antropologia como parte de las discusiones de lo
humano y la necesidad de problematizar la realidad y empezar a mirar lo politico como
parte de la reflexion. Finalmente concluiremos con la conceptualizacion de las categorias
naturaleza y cultura que pueden también ser analizadas desde las relaciones de poder y

por ende desde la ecologia politica.

2.1. Etnografia, una ontologia de lo humano

La antropologia como la ciencia de lo humano se extiende a través de una dilatada

tradicion de pensamiento social, en la cual sus inicios estan marcados por la alusion de la

razén como organizadora de la sociedad. Este proceso puede ser visto como un producto
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de la sociedad moderna donde la ilustracion deja sus huellas y promueve una ética que
organiza el mundo de acuerdo con lo que esta sociedad considera la linea de evolucion y
encuentra en occidente el punto mas alto de esta supuesta evolucion. Este paradigma
marca el inicio de la antropologia (Kant, 1978) y encuentra en la teoria kantiana el
contenido epistemologico para plantear desde la ciencia la organizacién del mundo
(occidental). Estos postulados vislumbraron la discusion sobre la raza como un tema
central y promovieron discursos hegemoénicos que configuraron las formas de pensar la
ciencia y la sociedad. “La raza blanca contiene todos los incentivos y talentos en si
misma” (Louden 2021, 37). La jerarquia expresada por Kant (1978) demarca la asimetria
en las relaciones sociales y también condiciona la vision dualista cartesiana de las formas
de conocer y relacionarnos con el mundo (Escobar 1996). Por ello, que la cultura esté
atravesada por jerarquias deja poco espacio para la discusion de la naturaleza como algo
mas que el espacio habitado.

Probablemente el inicio de la antropologia trajo consigo un problema ético que
tomo tiempo en ser trabajado y deconstruido. “En la modernidad surge la idea dualista:
humanos y no humanos, la separacion entre arriba (la metafisica trascendental) y abajo
(los humanos, los hechos cientificos y los ciudadanos)” (Ulloa 2004, 99). No es de
extranar que la ciencia de lo humano haya tenido que realizar diversas transiciones a lo
largo de su existencia para poder abordar de manera critica su campo de estudio,
asumiendo limitaciones, pero también posibilidades epistemologicas. Lejos de querer
realizar una revision detallada de la historia de la teoria antropoldgica esta introduccion
busca abrir espacio a la reflexion sobre los métodos que nos permiten conocer la realidad.
En primera instancia el fin ultimo, al menos el contemporaneo, de la antropologia “es
buscar un generoso, comparativo, pero no siempre critico entendimiento del ser humano
y el conocimiento en el tnico mundo que todos habitamos” (Ingold 2011, 229). Desde
este punto de vista la marcada diferencia de un humanismo civilizado (antropologia
naciente) hacia una nocion integral de lo humano y natural en una logica relacional que
ademas vislumbra la diversidad cultural como el objetivo a seguir (antropologia
contemporanea), es un proceso de cambio ontoldgico. Con ello el ser de la antropologia
solo puede ser la ciencia de lo humano si logra problematizarse y discutir lo humano y
natural en sus diferentes esferas y realidades.

La division de la naturaleza y cultura ha sido simplificada como una cuestion
binaria y dualista, en donde la separacion del ente pensante y el espacio habitado es la

cuestion ontoldgica. En la reflexion sobre estos procesos la inclusion de un pensamiento



40

ecologico permitio a la antropologia problematizar el contexto espacial y descentralizar
los rituales y el simbolismo como el foco de estudio de la cultura (White 1943). Ahora,
esta transicion lejos de ser un proceso drastico y ubicado en un periodo definido de tiempo
es una trayectoria que aborda el cambio de paradigmas y también la visibilidad de la
naturaleza y las percepciones que las diferentes culturas tienen de ella. El mundo
percibido, durante mucho tiempo fue el eje de la creacion de mundos habitados como un
particularismo tanto historico como geografico (Boas 2020). Sin embargo, la complejidad
de los mundos percibidos y como las fronteras ontologicas de lo humano y lo natural
abren una problematica que merece la atencion de la antropologia para entender la
diversidad cultural por fuera de nociones jerarquicas.

La creacion de mundos exige una esfera relacional que no se limita al acto
simbdlico por lo que “la antropologia imagina (se siente compelida a admitir) que necesita
poner esa cultura, de la cual la naturaleza es so6lo un aspecto en algun lugar” (Viveiros de
Castro 2013, 50). Sin embargo, imaginar o percibir no es suficiente para entender la
cultura desde una esfera ecologica, no se trata de la representacion mental de un entorno,
sino de una relacion con margenes permeables en los que lo natural y cultural interactian
de maneras profundas y variadas. Esta reflexion podria ser explicada en lo que Kohn
(2021) define como amplificadores de interaccion, en los que las esferas de seres vivos
aumentan los procesos de significacion y creacion de contactos y mundos que trascienden
lo simbdlico. Esta aseveracion requiere de un giro ontolégico dentro de la antropologia
dado que requiere no solo entender lo humano, sino ampliar la esfera de interaccion de
este como un organismo biologico, un ser social y un ente pensante. La invitacion aqui
recae no en saltarnos la reflexion sobre la representacion de lo natural dentro de los
sistemas de pensamiento humano, sino ‘“criticar nuestras asunciones acerca de la
representacion a través del marco semiotico que va mas alla de lo simbolico” (Kohn 2007,
17). Con este giro, el reto es poder comprender que es este pensamiento mas alla de lo
simbolico y es también el deber de incorporar a lo no-humano (espacio y otros seres)
dentro de los problemas de la antropologia.

La ontologia antropoldgica parece encontrar un campo amplio de analisis en las
fronteras de lo cultural, reconociendo el problema del espacio biofisico como una esfera
de relaciones que percibidas a través de su capacidad de generar significados. “La mejor
antropologia esta distinguida por su apertura y receptividad a ideas nacidas del trabajo en
disciplinas muy alejadas de sus fronteras convencionales” (Ingold 1985, 16). Entonces la

busqueda de estos espacios de reflexion es vista por Ingold como paisajes, detallando que
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el espacio o tierra no se limita al hecho material, sino que adopta tanto la interaccion de
seres sociales, la simbiosis y las percepciones en un concepto denominado paisaje
(landscape) que se distingue de la esfera de la actividad (taskcape). La postura tedrica de
Ingold plantea que la convergencia de diversos pensamientos ecoldgicos son los que
componen el paisaje como una conceptualizacion de un espacio dinamico y habitado. “El
paisaje es el mundo como es conocido para aquellos quienes alli habitan, quienes habitan
sus lugares y trayectorias a través de las trayectorias que los conectan” (Ingold 2016,
156). La idea del paisaje varia de acuerdo con la agencia de la tradicion epistemologica
desde la que se analiza, partiendo desde la idea espacial y percepcion humana (Johnson
2007), pero la riqueza de la propuesta de Ingold se da con la diversidad cultural y las
distintas trayectorias de pensamiento ecologico producto de la interaccion entre los seres
humanos, los no humanos y su entorno.

La antropologia occidental plantea la existencia de una compleja red de
entendimiento para definir al paisaje como una compleja interaccion entre la naturaleza
y la cultura. El ser humano transita entre la esfera social y la naturaleza conjugando tanto
el papel social del humano como persona en interaccion con otras personas mientras que
también es un organismo que interactia con elementos inanimados, plantas y animales
(Ingold 2020). Esta descripcion del paisaje es util para la descripcion antropoldgica
occidental y llena epistemoldgicamente los espacios conceptuales que enmarcan el
pensamiento ecologico. “Como organismo y ambiente, cuerpo y paisaje son términos
complementarios: cada uno implica el otro, alternativamente como figura y terreno”
(Ingold 2016, 156). En el caso de las sociedades no occidentales el medio ambiente
encierra todas las relaciones y el ser humano interactia con otros humanos, entidades
inanimadas, animales y plantas. En tal sentido, la discusion desde una posicion monista
(indigena) o dualista (occidental) sobre la naturaleza nos permite examinar la ontologia

de la antropologia.
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Figura 2: Economias del conocimiento de la antropoldgica occidental (izquierda) y de los
cazadores-recolectores. Tomado de Ingold (2020, 127)

Aunque la percepcion del ambiente desde los puntos de vista occidental y no-
occidental parece presentar una postura compleja sobre como comprender esta relacion
de lo social y lo natural, esta es solo una parte de la realidad. Tal como se puede pensar
desde lo estético, el paisaje se presenta como un hecho estatico, dado que la habitacion
del espacio y la vida misma (humana o no) es un proceso dindmico. Entonces en palabras
de Ingold (2016) “el paisaje es la forma congelada del mundo de la accién* nos permite
explicar por qué, intuitivamente, el paisaje parece ser lo que vemos alrededor de nosotros,
mientras la accidon es lo que escuchamos” (Ingold 2016, 162). La accion (faskscape)
plantea una respuesta hacia el espacio relacional donde el movimiento tiene lugar, mismo
que haria que los esquemas planteados por Ingold (2016) ejecutaran las interacciones y
por ello promoverian la generacion de significados no solo entre las sociedades humanas
y sus ecosistemas, sino también la incorporacion de los seres no-humanos dentro de estas
logicas. El giro ontologico obliga a la antropologia a “reinventar otra naturaleza que esté
por encima y por fuera de esa cultura, que pueda contener, al mismo tiempo, la naturaleza

y la cultura de esa cultura: una super o sobre naturaleza en el doble sentido” (Viveiros de

4 Ingold utiliza el término taskscape que evoca a las actividades humanas como conjunto activo
que da forma al mundo. Véase Ingold 2016, 162.
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Castro 2013, 50). Aunque las categorias plantean una compleja red de interaccion, la
aproximacion ontologica permite mirar a profundidad esta relacion de lo humano y
natural y que plantea la posibilidad de pensar la naturaleza de manera mas profunda.

La teoria antropoldgica parece encontrar en el paisaje un concepto valido para
pensar en esta relacion, sin embargo, a nivel metodoldgico el acceso a estas realidades se
lo realiza a través del mayor recurso desarrollado por la disciplina. “La etnografia es
seguramente no un fin en si misma, sino un medio para el fin mayor de entender la
condicion humana” (Ingold 1985, 15). De acuerdo con la postura de Ingold (2008, 2017)
la etnografia se debe enmarcar en un ejercicio de aprendizaje y el respeto por los
interlocutores, la etnografia no es una recoleccion de datos culturales sino un dialogo de
saberes. Aunque el método etnografico es ampliamente usado por diversas ciencias
sociales (Guber 2011), lo interesante de la antropologia es su riqueza tedrica y trayectoria
en cuanto al estudio de lo humano y sus esferas habitadas. En el caso del giro ontologico
se plantea que “la mayor innovacion metodologica de nuestro campo es la etnografia...es
acerca de lo que aprendemos acerca del mundo y lo humano a través de las formas en las
que los humanos se relacionan con el mundo” (Kohn 2015, 313). Mientras mayor
diversidad cultural y ecologica la amplitud de mundos humanos nacidos de la
epistemologia indigena desde el sur, plantea un proceso de posicionamiento. La pregunta
por plantearse seria si el papel de lo politico puede ser analizado desde el paisaje y desde
la ontologia antropoldgica.

La posibilidad con respecto a esta postura se da con la misma caracteristica del
giro ontologico en la antropologia. En palabras de Kohn, su “version ideal de una
antropologia ontoldgica seria...politica, involucrado con como este tipo de problema
puede contribuir a una practica ética que puede incluir y ser transformada por otros tipos
de seres con quienes compartimos nuestras vidas y futuros” (Kohn 2015, 323). Aunque
la ciencia antropoldgica ha tendido a racionalizar el hecho cultural, la politica se ve como
obligatoria al brindar voz activa a los pueblos no-occidentales, en los que sus procesos de
resistencia deben ser también parte de los procesos de pensamiento diversos sobre lo
humano y ecoldgico. Sin embargo, la postura de Kohn (2021) es atin més radical, con
respecto a ecologias no humanas y su capacidad de generar conocimiento. Los humanos
no son los Unicos conocedores, y el conocimiento (por ejemplo, intencion y
representacion) existe en el mundo como otro no-humano, fenémeno encarnado que tiene
efectos tangibles (Kohn 2007, 17). El giro ontolégico lejos de ser un fendmeno moderno

es un proceso trabajado a lo largo de los ultimos cincuenta afios y aunque la politica no
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siempre fue el centro de la discusion la discusion de lo natural y cultural ha tenido grandes
aportes desde la etnografia de los pueblos amazonicos.

Aunque la discusion antropologica no haya centrado su interés en las relaciones
de poder, sino en los procesos de aculturacion y pérdida de tradiciones, costumbres y
contextos simbolicos, la degradacion del tejido social es también la degradacion de sus
espacios de vida. Desde el punto de vista de Leff (2011) el aporte de “autores como
Descola, Palsson e Ingold han aportado elementos para una antropologia ambiental
derivada de un enfoque fenomenologico que, mas alld de un determinismo simbolico,
energético o biologico, da lugar a una sociologia de la praxis” (Leff 2011, 13). Esta praxis
involucra los distintos procesos de comprension y transformacion de la naturaleza, y
aunque el objetivo de la ecologia politica no se centre en lo simbolico, explorar las
nociones de lo natural desde lo indigena si conlleva un ejercicio de posicionamiento
identitario y politico. La limitacion de una antropologia apolitica encuentra una
oportunidad metodoldgica y epistémica en el giro ontologico, tomando a la politica como
una aproximacion hacia una realidad global (Kohn 2015). Si “la antropologia académica
nor-atlantica no es suficiente para contar la historia del conocimiento antropoldgico en
una escala global” (Ribeiro 2006, 365), el anclaje desde la etnografia y el giro ontologico
si brinden esa entrada conceptual hacia nuevos mundos o paisajes que encuentran en

propuestas como las de Escobar (1996) un campo fértil de reflexion.

3. Humano-ambiente y naturaleza-cultura: ecologia politica y esferas relacionales

A mediados del siglo 20 la corriente filosofica francesa habia establecido un
marco analitico de notable transcendencia en la Antropologia. Guiados por la propuesta
estructuralista de Claude Levi-Strauss (1963), los opuestos complementarios como parte
de una estructura subyacente,’ articulan el mundo y las realidades posibles. Bajo esta
mirada, la dicotomia Naturaleza-Cultura, establecia una de las bases de la interpretacion

antropologica. Levi-Strauss discutid en sus ejemplos etnograficos lo problematico de este

> Levi-Strauss retoma las discusiones del estructuralismo lingiiistico, mismo que propone que la
realidad estd compuesta de estructuras elementales, que son partes minimas articuladas y cuya interaccion
permite la emergencia de sistemas sociales. Muestra de ello son las interpretaciones mitologicas que
examina la relacion binaria de opuestos complementarios (Lévi-Strauss, 2002). Esta estructura esta
instaurada en el mundo del inconsciente universal, lo que permite que todo ser humano sea capaz de emitir
pensamiento, generar mecanismos de organizacion social sin importar su tiempo o espacio (Lévi-Strauss,
1966).
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marco interpretativo, debido a que la diversidad de dato etnogréafico profundizaba los
espacios en los que ciertos seres (no-humanos) forman parte de las relaciones sociales.
Para el momento en el que Phillipe Descola iniciaba su trabajo de campo en 1976, la
disponibilidad del dato etnografico inspiraba a examinar los posibles entornos en donde
las ontologias (estudios del ser) se amplificaban para abarcar otros seres mas alla de lo
humano (Descola, 2005). “Mirar a los animales, quienes nos devuelven la mirada, con
quienes miramos y quienes también son, finalmente, parte de nosotros, aunque sus vidas
se extiendan mucho mas alla de nosotros, puede decirnos algo” (Kohn, 2021, p. 307).
Propuestas de una extension semantica, trasciende del sentido simbodlico, netamente
humano, hacia procesos de comunicacion basados en contextos de significacion con seres
no humanos. Esta propuesta, es la sintesis interpretativa de la tradicion antropoldgica
amazonica que complejiza las relaciones con otros mundos sociales y otras naturalezas
posibles.

El esencialismo binario de humano-naturaleza presenta atin mas dificultades para
la sintesis de esta postura. Desde la Antropologia estructural, esta nocioén fue ampliamente
examinada con respecto a una estructura subyacente en la que lo natural construye lo
cultural y viceversa en una légica de opuestos complementarios (Lévi-Strauss, 1963).
Ahora, la dificultad con esta posicion binaria se encuentra en los diversos tipos de
naturaleza o incluso en la ausencia de este concepto en las sociedades no occidentales.

La nocion contemporanea de los actores No- Humanos como agentes de derecho
y la comprension de contextos simbolicos (Leff, 2003), nos acercan a una vision mucho
mas amplia de la interrelacion humano-naturaleza. Sin embargo, este tipo de procesos no
ha sido siempre tan llamativo, sino que recaia dentro de logicas de cambio y
modernizacion a lo largo de la historia. Quiza este proceso puede remontarse a la colonia,
donde la conquista de los territorios americanos por parte de la corona espafiola cre6
narrativas del nuevo mundo. En palabras de Trujillo (1996) las fabulas sobre la conquista
crean una imagen de un salvajismo que habia de conquistarse. De manera paulatina, los
asentamientos coloniales fueron dominando los espacios a través de violentas invasiones
y recias resistencias de los pueblos que habitaron la Amazonia desde hace mucho tiempo
antes de la llegada europea. Este proceso puede ser visto en la historia de las provincias
del norte ecuatoriano a través de procesos paulatinos pero exitosos de incorporacion tanto
por la estructura colonial como por el posterior estado nacion. Sin embargo, las provincias
del sur de la Amazonia ecuatoriana tuvieron un proceso mucho mas prolongado debido a

la resistencia de los pueblos Aents que habitaban las provincias de Morona Santiago y
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Zamora Chinchipe. Estos procesos fueron acentuados a través de los procesos de reforma
agraria en el Ecuador iniciados hacia la segunda mitad del siglo 20 (Iturralde G., 1996;
Velasco, 1979).

El antecedente histdrico hace una referencia hacia un mundo que se asume distinto
desde épocas tempranas y cuya relacion con los bosques tropicales recae en una
naturalizacion absoluta, evocando el término de salvaje e inddmito, un proceso de
jerarquizacion y diferenciacion. Una vez definida la jerarquizacion territorial, las urbes y
la Amazonia, también se encuentra en una diferenciacion cosmologica (Escobar, 1999).
Esta diferenciacion podria enmarcarse en la discusion ontologica en la que las relaciones
de seres son mas amplias, incorporando seres no-humanos como parte de los procesos de
socializacion y significacion® (Descola, 2011, 2017; Kohn, 2021; Ponce Ledn, 2020).
Posturas similares, evocan los diferentes tipos de naturalezas como parte de la posibilidad
de relacionamiento que en palabras de Ingold estaria mediado por tres esferas: una esfera
biofisica en la que los seres humanos son poblaciones de organismos regidos por sus
propias caracteristicas biologicas sus nichos ecoldgicos, una esfera social en que los seres
humanos interactian como parte de una sociedad con sistemas ideologicos y de
pensamiento, finalmente una esfera psicolégica que evoca la particularidad humana
dentro de un colectivo (Ingold, 2000). Esta configuracion extiende una gran oportunidad
para entender al mundo como un cosmos (Hawking, 1998), una conjuncidon espacio
temporal indivisible y mediado por la actividad y creatividad humana.

Esta concepcion astrofisica coincide con el inicio del pensamiento ecologico que
vislumbraba al planeta como un sistema vivo, abierto y con una conexion indivisible con
los seres que lo habitan (Latour, 2017). Sin embargo, esta distinciéon no se separa
demasiado de los sistemas epistémicos no occidentales, cuyo conocimiento tradicional
entendia el tiempo y espacio de manera indivisible, tal como el mundo indigena andino
con el concepto de pacha.” “La separacion entre el mundo natural y el mundo humano,

social y cultural, la dualidad sociedad-naturaleza, aparece como un elemento fundamental

¢ Ante la incorporacién de los seres no-humanos, la Antropologia tiene discusiones interesantes
sobre como las fronteras de lo cultural y lo natural son permeables dentro de la cosmologia y epistemologia
indigena. Basta examinar los ejemplos del huerto como selva en miniatura y la selva como huerto extendido
propuesto por Descola (2017), los procesos de semanticos amplificados por la biodiversidad de los bosques
amazonicos de Kohn (2021) o los estudios criticos animales (Ponce Ledn 2020).

7 El concepto de pacha no estaria relacionado con la palabra tierra, cuya traduccion al quechua
seria allpa, pacha es una referencia tanto espacial como temporal. La concepcion de la divinidad andina
vendria con el término Pachakamak, que se traduciria como quien cuida la pacha. En tal sentido, la
traduccion mas adecuada seria cosmos.
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en la modernidad” (Sacher, 2019, p. 12). En las nociones epistémicas indigenas las
barreras entre lo natural y cultural son permeables e incluso coyunturales. De acuerdo con
el trabajo de Kohn (2021) con los Avila runa, para pasar entre un cazador y una presa es
relativamente facil, pues un ser humano es tanto un cazador como una fuente de carne a
través del cambio en las condiciones con la selva. En tal sentido, esta acepcion nos
recuerda lo especial de nuestra condicidon como seres humanos en comunidad, pero
también la realidad bioldgica que nos distingue como organismos.

La ontologia propuesta por Descola, en su momento fue vanguardista al proponer
el término Selva Culta (Kohn, 2018) como la denominacion del territorio en el que vivio
con los achuares, aprendi6 de ellos y construyd su etnografia. Fiel a la tradicion de
académica francesa, en el que el pensamiento salvaje (Lévi-Strauss, 1966) formula el
valor de la produccion de conocimiento no occidental, reconociendo la importancia de la
generacion de formas tradicionales de pensamiento (Fitzhugh & Habu, 2002) cuya
epistemologia no siempre coincide con la ciencia occidental. En tal sentido, la
superposicion del cientificismo occidental, producido por el norte global y de un caracter
hegemonico, aborda con cierto desdén el conocimiento tradicional. Por ello, el valor de
exponer una naturaleza donde la produccion de conocimiento esta intercalada por la
interaccion de seres no-humanos pero vivos. “A pesar de que los pensamientos han sido
domesticados y, por lo tanto, domados, también estan vivos” (Kohn, 2021, p. 316). Bajo
esta consideracion la idea de bosques pensantes refiere a que el pensamiento, como
sistema de produccién de significados (no simbdlicos) entre seres vivos, no es de
exclusividad humana, sino que existen métodos de acceso para descifrar los mensajes del

bosque.®

4. Leyendo etnografia desde la ecologia, una aproximacion metodologica

La lectura critica de los datos se vuelve un camino hacia el analisis. Los estudios
socioambientales se enmarcan en un notable trabajo de recoleccion de datos, con respecto
a la metodologia seleccionada. La oscilacion entre los métodos cualitativos amparados en

percepciones, levantadas a través de entrevistas, observacion participante, asi como los

8 De acuerdo con Kohn (2021) el método de comunicacion entre seres vivos se da a través de los
suefios, que pueden ser accedidos a través de rituales mediados de sustancias alucindégenas que ayudan a
descifrar los suefios. Bajo la logica de los Avila runa, como todos los seres vivos interactiian entre ellos y
con el bosque, todos son capaces de sofar, pero su decodificacion se hace en una esfera distinta a la realidad
fisica.



48

procesos cuantitativos orientados en mediciones especializadas. La etnografia se
enmarcaria en los métodos cualitativos por su naturaleza contextual “Esto incluye la
etnografia etnometodologica como texto, estudios cientifico-sociales de las ciencias
(naturales), sociologia posmoderna, fenomenologia critica y la escritura de autores como
Goudlner y Giddens (hermenéuticas dobles)” (Alvesson & Skoldberg, 2000, p. 5), donde
se pueden obtener percepciones sobre los problemas en el marco de una “espiral
autorreflexiva continua” (Ordéfiez Charpentier, 2022, p. 8). La etnografia en tal sentido
es un punto de acceso cualitativo que puede promover el analisis de una realidad
predeterminada y juega dentro de las dimensiones de trabajo etnometodoldgico de la
Antropologia.

Este trabajo se nutre de la lectura critica de la etnografia escrita a lo largo del siglo
20 a través de las comunidades Aents en las provincias de Morona Santiago y Zamora
Chinchipe en la Amazonia sur del Ecuador. La propuesta de trabajo se realizaré a través
de la sintesis de la revision de los estudios de produccidn etnografica a partir de un
enfoque debe visibilizar las esferas relacionales humano-naturaleza como un camino de
acceso hacia el paisaje perceptible a partir de la etnografia. Teniendo en cuenta esto,
deberemos considerar la naturaleza y limitacion de la etnografia, como un proceso de
aprendizaje y didlogo mutuo, como un proceso hermenéutico o interpretativo que
“resuelve esta aparentemente irresoluble contradiccion por transformar el circulo en una
espiral” (Alvesson & Skoldberg, 2000, p. 53). El proceso de transformar el circulo de la
hermenéutica clasica (objetivista y aletica) hacia un proceso interpretativo mucho mas
complejo.

Entre las condiciones metodologicas de la hermeneutica podemos mencionar la
coherencia como una interpretacion ldgica consistente a lo largo de la interpretacion.
Debe ser comprensible, basada en una problematica central que formule y responda
preguntas. La interpretacion debe ser apropiada, levantada a partir del texto y no por parte
del interprete. Se debe respetar el contexto historico y cultural, guardar congruencia con
las pretensiones del autor y la interpretacion establecida. El andlisis tiene que ser
sugestivo para estimular la imaginacion y tener el potencial de generar nuevas
interpretaciones (Alvesson & Skoldberg, 2000, p. 60). Nuestro proposito aqui se vera
enfocado en llevar la etnografia a la interpretacion contextualizada de su realidad como
un punto de acceso a un paisaje relacional.

En este contexto, es necesario definir los pasos a seguir para el presente ejercicio

basado en la lectura critica de la etnografia contextualizando desde la ecologia politica un
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recurso que habia permanecido en la inmutabilidad de la academia. En tal sentido, este
proceso busca que la produccion etnografica se enmarque en los procesos historicos y
sociales en los que se desenvuelven. El primer referente metodologico sera el de la
Antropologia Ecologica de Ana Tsing, en los que se politiza la etnografia y lo lleva a las
discusiones del mundo global del capital. “La accion politica nacional por supuesto toma
lugar en el capital...El capital, en esta 16gica, no necesita de identidad comunitaria porque
este es el lugar donde la accion es planificada para las comunidades, esos, otros lugares”
(Tsing 2005, 250). Es asi como la contextualizacion de los efectos planetarios de los
programas globales merece ser analizada (Tsing, Deger, y Zhou 2024).

El otro aspecto metodologico para considerar es la propuesta de una etnografia de
las sensaciones como recurso para detallar percepciones o sensaciones como parte del
paisaje de contextos de vulnerabilidad ante catastrofes naturales. “Las causas de fondo
mas importantes que producen la vulnerabilidad (y que reproducen la vulnerabilidad a
través del tiempo) son procesos econdmicos, demograficos y politicos; estos afectan el
reparto y distribucion de recursos entre diferentes grupos de personas” (Ordofiez
Charpentier, 2022, p. 26). Dentro de este proceso, el andlisis de Ordofiez aborda a la
etnografia del cuidado y manejo como recurso para un estudio de ecologia politica de los
desastres.

La politizacion de los desastres es un marco valido para entender a la
vulnerabilidad y el riesgo como parte de los factores que condicionan los conflictos
socioambientales por el acceso a recursos basicos como el agua. “Para la ecologia politica,
la sociedad y la naturaleza son mutuamente constitutivas. Su orientacion, cuando se
interpreta un proceso socioambiental, es hacia la justicia social y hacia la necesidad de un
cambio estructural en lo politico” (Ordofiez Charpentier, 2019, p. 138). Sin embargo, el
ejercicio también puede ser abordado de manera inversa, siendo la ecologia politica el
marco de analisis para entender procesos de cambio pasados como en el uso de suelo en
tiempos coloniales. “Las politicas econdmicas influyen en las decisiones del manejo que
pueden potencialmente liderar a cambios perdurables en el paisaje” (Sdnchez-Morales
2018, 4). El uso de suelo y la informacion etnohistérica fueron analizados en un contexto
politizado para entender que la configuracion actual del paisaje es producto de cambios
ambientales y politicos. Bajo este marco metodologico las siguientes secciones examinan
la etnografia Aents de la Amazonia sur del Ecuador, mismas que alimentaran el analisis
posterior de cambio social y ambiental como parte de relaciones de poder en el marco de

un proyecto colonizador.
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Los aportes de la interpretacion amplifican las relaciones en base a la diversidad
bioldgica o diversidad de seres interactuando en sus esferas relacionales, encuentra en
Kohn y Descola, ejemplos claros de cosmologia amazodnica digna de analizar e incluir en
los debates ecologicos. Cabe siempre la consigna de que estas estructuras semanticas no
son permanente ni estaticas, sino se adaptan en su naturaleza viva a las condiciones en las
que se desenvuelven. En tal sentido, los procesos colonizadores y hegemonicos “tienden
a dejar inexplorado los procesos complejos por los cuales otros modos de produccion
fueron penetrados, subordinados, transformados, o destruidos como ellos llegaron al
contacto con la economia mundial” (Greenberg & Park, 1994, p. 7). Tanto los Avila runa
como los achuar son sociedades indigenas que atravesaron procesos de interaccion
colonizadora que configuraron sus cosmologias, adaptandolas a una comprension de
espacios dentro de nuevas ldgicas como las del capital y la introduccion de formas de
explotacion impuestas en su territorio. Los siguientes capitulos desarrollaran un recorrido
por la etnografia como recurso para acceder al paisaje Aents, concebido como esferas de
interaccion entre seres diversos inmiscuidos en logicas de explotacion que configuran

tanto su medio ambiental como social.
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Capitulo segundo

Etnografia Aents: personas y territorio

El territorio amazonico ecuatoriano contempla un amplio territorio que transito en
su historia desde la periferia hasta la alta relevancia nacional por la importancia de sus
recursos naturales. Si bien el vasto territorio nacional tuvo notables intereses por
apropiarse de los mismos se han podido generar diversos imaginarios en la memoria de
la poblacion de las urbes andinas. La busqueda del Dorado (Hidalgo Nistri 2019) como
ideal mitolégico de exploracion marco una notable huella en coémo se pens6 la Amazonia
con un aire de exotismo y fantasia que marcaba la evidente desconexion que existia a
nivel territorial. Quizd las menciones mas tempranas para el territorio de interés del
presente estudio puedan ser localizados en la colonia temprana. “El testarudo espaiol,
inicia los primeros contactos con el jibaro hacia 1534, con el capitdn Diaz de Pineda que
descubre Macas y Huamboya, luego conquistadas por el capitan Rodrigo Nuéz de Bonilla
en 1540” (Costales y Costales 2006, 12). Con la fundacion de los primeros asentamientos
con la intencion de explotar los placeres auriferos de la Amazonia sur marcan la relacion
con los pueblos indigenas que poblaban el area y con quienes la asimetria marco el fin de
los primeros asentamientos y configuro la notable resistencia a la incorporacion de estas
zonas al dominio colonial.

Con algo mas de cincuenta anos de los primeros asentamientos coloniales, “en
1599, luego de un cruento asalto, los escuadrones jivaros y de oyaricos, borran los
asentamientos de la civilizacion blanca” (Costales y Costales 2006, 12). Este episodio
marca un notable punto de inflexion entre los intentos coloniales de dominar los bosques
tropicales y la feroz resistencia bélica que opusieron los denominados jivaros (hoy
naciones Aents) al hambre de oro que tenian los conquistadores. Si bien el espacio
mantuvo su autonomia y los intentos de reconquista fueron diezmados por la poblacion
local, la necesidad de adherir estos territorios no dejo de ser parte de la agenda del
gobierno colonial. La estrategia por la que se apost6 fue la de la aculturacion religiosa a
través de las distintas ordenes religiosas que mostraron relativo éxito en la incursion de
los territorios amazonicos (Uribe Taborda 2024). “El tltimo jesuita, en intentar esta tarea,
fue el P. Andrés Camacho en 1767 y lo hizo con relativo éxito; pero la expulsion le obligd

adejar trunca la conquista” (Costales y Costales 2006, 14). Las condiciones sociopoliticas
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de la corona espafiola configuraron una geografia de procesos interrumpidos de conquista
misional y que posteriormente condicionaron a los posteriores estados naciones en el
dominio de los territorios orientales.

La independencia y posterior fundacion de la Republica del Ecuador marca un
nuevo episodio histdrico en que la configuracion territorial demanda la consolidacion y
unificacion. Esta tarea fue un proceso dilatado y de mayor dificultad en los desconocidos
asentamientos del oriente. “Para el Estado ecuatoriano, se presenta como necesario el
iniciar una presencia moderna en la Amazonia después de 1860. Pero solo en el periodo
liberal (1895-1925), es cuando se inician politicas mas claras de control de la Amazonia”
(Ibarra Crespo 1999, 31). La provincia de Oriente, como era conocida la actual region
amazonica, se componia de territorios no demarcados y que involucraban diversas
disputas limitrofes con otras naciones. “a lo largo del siglo XIX se produjo una diferencia
de gran importancia entre el norte y el sur de la alta Amazonia...por la tendencia a
especializar al norte en la extraccion del caucho y al sur en la produccién minera” (Baez
Rivera et. al. 2004, 69-70). A nivel politico la consolidacion de este territorio tomaria
todo el siglo 19 con la consolidacion de la Revolucion Liberal. “Es Eloy Alfaro quien
divide el Oriente en dos Provincias, las cuales toman el nombre de Napo y Zamora, y se
ubican respectivamente al Norte y al Sur del territorio oriental” (Vicufia Cabrera 1993,
10). Sin embargo, existia ambigliedad sobre la pertenencia de los territorios de la
Amazonia sur, debido a que para 1901 se registran los cantones de Macas, Canelos y
Gualaquiza como parte de la Region Oriental, pero sin delimitacion fija, esto se resuelve
hasta 1920 (implementandose de lleno en 1925) en donde se crean las provincias Napo-
Pastaza y Santiago-Zamora con Tena y Macas como sus respectivas capitales (Vicuiia
Cabrera 1993).

La Amazonia sur que para inicios del siglo 20 se encontraba dentro de la provincia
de Santiago-Zamora, se encontraba bajo procesos regionales de integracion que no solo
se centraban en la dificil articulacion del estado nacion ecuatoriano, sino también a la
incorporacion de la Amazonia al mercado global. Habria que sefialar que la primera mitad
del siglo 20 estuvo marcado por conflictos a escala regional y global que marcaron la red
de suministros bajo una logica de consumo global. “La extraccion sostenida de los
recursos naturales productores de latex en la Amazonia, a partir de 1875 llevo al colapso
final de las actividades extractivas en gran escala en 1914, después de un corto apogeo
entre 1890 y 1910...” (Uribe Mosquera 2013, 40). La primera (1914-1918) y segunda

guerra mundial (1939-1945) establecieron una red de producciéon y consumo con una
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circulacion de bienes y recursos a escala global, “con diferentes nacionalismos y
colonialismos en accion, los nativos fueron mayormente vistos a través de ojos modernos
como personas que necesitaban ser conocidas en orden de propiciar su integracion a los
estado-nacion o imperios” (Ribeiro 2006, 367). Estos fendmenos coinciden con la
consolidacion de la produccion industrial, donde el automovil se volvido un recurso
esencial para la maquinaria bélica pero también para la movilidad del norte global (Mann
2012). El mercado industrial incorpor6 a la Amazonia como el proveedor de la goma de
caucho, util para la fabricacion de llantas para automoviles y otros vehiculos, prendas
impermeables y otros bienes de la amplia demanda industrial. “La Amazonia ecuatoriana
en el periodo 1870-1920 se constituyd en un subsistema de circulacion de una esfera
mayor, articulada con el polo hegemonico de la economia amazonica ecuatoriano-
peruana: Iquitos” (Uribe Mosquera 2013, 78). El emporio de explotacion cauchera
establecido por la familia Arana en Iquitos, Peru, con ldgicas esclavistas y con la
exportacion de comodities, convirtieron a Iquitos en el enclave de excelencia que se
articulaba con el Atlantico a través del Rio Amazonas.

La logica regional condiciond la posibilidad de integracion de la Amazonia
ecuatoriana con las alejadas y poco accesibles ciudades del Ecuador, coadyuvando “a que
la region se convirtiera en la periferia del sistema de circulacion nacional ecuatoriano,
débil o escasamente vinculada al eje nacional Quito-Cuenca-Guayaquil” (Uribe
Mosquera 2013, 78). Este proceso es reportado a partir del tipo de relaciones que sufrieron
los asentamientos indigenas en el Ecuador, donde fueron empleados de formas casi
esclavistas por casas de exportacion vinculadas con Iquitos (Gamarra 1996). Busqueda
de ello es el reporte de la explotacion de las naciones wampi, aguaruna y achuar por parte
de las compafias caucheras y que vieron en las tierras rio arriba de la Alta Amazonia del
Ecuador como un refugio ante este sistema de exploracion (Descola 1988). “El abandono
de la region oriental se acentué nuevamente ante la disminucion de su importancia
econdmica una vez finalizado el boom cauchero, hacia 1915 y los afos siguientes”
(Vicuiia Cabrera 1993, 17). Tras el boom la configuracidon nacional volvié a relegar a la
Amazonia a un lugar secundario que se vio marcado por el posterior conflicto limitrofe
con el Peru.

La Amazonia sur del Ecuador a nivel administrativo y con la mira de la defensa e
integracion territorial, tuvo dos grandes actores: el ejército que tuvo un papel protagonico
en los conflictos con el Pert y las misiones salesianas que establecerian el contacto con

las poblaciones indigenas locales. “En los afos treinta, el Estado ecuatoriano delegd en
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el Ministerio de Defensa el control de la region amazdnica ecuatoriana. Sus funciones
tenian que ver con la vialidad, el orden interno y el fomento a la colonizacion” (Ibarra
Crespo 1999, 32). La configuracion del ejercito con la construccion de fuertes militares a
lo largo de los asentamientos existentes, tenian la funcion de establecer la presencia
estatal en territorios bajamente poblados y cuyos asentamientos no marcaban una
conexion evidente con el resto del pais. “La guerra de 1941, segun las interpretaciones
peruanas ocurri6 por que el Ecuador viol6 el statu quo de 1936, apoderandose de algunas
posiciones en la frontera norte del Perti. Fue denominada la batalla de Zarumilla” (Ibarra
Crespo 1999, 34). Los procesos bélicos del 41 tuvieron un fuerte impacto en la sociedad
ecuatoriana, que vio en la derrota un revés politico para la presidencia de Carlos Alberto
Arroyo del Rio y la necesidad de que el ejército ecuatoriano se volcara de lleno hacia la
defensa territorial, dejando el terreno de lo politico exclusivamente a la accion partidista

por primera vez desde la Revolucion Liberal.
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Figura 3: Vista de Méndez, Provincia de Morona Santiago, ca. 1920. Fotégrafo anénimo. Archivo
Patrimonial de Fotografia, tomado de INPC (2015, 141)

La integracion territorial se enmarca en logicas de explotacion donde la division
entre el norte y el sur se especializan en enclaves de comunicacion. Si bien el caucho era
parte esencial de la region, existe una particularidad para la region de la Amazonia sur
con una intensa relacion entre la capital azuaya y los asentamientos de los territorios de

influencia de Santiago-Zamora, “donde la cascarilla y la extraccidon de oro estd organica
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y socialmente vinculada a las elites azuayas” (Béaez Rivera et. al. 2004, 70). Este episodio
se plasma en las notables industrias del austro ecuatoriano donde la exportacion de la
cascarilla o quina (Cinchona pubescens) componia parte de los grandes recursos
biomédicos para tratar la malaria y otras enfermedades tropicales (Idrovo Urigiien 2019).
De acuerdo con las referencias brindadas en la Monografia del Azuay (Mora y Landazuri
1926), los cien afios de independencia de Cuenca estaban marcados por la presencia
azuaya en los territorios amazonicos y respaldo econdmico a las misiones salesianas alli
existentes (Crespi 1926). “En 1883, la santa sede establecid y dio a la orden salesiana el
Vicariato de Méndez, que incluye tanto los territorios shuar occidental y oriental” (Salazar
1977, 18). El respaldo del proceso misional, a mas de la vocacion religiosa o quiza por
encima de este, se presenta como “la solucion de los problemas econdmicos y
demograficos del Ecuador meridional” (Bottasso 1993, 250), aunque las expectativas
demandaron un trabajo prolongado de coexistencia, despojo y lucha territorial.

Pese a que la Revolucion Liberal expulso en 1985 a varias de las 6rdenes religiosas
del pais (Salazar 1977), algunos enclaves de las misiones pudieron seguir funcionando.
Este proceso histdrico, establecido dos condiciones clave que, de acuerdo con Salazar
(1981), fueron la clave del éxito salesiano, por encima de otros intentos en la region. La
educacion se vuelve el eje de la mision salesiana, en donde la captacion de los jovenes
shuar para integrarse a las escuelas de la mision fue combinada con la reduccion de la
poblacion en aldeas colindantes al centro de la mision (Salazar 1981). Ambas estrategias
establecian el poder de educar a las generaciones mas jovenes bajo una logica cristiana,
aunque en con respeto a sus tradiciones y cultura, mientras que el cambio en la
organizacion territorial abrid una nueva logica para los asentamientos religiosos que
después fueron los enclaves para la intensa migracion tras los procesos de reforma agraria.
El contexto, de mediados del siglo 20 estuvo marcado por una polarizacion politica, si
bien el Ecuador mantenia procesos internos, la politica internacional estuvo marcada por
la guerra fria y a nivel regional por la Revolucion Cubana. En este marco, “el espectro de
la represion durante el gobierno de Camilo Ponce Enriquez (1956-1960), cuyo mandato
coincidi6 con la revolucion de Castro, se hizo cada vez mas patente y sobre todo tuvo un
caracter marcadamente ideologico...” (Carrillo Garcia 2016, 128-129). La alineacion del
Ecuador hacia los intereses norteamericanos y una politica anticomunista despleg6d un
notorio esfuerzo para evitar que la revolucion se originara desde las bases obreras,

campesinas e indigenas.
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Una de las respuestas del Estado ecuatoriano ante el desarrollo de procesos
revolucionarios fue la reforma agraria. “La primera ley de reforma agraria de Ecuador se
promulgo6 en 1964 en medio de un contexto de convulsion social en el que el telon de

2

fondo era la revolucion cubana y el peligro que esta representaba...” (Albornoz y
Machado 2016, 4). Esta primera ley de reforma agraria inicid6 con el proceso de
modernizacion agricola en el pais, aunque tuvo un efecto modesto en cuanto a su
intencion de redistribucion de tierras y el acceso de estas. A través del IERAC (Instituto
Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonizacion) la reforma agraria se concentro en “la
abolicion de formas precarias de explotacion laboral y de colonizacion™ (Albornoz y
Machado 2016, 5). Sin embargo, los alcances en cuanto a la transformacién social fueron
limitados y necesitaron de un segundo proceso de reforma con mayores expectativas. “El
gobierno del general Rodriguez Lara inicia un periodo de expansion de la economia
gracias a las exportaciones de petroleo y reabre el proceso de reforma agraria con su Plan
Integral de Transformacion y Desarrollo (1973-1977)” (Albornoz y Machado 2016, 8).
Este segundo proceso concentrd al pais en la eliminacion de toda forma de produccion
precapitalista, terminando el latifundio y abriendo la mano de obra de manera completa
para la produccion agroindustrial.

Quiza el proceso de mayor importancia para la Amazonia fue la apertura de la
colonizacidn a través de la cesion de tierras, promoviendo la migracion de colonos pobres
de la sierra hacia la Amazonia. Contando con una intensa migracion desde Quito como el
centro politico de gravitacion, donde se controlo la explotacion petrolera expresada con
la infraestructura implementada para su transporte y comercializacion. “Existio también
una colonizacion semidirigida promocionada por el Centro de Reconversion Econdmica
del Azuay, Cafiar y Morona Santiago (CREA)... asentd unos 2.000 colonos repartidos en
siete cooperativas en la planicie Upano-Palora entre 1969 y 1975” (Meunier 2007, 236).
Los colonos de la sierra centro y sur que desde las provincias de Chimborazo, Canar y
Azuay tuvieron como objetivo la provincia de Pastaza y Morona Santiago, mientras que
Loja impulsé su colonizacién en Zamora Chinchipe (Bustamante 1988). Este proceso
enmarc6 notables esfuerzos por promover la ocupacion del territorio amazdnico a través
del establecimiento de propiedades con produccion ganadera que articuld los
asentamientos de Morona Santiago. Sin embargo, los procesos de colonizacion trajeron
notables conflictos por la desposesion de tierras a los shuar en la zona de Morona Santiago
y Achuar en las 4reas de Pastaza (Descola 1988) y Zamora Chinchipe (Bustamante 1988).

Por ello los esfuerzos de las naciones Aents fueron por el posicionamiento politico y
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organizativo frente a la forzada convivencia con los colonos de la sierra. “Entre 1964 y
1973 se consolida el movimiento indigena y proliferan las federaciones a nivel nacional,
culminan lo que culmina con levantamiento indigena de los afios noventa” (Albornoz y
Machado 1999, 21). Este proceso organizativo inicia en 1960 donde varias familias shuar
se organizaron en unidades administrativas llamadas centros. “Estos centros fueron
grandemente autonomos y la necesidad de coordinar sus actividades lideraron la creacion
de la denominada Asociacion de Sucua, la cual fue oficialmente reconocida por el
gobierno en 1962” (Salazar 1981, 594). Esta actividad marca el inicio de lo que en
posterior se conoceria como la Federacion Shuar.

La organizacion politica y administrativa de los shuar se vio plasmada con la
consecucion de la FICSH. “La Federacion Shuar fue establecida en enero de 1964 como
una organizacion auténoma para la mejora social, economica y moral de sus miembros,
y como una institucion coordinadora para los proyectos de colonizacion llevados por el
gobierno” (Salazar 1981, 594-595). Si bien el proceso bastante temprano organizativo por
parte de los shuar tuvo un papel preponderante a nivel nacional, la articulacion de todos
los miembros de las naciones Aents no fue completa hasta la creacion de la organizacion
de la Nacionalidad Achuar del Ecuador. “Con tan solo dos asociaciones, Pumpuentsa y
Numpaim, empezamos a trabajar y socializar la propuesta de una organizacion Achuar.
En 1990 y 1991 hicimos reuniones en Pumpuentsa, Numpaim y Charapacocha” (Vargas
Canelos 2022, 149). Una vez instituidas ambas organizaciones establecieron la necesaria
voz organizativa y representativa de las naciones shuar y achuar en el Ecuador y
presentaron sus propias agendas de trabajo que demarcaban una posicion de lucha y
autonomia identitaria, cultural y territorial.

Este breve preludio historico nos deja apreciar episodio de gran relevancia dentro
del territorio amazonico del sur del Ecuador. El primero se enmarca con la feroz
resistencia del shuar para salvaguardar su territorio y su autodeterminacion desde tiempos
de la colonia. El segundo episodio se refiere al Boom del Caucho como un episodio
historico que pone a la Amazonia como proveedor de recursos naturales a escala global
y del cudl el Ecuador no se escap6. El tercer episodio se centra en la Guerra de 1941
donde el conflicto limitrofe con el Perti hace que la conciencia nacional vea en la
Amazonia una frontera distante pero necesaria para la identidad. El cuarto pasaje historico
se inscribe en el proyecto de las misiones salesianas que logran ingresar al territorio shuar
y permiten iniciar una colonizacion exitosa tras los fallidos intentos desde la colonia. El

quinto episodio es la reforma agraria que consolida la vision del estado-nacion sobre el
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territorio y busca consolidar la incorporacion de la Amazonia a través de una reforma que
mueve a las personas y consolida la ocupacion mestiza en los territorios indigenas. El
sexto episodio historico hace referencia a la explotacion petrolera, aunque no abordado
de lleno en el contexto de la Amazonia sur, tiene el papel mas importante en la
configuracion politica y econdémica del Ecuador posterior a la década de 1970.
Finalmente, la respuesta a esta interaccion con la sociedad mestiza y los mecanismos de
incorporacion del estado-nacion fue el proceso organizativo shuar a través de la FICSH y
achuar a través de la NAE. Aunque estos proceso no estan descritos de manera
cronologica logran contextualizar la historia del territorio shuar y achuar a través del siglo
20 y permiten entender que las naciones Aents provienen de un contexto complejo, en
donde su interrelacion asimétrica con el estado-nacion y el capital global los involucra en
logicas de produccion y de relacion con la sociedad mestiza, el estado, el capital y la
naturaleza.

El presente capitulo se centrard en los trabajos etnograficos sobre las sociedades
Aents en el siglo 20. El objetivo es poder describir cuales son los testimonios etnograficos
sobre los shuar y achuar a través del tiempo y el territorio que nos permiten conocer las
distintas realidades y paisajes. Para ello, la metodologia a seguir serd la lectura etnografica
de los episodios de investigacion antropoldgica en el territorio Aents y como este describe
e interpreta las relaciones entre la naturaleza y sociedad. En tal sentido, el presente
capitulo se compone siete lecturas etnograficas sobre las sociedades Aents. La primera
realiza una lectura a la Antropologia de inicios del siglo 20 a través de Julian Steward y
los datos etnograficos del Handbook of South American Indians. La segunda seccion
expone el viaje de Up de Graff en la Amazonia ecuatoriana y peruana y su version sobre
los shuar y otros pueblos Aents desde un punto de vista occidental. El tercer componente
examina la version de Stirling sobre los shuar y el preludio de la antropologia simbdlica.
La cuarta seccion nos lleva a examinar el trabajo de Karsten y su bisqueda de la religion
shuar como un caso de andlisis. El quinto episodio etnografico nos adentra al trabajo de
Harner y su vision sobre el simbolismo ritual de los shuar y su territorio. Descola es el
protagonista de la sexta lectura etnografica, donde la selva culta nos lleva a teorizar la
permeabilidad de la naturaleza y la cultura. Finalmente, la lectura etnografica de
Bustamante nos permite apreciar un punto de vista antropologico ecuatoriano y como la

articulacion territorial es también un hecho politico y econdmico.

1. La etnografia Amazonica, el manual del indio americano
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El estudio de los pueblos americanos desde una vision antropoldgica es un
producto del siglo 20. Quizé una de las obras mas representativas de esa tendencia sea la
coleccion del “Handbook of South American Indians” editado por Julian Steward
(Steward, 1946a). Este trabajo es una compilacion de lo que hasta 1946 se habia conocido
de los indigenas del sur del continente americano. Su objetivo, ademas de proveer un
resumen de las etnografias disponibles para la consulta de los adeptos e interesados, fue
mostrar las deficiencias de la informacion citada, proponiendo problematicas a analizar
por nuevas investigaciones (Steward, 1946¢). Esta coleccion compilatoria puso a
disposicion de los lectores una amplia coleccidon de descripciones etnograficas,
incluyendo las de viajeros y misioneros a mas de los antropdlogos americanistas de inicios
del siglo 20. El Handbook, inicia en 1940 bajo la responsabilidad del Smithsonian
Institution a través de su Bur6 de Etnologia Americana. Esta serie monogréfica se habia
pensado en un principio como una sola obra, sin embargo, la extension y complejidad de
los temas a tratar, la naturaleza y origen de sus fuentes, y las divergencias entre todos los
investigadores que colaboraron, dieron como resultado amplios volimenes con tematicas
arbitrarias.

El Handbook esta dividido en siete volumenes. El primero se titula Las tribus
marginales (Steward, 1946a) y trata sobre los pueblos del sur de Sudamérica, incluyendo
la pampa, el Gran Chaco y el este de Brasil. El segundo volumen se encarga de las
civilizaciones andinas (Steward, 1946b), el tercero abarca la tematica de las tribus de los
bosques tropicales (Steward, 1948a), y el cuarto sobre las tribus de la region Circuncaribe
(Steward, 1948b). Cabe destacar que el uso de categorias evolutivas dentro de las
designaciones de las temdticas de los primeros cuatro volimenes son la firma personal de
Steward. Es interesante ver que el unico volumen que utiliza la palabra civilizacion es el
que corresponde a las sociedades andinas, mientras que los otros tres volimenes utilizan
el término tribu, imprimiendo una carga de jerarquia evolutiva. Como se ha examinado
la denominacién de sociedades tribales, a manera de clasificacion civilizacion-barbarie,
corresponden a lo que en la época era el argumento tedrico con mayor cantidad de
adeptos.

Los tres ultimos volimenes del Handbook equivalen al analisis antropolédgico y
complementos a los datos etnograficos de los anteriores. El quinto volumen se titula
“Etnologia Comparativa de los Indios Americanos” (Steward, 1949b), y realiza un intento

se analizar de manera comparativa los aspectos culturales de las sociedades de América
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del Sur. El sexto volumen se encarg6 de la antropologia fisica, las lenguas y geografia
cultural (Steward, 1950). Finalmente, el séptimo volumen corresponde a indice de
términos (Steward, 1959), mismo que consolida de manera completa la busqueda de
tematicas en los otros seis volimenes. La intencion de Steward (1946) de mostrar la
cultura de cada tribu al tiempo de su primer contacto con los europeos, habia consolidado
un complejo agrupamiento de informacion, clasificado bajo un criterio personal. Su
bibliografia incluye datos arqueoldgicos junto con informacion etnografica, a mas de
ciertas fuentes, principalmente las que hacen referencia a tribus ya extintas para la época,
fueron las versiones de misioneros y viajeros. Lleno de vacios, el Handbook es un
producto de su época que presenta la tematica de las sociedades indigenas americanos
(Radin, 1948).

Al respecto cabe sefialar que las pretensiones de objetividad y positivismo hacia
el trabajo etnografico son solamente una seccion de las criticas que se le presentaron al
trabajo de Steward. El contexto académico de la época marcaba una distribucion
asimétrica en el contexto global. Es decir, se debe reconocer la dominacion ideologica,
implicita en la obra, para comprender que el Handbook es un producto de una sociedad
colonialista. Las propuestas conceptuales formuladas, marcan una hegemonia académica
de Europa y Estados Unidos como norte global, quienes tenian preponderancia sobre la
incipiente academia de las naciones del sur. “Los americanos de hoy somos europeos que
hemos cambiado de maestros: a la iniciativa espafiola se la sucedido la inglesa y francesa.
Pero siempre es la Europa la obrera de nuestra civilizacion” (Alberdi, 1946, p. 69). La
academia sudamericana se veia a si misma como heredera de postulados lejanos, sin
embargo, las consideraciones raciales y de jerarquizacion, se escondian bajo el bagaje
teorico del neoevolucionismo antropologico.

Lejos de profundizar en los siete volimenes de la serie, esta obra es un punto de
partida para entender la lectura de la etnografia. Tal como fue sefialado en una de las
tantas revisiones a la obra “este no es un manual del todo, sino una mezcla entre un manual
y un libro de texto, y que ha sido hecho por las pocas imperfecciones estructurales que
posee” (Radin, 1948, p. 540). La antropologia que inicia la revision etnografica, critica
una obra ambiciosa, no por demérito, sino que el trabajo etnografico y sus pretensiones
empiezan a ser cuestionados. Las pretensiones de la obra son un intento de
universalizacion de la teoria interpretativa de las culturas americanas, a partir de una
postura teodrica positivista. Especificamente la distribucion geografica de los pueblos, la

disposicion de los temas que agrupan los articulos de los contribuyentes, y su analisis
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posterior, corresponderian a una tendencia neoevolucionista. Sus detracciones estarian
también ligadas a las formas de como asumir la divergencia de las trayectorias de los
pueblos, frente a condiciones que clasificaban y categorizaban los aspectos culturales,
desde una mirada positivista.

Comentarios hacia la arbitrariedad de la obra, no se hicieron esperar. “[M]ucha de
la informacion sobre Colombia en el volumen 2 deberia haber sido incluida de manera
mas propicia en el volumen 4” (Bushnell, 1948, p. 162). El comentario de Bushnell
obedece a que una buena parte de las culturas colombianas presentadas dentro de las
civilizaciones andinas del volumen 2, tienen mas relacion cultural con el area
Circuncaribe. Debe precisarse que el altiplano colombiano presenta condiciones distintas
de desarrollo que la hacen més particular antes que plausible de categorizar. Ademas,
sefald la urgencia de un indice para un mejor entendimiento. En tal cuestion, la discusion
de Bushnell involucra no solo la divergencia de clasificacion y entendimiento de la cultura
en el Handbook, sino también el marco tedrico disperso, que no proveia de herramientas
para entender el entendimiento del origen de las civilizaciones americanas.

La descripcion geografica, pese a ser el principio ordenador de la obra, se ve muy
poco reflejada en varios de los articulos. De hecho, en el articulo de las tribus marginales
del oriente brasilefio “se siente la falta de investigacion geografica del distrito, mismo que
se repite en otros prefacios en el libro” (Ryden, 1948, p. 255). A estas criticas se une el
marco tedrico Steward como precursor de la ecologia cultural y la neoevolucionismo en
la Antropologia. “El conocimiento que tiene el hombre de su universo fisico y su dominio
desde el punto de vista técnico sobre el mismo tienden a ser cumulativos en gran medida”
(Steward, 2003, p. 133). Su teoria hablaba de la relaciébn ambiental con respecto al
aprovechamiento de recursos y las ventajas de ciertas innovaciones para el desarrollo de
las sociedades. Ademas, sus aportes relacionaban la evolucion humana con respecto a la
evolucion biologica, sefialando que la sustitucion de los rasgos fisioldgicos por
instrumentos correspondia a una evolucion darwiniana.

Para inicios del Siglo 20 el evolucionismo darwiniano, en todo su esplendor, se
volvio un paradigma a seguir dentro de la academia occidental. Bajo una metodologia
positivista la observacion argumentaba la clasificacion de los fendmenos observados y su
variabilidad testimonio de evolucion (Bowler, 2009). Es decir, la etnografia es un
producto de una sociedad que estd en capacidad de estudiar, describir y analizar a otra,
desde pretendida superioridad objetiva y positivista. Con este trasfondo, la lectura del

Handbook, con relacion a los pueblos indigenas del Ecuador y especificamente de los de



62

la Amazonia Sur, requiere del examen del tercer volumen de la serie. En tal cuestion, la
separacion tematica de las sociedades andinas y las de las de bosques tropicales, no solo
identifica areas geograficas, sino también consideraciones jerdrquicas, definiendo
categorias como tribu y civilizacion, donde los Aents’ se ven descritos en el articulo de
Steward y Métraux (1948).

La descripcion de Lowie (1948) con respecto a las tribus de los bosques tropicales,
evoca un conocimiento amplio de los datos etnograficos. Las consideraciones
interpretativas como: la diferenciacion marcada Andes-Amazonia, el cultivo de ciertas
plantas como influencia directa de otras areas, hoy serian replicadas desde la informacion
arqueologica (Goes Neves, 2013). Al respecto, se detalla de manera generalizadora un
paisaje complejo de diversos ecosistemas, donde se desarrollan actividades agricolas,
recoleccion, caceria y pesca, expuestos en dos listados de especies vegetales usados por
los pueblos analizados. Entre ellas se detalla una gran cantidad de plantas cultivadas en
huertos o secciones pequenas de terreno, donde se encuentran especies introducidas, pero
también domesticadas (Lowie 1948). Las tribus de los bosques tropicales se dividen en
cinco categorias que lejos de asociarse a la diversidad ecologica de la cuenca amazodnica,
se fijaron bajo un criterio culturalista, primando el aspecto lingiiistico (Pearce et al., 2020;
Steward, 1948a).

Geograficamente, la Montafia y la Yunga son bosques tropicales o selva, pero a
diferencia de la Cuenca Amazonica ha escarbado su topografia y muchos cauces de
rapidos. El ambiente ha aislado a las tribus de una con otra, restringido las areas
habitables, y limitado la navegacion y la pesca en los rios (Steward, 1948c, p. 507).
Partiendo de la descripcion de la montafia o Alta Amazonia (Lathrap, 1970), el paisaje se
configura como un bosque tropical con la presencia de barrancos y torrentes fluviales,
tipicas de las estribaciones orientales de la cordillera de los Andes. Para el Caso de
Bolivia, Ecuador y Peru, la descripcion de la montafia y sus tribus evoca también
limitaciones en cuanto a la habitabilidad de estos espacios. La disponibilidad de recursos
y las formas de su explotacion representan, etnograficamente, una relacion humano-
naturaleza hostil. La afirmacion de Steward considera que los espacios de habitacion y
los de recursos estan restringidos por las condiciones de la montafia, y por lo tanto las

interpretaciones que se presentan de estos sistemas culturales seguiran esta linea.

% Cabe destacar que la referencia utilizada para la familia lingiiistica Aents, era la del término
jivaro, que mantiene una carga colonial y despectiva, rechazada por las naciones shuar y achuar y
reemplazada por el término aqui referido (Deshoulliere & Utitiaj Paati, 2019).
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En la introduccion a esta tematica se realiza una breve revision de las tribus que
habitan la zona de montafia. Entre ellas se mencionan a varios de los pueblos del Ecuador,
incluyendo a los Quijo, Cofan de los que se dice disponer poca informacion, pero se hace
una mencion especial sobre los Aents debido a la relativa abundancia de informacion
disponible sobre ellos. Sus fuentes se basan en una cantidad considerable de archivos
etnograficos, aunque se destaca también el uso de fuentes de viajeros y misioneros. Con
un tinte histérico Steward (1948) propone tres periodos para la organizacion del
conocimiento sobre el proceso de aculturacion posterior a la conquista europea. La
division arbitraria de estos periodos presenta como primero al (1532-1643) denominado
Exploracion y Conquista. Este tiene que ver con el contacto espaiiol, la busqueda del
Dorado y la fundacion de pueblos en la Amazonia, su abandono y su posterior retorno. El
segundo periodo denominado periodo colonial o de las misiones (1630-1830), tiene que
ver con el éxito de las misiones jesuitas en los sectores de la Amazonia Occidental y su
posterior decadencia, con su expulsion. El periodo final, definido como Nacional, evoca
al periodo de la exploracion y asentamientos mas consolidados tras la independencia de
las republicas sudamericanas. Esta ademds introdujo cambios abruptos en las
poblaciones, por el boom del caucho de 1890 a 1915 y la apertura de estas areas a
asentamientos permanentes.

La relaciéon humano-ambiente, de acuerdo con los datos provistos en el Handbook
se establece a través de los sistemas de provision de recursos tanto para la alimentacion,
la elaboracion de articulos y consumo de plantas alucindgenas. Esta relacion con la
naturaleza también forma parte de su estructura social, dado que involucra parte de sus
rituales y ceremonias. Por ello, para el aspecto agricola, se distinguen dos etapas de
cultivo dentro de los Aents. En el siglo 16, se sefiala que cultivaban “maiz y una especie
de yuca, mientras se recolectaban frutas, cacao y nueces” (Steward & Métraux, 1948, p.
619), mientras que para el siglo 20 las fuentes sefialan una produccion mucho mas variada
(Warner, 1937). Dentro de las plantas cultivadas por las tribus de la montafia, Steward
sefala a la “yuca dulce, maiz, mani, chonta, macabo, calabaza, platano, banana, cafa de
azlcar, name, tabaco, algodon, barbasco y achiote” (Steward, 1948c, p. 516). Como se
puede apreciar la diversificacion en el reporte, puede estar basado a las breves menciones
de los viajeros durante la mision, simplificando la produccién agricola de los Aents. La
division sexual del trabajo sefalaba que las actividades horticolas son de exclusividad de
las mujeres, mientras que la tala de arboles para la apertura de nuevos espacios es una

actividad masculina. La importancia de la yuca, como fuente de calorias y también como
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materia prima de la chicha, ejemplifica la conexion entre una actividad agricola, vinculos
sociales y rituales, practica también vista hacia los afios noventa en la randimpa shuar de
Morona Santiago (Salazar, 2006).

En tal cuestion, el acceso territorial encuentra en esta breve descripcion un punto
de acceso hacia el paisaje Aents de inicios del siglo 20. A primera vista, la relacion que
establece las condiciones culturales y productivas se configura en el huerto y demas
bienes de consumo por caza, pesca y recoleccion, en tal sentido los espacios de
interaccion humano-naturaleza y hombre-mujer construyen el mundo conocido (Descola,
1996b). La transicion en el uso de técnicas de caza y pesca se ve reflejada en la
diferenciacion de periodos en los cuales unas técnicas dejan de ser efectivas o la
influencia cultural introduce nuevos articulos y formas de usarlo, como la pérdida del
propulsor, el arco y la flecha, siendo sustituidas por la cerbatana, la lanza sin propulsor y
las armas de fuego (Steward y Métraux 1948). La tradicién guerrera resulta atractiva a
viajeros y estudiosos que cursaron por dichos lugares y trajeron los reportes de los cuales
se compuso la analogia etnografica aqui desarrollada.

La tendencia temporal de ese momento sefiala una brecha marcada entre la teoria
de la categorizacion humana por la neoevolucionista, las determinaciones ambientales y
la superposicion de las sociedades. El Handbook evoca a la perfeccion la antropologia de
la época y nos obliga a analizar contextualmente sus fuentes y vislumbrar la trayectoria
de la disciplina tras este periodo. Es en si mismo el punto de acceso hacia una Ecologia,
humana, que merece ser releida desde un punto de vista contemporaneo para vislumbrar
que los procesos de colonizacidon subsiguientes marcan ritmos de cambios culturales y
ambientales. El punto de acceso parte de la importancia de la etnografia para la
Antropologia, que en palabras de Ingold obedece a un proceso de aprendizaje en el que
el antropdlogo es un interlocutor de un dialogo de saberes (Ingold, 2008). Esta premisa
obliga a que la etnografia sea una conversacion de ensefianza mutua, antes que un proceso
netamente descriptivo. Sin bien el ejemplo del Handbook no establece un proceso
didlogo, las lecciones aprendidas sobre los pueblos amazdnicos, son nuestro punto de
acceso hacia una realidad especifica a la que se le puede dar una nueva lectura. La
siguiente seccion, realizard un breve recorrido por la incorporacion de una ecologia de

seres en sus esferas relacionales, en las que se admiten naturalezas diversas.

2. Cronicas de viaje, Up de Graff y su introduccion al mundo Aents
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Los pueblos de la familia lingiiistica Aents, son sociedades de la ceja de montaiia
que habitan en los bosques tropicales de las estibaciones orientales de los Andes del
Ecuador y Perti. Para inicios del siglo 20, la tradicion etnografica identificaba cuatro
pueblos, pertenecientes a los Aents: “Los Jivaro,'® Malacatos, Paltas y los ahora extintos
Bracamoros” (Steward & Métraux, 1948, p. 617). Estos datos indicaban la amplia
distribucion historica de los Aents en los bosques tropicales de la ceja de selva, en la
Amazonia sur del Ecuador y los territorios del Departamento de Loreto en Peru. Para
precisar, los Paltas y Malacatos serian los pueblos asentados en la provincia ecuatoriana
de Loja, y como bien se indica los Bracamoros serian los pueblos extintos que se
asentaron en la Amazonia ecuatoriana. Para la época los pueblos existentes que se
emparentaban con la familia Aents, estaban divididos en: Antia, Aguaruna, Huambiza y
Achuale. Los primeros estarian en el margen derecho del Rio Santiago desde el Zamora
hacia el rio Alto Marafion. Los Aguaruna en el margen derecho del Marafién entre los
rios Nieve y Apaga (Pert). Los Huambiza en el margen derecho de los rios Morona y
Mangosia y en el margen izquierdo del rio Santiago desde la Cordillera del Cutuct hasta
el Marafion. Finalmente, los Achuale (Achuar), entre el Pastaza y el Morona desde el
Lago Puralina hasta Andoas. (Steward y Métraux 1948)

Esta informacion al igual que la descripcion del paisaje y la vida de los Aents,
planteada desde el Handbook, corresponde a una revision de autores, en cuya obra se basa
la sintesis de Steward. Aunque no se trata de una etnografia per se, la conceptualizacion
de la etnografica de Steward, nos permite acercarnos a una problematica naciente y
empezar a discutir estos estudios como productos construidos (Ingold, 2008), antes que
manifestaciones objetivas, sobre un hecho acontecido en un tiempo especifico. Siguiendo
la revision de la informacion etnografica para este trabajo, hay que ir hacia sus fuentes.
Por lo tanto, a continuacion, se examinaran dichas fuentes, con la intencion de analizar
su trabajo etnografico, observando la nociéon de la relacion humano-naturaleza y la
construccion del paisaje presentado en los trabajos que citaremos a continuacion. Quiza
la referencia etnografica de los Aents mas temprana para el siglo 20, sea la realizada por
Verneau y Rivet, para el afio de 1912. En esta obra dada por los trabajos de la Segunda
Mision Geodésica Francesa, se da una brevisima referencia de la ubicacion de este pueblo

dentro del gran conglomerado de pueblos indigenas en el Ecuador. Se aduce ‘el

10 Traduccion literal de la fuente.
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parentesco de la lengua Jivaro'' con el Arawak y que este también est4 relacionado con
los Paltas de Loja” (Verneau & Rivet, 1912, p. 63). Es notorio que para ese entonces la
descripcion de los grupos amazonicos en la obra citada es demasiado breve, dando
solamente referencias sobre datos geograficos y lingiiisticos. Mientras que para los grupos
de la costa y sierra ecuatoriana la explicacion sea mucho mas abundante.

Esta primera referencia evoca la dificultad que para ese entonces significaba la
investigacion de los pueblos amazonicos. Sin embargo, viajeros que se aventuraron a
adentrarse en los territorios amazonicos lograron tener mayores referencias sobre los
pueblos del territorio Aents. Una de las fuentes mas importantes es la de Up de Graff
(1923), misma que se centra mas en una cronica de viaje, antes que en un estudio
etnografico. Fritz W. Up de Graff, ingeniero eléctrico, publica este libro basandose en su
viaje a América del Sur durante siete afios. Las descripciones se centran en contar los
acontecimientos vividos durante los viajes realizados. Por ejemplo, se dan descripciones
de la bebida masata, chacras, instrumentos musicales, rituales y demas (Up de Graff,
1923). El viaje de Up de Graff inicia con su llegada a las costas ecuatorianas para iniciar
su recorrido por el Ecuador y Peru a través de parajes muy exoticos y de dificil acceso
para la época. Aunque la obra de Up de Graff reporta a las ciudades de Guayaquil, Quito
y Riobamba, nuestra atencion se centra en sus descripciones de los bosques tropicales
amazonicos y principalmente a los que ¢l denomina jibaro, mismos que corresponderian

a la nacion shuar.

' Valga sefialar que el uso de la palabra Jivaro en este estudio se limita a la referencia utilizada en
las fuentes de la época analizada y no a un uso neocolonial del término. En posteriores secciones de este
trabajo las referencias a utilizarse seran las de Shuar y Achuar.
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Figura 4: “Una tipica escena en casi toda la impenetrable jungla Amazonica”. Tomado de Up de
Graff (1923, 280)

La forma de presentar la informacion dentro del trabajo de Up de Graff, pese a
tener poca relacion con el trabajo etnografico, nos sirve como una aproximacion a las
sociedades Aents de ese momento. “Estos primeros trabajos son meros relatos de viaje y,
como era costumbre en ese tiempo, Karsten, al igual que Up de Graff, se deleit6é con el
exotismo y la sangre fria de los nativos” (Perruchon, 2000, p. 15). Sus viajes inician a
través de la Amazonia Norte donde desciende a través de Quito hacia Archidona, Tena,
y los posteriores asentamientos de la cuenca del Napo. Posteriormente su incursion en los
territorios shuar se da a través de las tierras bajas del actual Perti en donde su interaccion
con los Wampi (reportados como Huambisa en la obra de Up de Graff) nos permite ver
las dinamicas sociales e interaccion de estos grupos, ambos pertenecientes al grupo
lingtiistico Aents Chicham (Deshoulliere y Utitiaj Paati 2019). Entre las primeras

menciones de la nacidn shuar, Fritz Up de Graff refiere el papel del shaman, curandero o
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uwishin, dentro de la sociedad: “¢l es el doctor, con un bosque lleno de remedios a su
disponibilidad...que entiende el uso de ipecacuanha, quinina (bellaca-cara en quichua), y
un numero de otras medicinas naturales que extrae desde el bosque, algunas conocidas
por la ciencia moderna y otras no” (Up de Graff 1923, 325). El papel de este curandero
no se limita al ejercicio de la medicina tradicional, sino que ante todo es un nexus de
fuerzas capaz no solo de curar sino también de hacer el mal. Este papel resulta importante
dadas las conductas bélicas que Up de Graff describird a continuacion.

De acuerdo con los acompanantes de Up de Graff la configuracion social dentro
de los grupos shuar se da con respecto a la interaccion bélica entre asentamientos. Se
identifica que el curandero es también un guerrero y que participa activamente del
conflicto. “En tiempos de guerra, el curandero acompafa a los guerreros (él también
pelea) para enviar hechizos al enemigo, para predecir la victoria (invariablemente), y para
brindar a sus camaradas en armas inmunidad de la influencia hostil” (Up de Graff 1923,
327). El manejo de las plantas del bosque y el conocimiento sobre el manejo de energias
y espiritus se ve reflejado en la lucha que enmarca no solo la violencia a nivel fisico, sino
también espiritual. Aunque Up de Graff no sefiala una interpretacion del sistema ritual de
los shuar, denota varias observaciones sobre los procesos de interaccion que median la
actividad bélica. Entre ellas la mas llamativa para un viajero extranjero es el de las cabezas
trofeo que llaman la atencion como verdaderos simbolos de victoria a partir de
interacciones violentas.

La incursion en batalla dentro de los shuar denota como el uso de instrumentos de
produccion local dentro de los asentamientos en la cuenca del rio Santiago, permiten ver
una suerte aislamiento, pero también una norma de violencia estructural muy bien
establecida. “El enemigo habiendo dejado sus muertos y muriendo detras de ellos en su
lucha, los vencedores se lanzaron hacia adelante para apoderarse del mas ansiado de los
botines de batalla, las cabezas del enemigo asesinado” (Up de Graff 1923, 259). El
conflicto originado por pugnas entre grupos, rivalidades de los lideres y la apropiacion de
recursos y mujeres, tiene como fin ltimo la toma de las cabezas de los enemigos caidos.
El proceso para este punto en la historia es descrito como una practica rudimentaria. “Con
hachas de piedra y cuchillos de bambu partido, conchas de almeja afiladas, y machetes
de chonta, ellos fueron de cuerpo en cuerpo recolectando y atando sus horribles emblemas
de victoria” (Up de Graff 1923, 259). Esta descripcion menciona como el corte de las
cabezas de los enemigos vencidos es realizado a partir de herramienta propia, aunque

ciertos grupos de las tierras bajas manejan instrumentos de metal obtenidos a través del
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intercambio con asentamientos mestizos caucheros que llevan sus productos a Iquitos.
Sin embargo, la mencién de herramientas preindustriales en el grupo shuar con el que Up
de Graff pudo interactuar nos deja entrever que las relaciones de intercambio para la
segunda década del siglo 20 aun son escasas y los shuar mantienen sus logicas de

interaccion y manejo territorial similares a los descritos en las cronicas.

Figura 5: “Los botines de batalla mas apreciados por los cazadores de cabezas”. Tomado de Up
de Graff (1923, 260)

Uno de los aspectos importantes dentro de los relatos de Up de Graff es el papel
de las mujeres dentro de la guerra y sobre todo una aparente indivisién simbolica con
respecto a su participacion. “Una mujer que pelea, o una mujer quien rechaza acompafiar
la fiesta de la victoria a sus hogares y servir a un nuevo amo, se expone a si misma por el
conocido codigo de guerra entre esas personas al riesgo de suftrir el mismo destino que
sus compafieros hombres” (Up de Graff 1923, 259). Los jibaros que acompafiaron a Up
de Graff recolectaron una cabeza de una mujer caida en batalla aseverando que no existia
una muestra de distincion entre hombres y mujeres tras una batalla. Aunque la
organizacion social shuar no describe la inclusion de mujeres como parte de la ceremonia
de la tsantsa, en estas versiones temprana se menciona que tanto hombres como mujeres
pueden ser muertos en batalla y tomados para reducir sus cabezas. Este aspecto resulta
interesante si se analizan las interpretaciones etnograficas futuras que concentran el tema
de la tsantsa con los rituales que division de actividades seglin el sexo, donde las mujeres

dirigen la actividad horticola y agricola basados en los mitos de nunkui, mientras que los
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hombres son cazadores y guerreros, por lo que la busqueda de Arutam es primordial. Esta
ceremonia serd tratada con mayor detalle en las etnografias posteriores.

La ceremonia de la tsantsa es descrita como una actividad colectiva, en donde el
asentamiento victorioso se alistaba para celebrar a sus guerreros y procesar las cabezas
de los vencidos con el fin de convertirlos en simbolos de la victoria. En la descripcion se
sefala que los guerreros ganadores “quienes han merecido esta inoculacion de nicotina
por la razon de haber participado en la matanza de las victimas y sumergido sus lanzas en
la sangre, procedieron a remover la piel de las cabezas” (Up de Graff 1923, 262). Es
costumbre entre los shuar el consumo de hojas de tabaco machacados e inhalados por la
nariz, mismo que tiene la funcion de purificar el sistema respiratorio y ademads abrir la
mente para el consumo de otras sustancias estupefacientes que permite el encuentro con
los espiritus del bosque y sus ancestros. La remocion del craneo y de los musculos faciales
de la cabeza tiene el objetivo de lograr separar la piel de todo otro tejido y dejarla lista
para su tratamiento final. “La razon para cerrar la boca parece estar conectada mas con lo
metafisico que lo fisico como esto actualmente tiende a distorsionar las lineas naturales
del rostro” (Up de Graff 1923, 263). Entre las précticas posteriores se encuentra el cierre
de la boca y ojos, que, de acuerdo con la cita anterior, tiene mas un significado simbdlico
que un sentido practico o tecnolégico.

De acuerdo con la tradicion shuar descrita por Up de Graff, “los Jivaros nunca
toman prisioneros hombres adultos, pero las mujeres y nifios quienes son capturados en
los viajes periddicos son dados los mismos derechos en la tribu ganadora como aquellos
que nacieron en ella” (Up de Graff 1923, 266). El fin de esta practica parece remontarse
a la evitacién de muertes innecesarias en primera instancia, asi como de obtener acceso a
mujeres y la consolidacion de nuevas alianzas para evitar conflictos posteriores. Sin
embargo, la inclusion de estos nifios y mujeres dentro de estas nuevas tribus parece estar
vinculada a nuevos ciclos de venganza en donde se conserva la memoria de matanzas
previas y quienes deben tomar la posta de la venganza (Vargas Canelos 2022). Tras el
tratamiento de las cabezas, que son reducidas a partir de la aplicacion de arena y piedras
calientes mas la inmersion en agua caliente con resinas vegetales, se obtiene la tsantsa
propiamente dicha y se realizan los festejos con consumo de chicha, canticos y danzas
guerreras. Sin embargo, un dato de importancia vendria de la version de Up de Graff
sobre el fin ultimo de las tsantsas. “Después de todo las cabezas son cortadas su cabello,
el cual es convertido en trofeos permanentes en la forma de cinturones para ser usados

alrededor de los taparrabos de sus distinguidos duefios, en batalla o en una fiesta” (Up de
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Graff 1923, 267). De acuerdo con Up de Graff, las cabezas pierden su valor tanto asi que
son otorgadas a los nifios como juguete y finalmente perdidos en el rio o pantano. Este
curioso dato, parece limitar el valor simbolico de la tsantsa a la ceremonia y fiesta y donde
el espiritu del guerrero parece ser tomado en su cabello y su uso funcional como articulo
de vestimenta. En descripciones posteriores el valor intrinseco de la tsantsa se da por su
representacion simbolica del guerrero caido, que a su vez es un espiritu capturado y
poseido. La tsantsa no es solo un simbolo de guerra y prestigio sino una conexion con el
mundo de los espiritus, una representacion de la vida, fuerza y valor de cada guerrero.

En cuanto al manejo de plantas dentro de la comunidad shuar Up de Graff se centra
al uso que se tiene de ciertas plantas dentro de los sistemas rituales y de la vida cotidiana.
La primera y mas visible se da con respecto a la colecta de plantas silvestres usadas en
actividades cotidianas como el consumo y la caza. “Para el colector de orquideas
(vainilla) este seria en verdad un campo maravilloso para la caza” (Up de Graff 1923,
246). El aroma de las especies florales amazonicas muestra los distintos recursos que son
apreciados desde las actividades cotidianas vistos por Up de Graff desde su Optica de
visitante temporal y ajeno a la dindmica local. Dentro de estas actividades uno de los que
mas llamo la atencion de Up de Graff fue la pintura corporal utilizada por los shuar
mismos que provenian de una nuez conocida como huito “...esto era huito, una clase de
nuez gigante, de la cual la cascara contiene un tinte...puede ser pintada de negro
azabache, simplemente frotandolo en estado liquido. Todos las tribus Jivaro la usan para
pintarse para la batalla, y poco dispuesto a atacar sin hacerlo” (Up de Graff 1923, 252).
Si bien la vinculacion del uso de recursos vegetales parece estar estrechamente vinculado
con la actividad bélica, la nuez es un recurso valioso a nivel local en el cual el tinte es un
potente simbolo del conocimiento ecoldgico y como este se vincula con las actividades
sociales en los cuales los shuar se relacionan.

Desde el interés buscado para este analisis me permito sefialar que la relacion
naturaleza-cultura descrita por Up de Graff parece referirse en la relacion social de grupos
bélicos en un entorno de bosque tropical. Up de Graff'y su viaje a través de los grandes
rios de la Alta Amazonia y el ser testigo del manejo de plantas medicinales y la interaccion
bélica entre los shuar y otros grupos, genero6 un trabajo de notable interés por su temprana
publicacién. Sin quitar el valor al trabajo de Up de Graff, la informacion presentada por
el autor parece reducir la vida de los shuar a una esfera de salvajismo contemplada desde
el privilegio de un espectador civilizado. Sin embargo, dejando de lado la distancia

epistémica de Up de Graff con la naciente antropologia, su trabajo ofrece datos de
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importancia que demandan la interpretacion de las categorias simbodlicas y de
conocimiento ecoldgico que actualmente manejamos. En este caso podemos ver que el
eje que llamo la atencion de Up de Graff fue la guerra y como esta actividad central
articula las otras esferas de la vida de los shuar, incluyendo la relacion con la caza, la
recoleccion de plantas y frutas silvestres, y la pesca.

En cuanto a la organizacion social se puede evidenciar que los hombres y mujeres
participan en la guerra por igual. Los procesos tras la victoria implican el manejo del
cuerpo de los vencidos en una especie de dominio por lo natural y una reinsercion
simbolica del espiritu del vencido al mundo social. La muerte es un estado natural y la
ceremonia es un consumo de la fuerza vital, donde el poder espiritual de los uwishin o
curanderos se ve reflejado en la victoria. EI consumo de plantas a través del tinte y las
especias de las areas de caza, reflejan el constante conflicto, mientras que las herramientas
rudimentarias de chonta, piedra y chonta evocan a un periodo menos tecnificado de la
guerra, pero mas conectado con el paisaje. En este episodio podemos suponer un paisaje
con una menor insercion en las logicas de poder del estado-nacion, pero colindante,
aunque con distancia geografica, de las areas mas afectadas por el boom del caucho. En
pocas palabras este relato etnografico nos habla de una naturaleza y sociedad shuar previa
al discurso del desarrollo moderno y ajena aun a interpretaciones sistematicas sobre su
comportamiento, tradiciones y costumbres dadas por la antropologia. En todas luces la
naturaleza y la cultura parecen estar muy bien delimitadas en la perspectiva de Up de
Graff'y aun sin mayores inferencias hacia el simbolismo o conocimiento ecoldgico de los

shuar para inicios del siglo 20.

3. El etnografo de las religiones, Rafael Karsten

El exotismo de los paisajes de la Amazonia, lograron atraer no solo a aventureros,
sino también a cientificos. Rafael Karsten, antropologo finlandé€s, quien arriba a tierras
ecuatorianas a inicios del siglo 20, expone un trabajo amplio y sistematico de observacion
etnografica en los bosques tropicales. La obra de Karsten representa una importante
fuente de informacion para la comprension de los pueblos Aents (Karsten, 2000) aunque,
como se verd mas adelante, su revision con futuras etnografias presenta diversas criticas
a su metodologia. Los tres afos de viajes de Karsten en la Amazonia Ecuatoriana (1917-
1919 y 1928-1929), reportan un paisaje con apertura reciente. Dentro de su obra se

resaltan las fotografias y la llamativa escritura con que se describen sus viajes desde Quito
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hacia la Amazonia Ecuatoriana. El viaje de Karsten detalla su ingreso a la Amazonia a
través de Riobamba donde se detalla el trayecto de siete dias hasta Macas, actual capital
de Morona Santiago. “El poblado esta incluso situado en medio de la selva virgen y
practicamente incrustado en la vegetacion” (Karsten 2000, 58). De las imagenes se puede
evidenciar un paisaje bastante mas hostil, sin carreteras, edificaciones, ni poblados
grandes, pero si con lugares que siguen siendo grandes referencias de la relacion sierra-

oriente.
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Figura 6: Mapa de la Amazonia Occidental y ruta de viaje de Karsten en lineas entrecortadas.
Tomado de Karsten (2000, 10)

En cuanto a la metodologia utilizada por Karsten se puede evidenciar que su
relacion con los shuar estuvo mediada por intérpretes macabeos. “He mencionado antes
que algunos de los nativos de Macas conocen perfectamente el idioma de los Jivaros y
que durante mis viajes en las regiones del Upano y del Pastaza estuve siempre
acompanado por sirvientes e intérpretes de Macas” (Karsten 2000, 59). Como casi todos
los viajeros y cientificos que se dedicaron al estudio de los Aents, su mayor interés estaria
en su tradicion guerrera. Tanto Up de Graff como Karsten vislumbraron el tema ritual
relacionado con la guerra como su centro de atencion. “A mas o menos tres dias de viaje
al norte de Macas hay un pequefio rio, Arapicos, un afluente al oeste del del Pastaza. En
el curso superior de este rio hay algunos asentamientos jivaros, y cuando yo los visité, los

indigenas estaban todavia en su estado natural” (Karsten 2000, 61). La tradicion guerrera,
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que aparentemente es el centro de la estructura cultural de los Aents en las etnografias de
Karsten, es parte de un complejo sistema simbodlico donde la guerra, la captura de mujeres,
la ceremonia de la tsantsa, rituales de celebracion y demaés, configuran una compleja red
de relacionamiento social (Karsten, 1923).

Como primer aspecto tratado por Karsten se puede vislumbrar la relacion de los
shuar con la naturaleza. Por ello la relacion de los seres humanos con los animales
involucra no solo una simbiosis del bosque sino también un sistema simbolico que se
construye alrededor de una premisa clara, el simbolismo shuar a partir de la institucion
de una religion indigena compuesta por seres espirituales y sobrenaturales vinculados con
la selva. La mediacion de los seres humanos y los espiritus en la selva esta dada por los
uwishin, brujos o curanderos shuar que actiian como conocedores de estas esferas a través
del consumo de plantas alucindgenas. “Los indios salvajes tienen la misma idea acerca
del jaguar como acerca de la boa y de los reptiles venenosos. Cuando tal animal o reptil
toma actitud agresiva hacia el hombre es que un brujo maligno, que ha tomado ese disfraz,
trata de dafiar a un enemigo” (Karsten 2000, 62). En la version de Karsten la relacion de
los seres de la naturaleza no siempre se da como una interaccion natural, sino que se trata
de elementos dominados de manera espiritual por parte de un uwishin.

La representacion simbolica puede verse a través del uso de los ornamentos que
se crean a partir de las interacciones con los seres con los que interactian. “Los collares
de dientes de jaguar son usados especialmente por viejos guerreros y se cree que ellos
confieren al que lo usa de la fuerza y ferocidad de esta salvaje bestia” (Karsten 2000, 89).
A nivel simbdlico la selva como cosmos construye la existencia a partir del simbolo y se
le otorga el caracter de sagrado a un ser que evoca la fuerza encarnada de seres en un
mundo espiritual. En tal sentido la organizacion social también evoca la presencia de otros
seres, unos en la esfera de lo no-humano que incluye tanto a los espiritus del bosque como
a los animales que alli residen. “Estos wakani, aya o supai, son para los indios no otra
cosa que los espiritus o almas de los hombres que han fijado su residencia en las plantas
y de este modo se han convertido en sus almas” (Karsten 2000, 111). La relacion con los
seres vivos demarca la necesidad de utilizar instrumentos que representen esa conexion,
pero también a distinguir ciertos elementos como organizadores del mundo. “Ambos
sexos llevan collares preparados con semillas o céscaras de frutas secas y son muy
variados...Un tipo comun de collar consta de un gran nimero de semillas grises...y otro
igualmente comun estd hecho de un tipo de haba de selva roja con manchas negras”

(Karsten 2000, 89). Si bien el mundo de las plantas y de los animales representan esferas
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de interaccion social y seres que componen la ritualidad shuar, se precisa que los
elementos distintivos tienen un anclaje en creencias animistas en donde cada elemento
juega un papel organizador.

Los hombres y las mujeres shuar se visten de maneras distintas logrando entrever
el uso de los recursos del bosque dentro de una logica utilitaria. “La principal prenda de
vestir de los hombres es un taparrabo (itipi) que llega un poco mas debajo de las
rodillas...esta prenda de vestir es tejida por los hombres, con algodén cultivado por los
mismos Jivaros y es tefiida en ciertos colores...” (Karsten 2000, 87). El desarrollo de la
vestimenta se concentra dentro de actividades cotidianas y divididas como la agricultura
que en el caso de shuar (reportados por Karsten) estara a cargo de las mujeres. Se sefala
que la transicion de costumbres manufactureras puede ser vistas en el cambio de fibras
utilizadas para la elaboracion textil. “Tanto los Jivaros como los indios Canelos saben
que antiguamente era costumbre usar camisa y taparrabos de corteza, obtenida del gran
arbol que los Jivaros llaman kdmaka y los indios de Canelos llanchama” (Karsten 2000,
87). A la vestimenta basica como los taparrabos y los accesorios de semillas se deben
sumar una serie de accesorios con materiales mucho mas suntuarios. “Se prefiere para
este propodsito el plumaje o plumas del tucan, de diferentes clases de papagayos,
especialmente del gran guacamayo, o del pavo salvaje (Crax paugi) y de algunos
pequetios pajaros de la selva...” (Karsten 2000, 88). Las prendas compuestas con una
aparente representatividad del sistema ritual de los bosques se basan en la relacion
humano-naturaleza que puede ser interpretado como una relacion jerarquica.

Si la vestimenta evoca la consecucion y dominio de los recursos en procesos de
transformacion de la naturaleza para crear la vestimenta y accesorios shuar, la
construccion de la vivienda evoca la demarcacion de una frontera entre lo social y lo
natural. Haciendo referencia a las descripciones de Karsten una casa shuar presentaba
forma eliptica con una longitud de 15 a 20 metros y un ancho de 8 a 10 metros, mientras
que el techo se sostiene por dos o tres postes grandes de chonta (Karsten 2000). “El techo
(kambanaka), consiste en hojas de palma trenzadas, y en el clima tropical esta sujeto a ser
atacado y gradualmente destruido por los insectos, de manera que tienen que ser
renovados después de algunos afios” (Karsten 2000, 91-92). La casa shuar se abastece de
recursos vegetales disponibles en la selva y que requiere de renovacion debido a que estos
cumplen ciclos de descomposicion y no pretenden una permanencia de larga duracion.
En cuanto a la estructura y composicion de los espacios de la casa shuar “consta de dos

departamentos, uno de los cuales estd destinado para las mujeres y nifios y se llama
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ekinturu, el otro para los hombres y para los huéspedes y se llama tangamasha” (Karsten
2000, 92). Hay que sefialar que estas viviendas tienen una duracion pretendida de algo
mas de una década, sus residentes plantean una alta movilidad en busqueda de nuevos

recursos de caza, pesca y recoleccion.

2

Figura 7: Casa jibara desde el lado de la puerta de la parte masculina, Rio Upano. Tomado de
Karsten (2000, 92)

Si la casa establece un espacio dividido entre los hombres y mujeres shuar, esta
representa la organizacion de sus cosmos en el cual el hogar representa el tipo de
actividades que cada sexo debe adoptar. Dentro de estas actividades la division entre la
guerra, caza y pesca reservada para los hombres y la agricultura netamente femenina,
también tendremos espacios para la creacion de objetos utilitarios que se encuentran
vistos como parte de los espacios habitados. “Los bancos, que también sirven a los indios
Jivaros como sitios para dormir en la noche, son extremadamente simples e incomodos. ..
En ninguna tribu Jivara se usan hamacas” (Karsten 2000, 93). El fuego como elemento
permanente se combina con la presencia de bancos de madera creados por los hombres y
objetos ceramicos de creacion femenina que sirven para la coccidn, consumo y

almacenamiento de alimentos y bebidas. “El barro es obtenido de la tierra y la tierra es
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una mujer; por eso las mujeres tienen que hacer las vasijas de barro. Es interesante notar
en este punto que barro en la lengua jibara es nui y tierra nunga, de cuya palabra también
debida el nombre de la madre tierra Nungiii” (Karsten 2000, 97). El contexto domestico
de la casa nos lleva a las actividades cotidianas por fuera del hogar y de la chacra que
conlleva a la relacion con la naturaleza y la interaccidon con seres no humanos a través de
las actividades cotidianas. Este simbolismo fue de notorio interés en Karsten.

Las visitas de Karsten reportan la presencia de animales domésticos, criados por
los shuar como cerdos y gallinas proporcionan el acceso a proteinas en combinacidon con
presas de caza como “el puerco salvaje y el pequefio pecari, diferentes clases de monos,
el agouti, la paca, asi como también gran variedad de aves” (Karsten 2000, 106). La
caceria es una parte vital dentro de la cosmovision shuar, misma que guarda una fuerte
relacion con un sistema de parentesco establecido con ciertas especies de animales que
Karsten define como restricciones por supersticion. Se puede ver que animales como el
venado son evitados a toda costa al ser considerados como perjudiciales debido a una
aparente filiacion con espiritus de antepasados (Karsten 2000). Por ello existen presas
predilectas como “el paugi, diferentes clases de pavos salvajes, y una clase de perdiz, el
pajaro trompetero, el tucan, y diferentes clases de loros, entre los cuales el gran
guacamayo es el mas apreciado” (Karsten 2000, 106). En sintesis, la caceria a mas de
obtener proteinas predilectas no es una fuente segura de carne, pero genera una relacion
normada con los bosques y al igual que las mujeres y su mundo agricola esta practica abre
el mundo masculino desde la caza hacia la guerra.

El mundo femenino de la agricultura se ve plasmado en la relacion de las mujeres
y la tierra (Nunkui) divinidad conocida como la madre de la tierra quien le confirid a los
Aents la agricultura. Cabe mencionar que la mencion de la leyenda en Karsten (2000),
ofrece una explicacion al origen de todos los productos que cultivaban al momento de su
visita. Esta acepcion estd basada en un complejo orden ritual en el que las mujeres son
portadoras de la practica agricola y la vinculan a través de la fertilidad y su capacidad
para atraer las buenas cosechas a través de cantos. La yuca como el cultivo por excelencia
de las sociedades amazonicas derivan varios productos de este cultivo, preparacion y
fermentacion. La chicha como elemento de articulacion social shuar, se prepara a través
de la coccidn de la yuca “una parte de ellas son cuidadosamente masticadas y mezcladas
con saliva, el liquido es escupido en una vasija especial y mezclada con cierta cantidad
de yuca machacada...mientras el contenido se fermenta” (Karsten 2000, 109). La chicha

es consumida en todo ambito con especial énfasis en las temporadas festivas, marcadas
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por rituales de caza, guerra o agricolas constituye el elemento de relacionamiento
masculino basado en una actividad agricola femenina. “Cuando las mujeres atienden al
nuevo plantio de yuca y lo deshierban, ellas igualmente entonan canciones magicas a
Nungiii y al espiritu de la yuca” (Karsten 2000, 116). Tanto hombres como mujeres se
cuidan del consumo de la guayusa (Ilex) posterior a la siembra, para evitar perjuicios en
sus cultivos y prosiguen con cantos para promover el crecimiento de las plantas. Por ello
esta actividad organizativa permite la construccion de lo shuar a través de un cultivo, pero
también del uso social de este producto en el tejido social de los distintos asentamientos
shuar.

La siembra de las plantas en la etnografia de Karsten es en si mismo un proceso
ritual. Lo primero para cualquier cultivo, es la abertura del espacio, que es una actividad
masculina “derriban los arboles, despejan y nivelan el terreno” (Karsten, 2000, p. 113),
mientras que las mujeres cantan canciones magicas a las plantas, incluso las masculinas,
para que estas crezcan rapidamente. Se menciona que en tiempos antiguos estas
actividades eran hechas con hachas de piedra y cuchillos de chonta, lo que manifiesta un
esfuerzo mayor a esta pesada tarea. En el caso de la yuca, esta es sembrada por la mujer,
mediante una ceremonia de introducir una vara de chonta (shingi) en la tierra para poder
introducir los tallos de yuca, mientras se canta a Nunkui. Las mujeres tienen pintada la
cara de rojo al igual que sus senos y espalda con achiote (bixa orellana). Un pedrusco
redondo denominado nantara, simbolo de Nunkui, es cantado mientras se lo cubre con un
recipiente de mate, se enumeran las clases de yuca que los Aents conocen y cultivan,
posteriormente siembran los tallos. La pértiga de chonta (shingi) es dejada en el extremo
del campo. En lo posterior se asumen rituales asociados al buen crecimiento de la yuca
plantada, mismos que incluyen la abstinencia de bebidas como la guayusa. Finalmente,
la cosecha se realiza por parte de las mujeres quienes entonan cantos, para evitar los males
de brujos enemigos sobre su sembrio.

La actividad agricola descrita por Karsten se presenta descrita con la
interpretacion del autor, haciendo referencia a los elementos simbolicos y rituales que
enmarcan la actividad. “Las practicas agricolas de los indios Jivaros y Canelos se fundan
en una vision animistica de las plantas que ellos cultivan” (Karsten, 2000, p. 111). Bajo
esta aseveracion, se entenderia que cada uno de los elementos del medio fisico tiene
espiritu y por lo tanto es un agente participante de la dindmica cultural. Esta vision
coincide con el animismo (Descola 2001), asignando roles sociales a los elementos

naturales observados bajo la etnografia. “Estos wakani, aya o suapi, son para los indios
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no otra cosa que espiritus o almas de hombres que han fijado su residencia en las plantas
y de este modo se han convertido en sus almas” (Karsten, 2000, p. 111). Por ello, las
plantas que son manejadas por los Aents sean por cultivo o recoleccion, tienen un
significado simbolico que complementa el utilitarismo basico de las mismas. “En
primerisimo lugar se tiene a la planta del tabaco usada como planta medicinal y como
narcotico...Las otras bebidas narcoticas principales...se preparan de la enredadera
Banisteria caapi y del arbusto Datua arbérea. Ambos cultivados por los indios” (Karsten
2000, 112). Bajo una cosmovision animista se centra en el uso de ciertas plantas por parte
de los curanderos o shamén (uwishin) para poder establecer contacto con el mundo de los
espiritus y cumplir con rituales organizadores de la sociedad y que permiten la realizacion
de ceremonias de transicion para las bodas, caza, guerra y agricultura.

Existen procesos diferenciados al de la yuca para otras plantas. El platano es
sembrado mediante la colocacion de retofios en el terreno, y su crecimiento depende de
dietas estrictas y canciones magicas femeninas. El sembrio de otras plantas como el mani,
frejol y maiz también se encuentran mediados por una serie de rituales y abstinencias para
evitar su deterioro (Karsten, 2000). En tales casos se reconoce que su sistema ritual sitia
al tabu (Karsten, 1926) como una regla social, ligada a la producciéon de alimento. En tal
cuestion, la inversion de trabajo, reportada en Karsten, es mayor a la que se requiere bajo
preceptos mestizos, sin embargo, contempla vital importancia en la organizacion social.
“El tinico arbol que produce frutas comestibles, cultivado por los Jivaros, es la palma de
chonrtru (guilielma), llamada ui por los Jivaros...madura en febrero y marzo...la
aprecian a tal punto que reconocen el inicio del afio cuando la fruta de la palma madura”
(Karsten 2000, 106). La referencia al ui o uwi (chonta) deja apreciar que los ciclos de
cultivo de palmas marcan también las épocas del afio. Otra palma de gran importancia es
el producto conocido comunmente como palmito, “se la obtiene de la parte alta de la
palma de Tarapoto tierna, llamada tingime por los Jivaros o de la copa de otra palma
llamada thu” (Karsten 2000, 106). Esta informacion puede ser contrastada con versiones
actuales de la comunidad de Kuankus en la ribera del Santiago, Limon Indanza Morona
Santiago (José Saant comunicacion personal).

La taxonomia de las plantas utilitarias por parte de los shuar es también una
clasificacion sexual entre estas y en su relacion con los humanos. Por ejemplo, la
actividad agricola que es casi exclusivamente femenina se identifica por plantas de
espiritu femenino, entre estas: “la yuca, el camote, la zanahoria, el frejol, el mani, la papa

dulce, el mani, la calabaza, el arbol de mate, la tsinbimba, el chiki, y el achiote” (Karsten,
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2000, p. 112). Mientras que las plantas de espiritu masculino son “el platano, el maiz, la
palma de chonta, y las plantas narcéticas tabaco, Banisteria caapi (ayahuasca) y Datura
Arborea, lo mismo que el barbasco” (Karsten, 2000, p. 112). Esta identificacion de plantas
por sexo organiza las actividades especificas, es decir, la manera en como los Aents se
relacionan con el medio fisico, que a su vez es una relacion social, dado que cada planta
y animal fue humano en tiempos pasados. Un ejemplo de ellos son las plantas rituales que
son cultivadas en combinacion con las plantas de consumo alimenticio. “Tsinsimba es el
nombre de una pequena planta aromatica, cultivada por los indios, a la cual se atribuyen
poderes magicos...Hay otra planta similar cultivada por los Jivaros, a la que llaman chiki”
(Karsten 2000, 112). De acuerdo con Karsten, la primera se utiliza en fiestas de mujeres,
como “la del tabaco” (Karsten 2000, 166), y nifios para hacerlos mas fuertes, mientras
que la segunda se utiliza exclusivamente por las mujeres para purificar su estbmago y
prepararlas para rituales de iniciacion agricola y el matrimonio.

Para Karsten el mundo masculino parece concentrase en dos actividades
principales: la caceria y la guerra. Ambas estan conectadas con procesos de educacion e
instruccion que vuelven a los jovenes aptos espiritual y fisicamente hdbiles para
enfrentarse con los seres de la selva, incluyendo animales y otros humanos. En la
etnografia de Karsten la caceria estd asociada a instrumentos modernos, como las armas
de fuego (escopetas), sin embargo, “la cerbatana y la lanza” (Karsten 2000, 123) son
también instrumentos asociados a esta actividad. “La lanza se usa para matar a la caza
como el tapir, el cerdo salvaje, y el venado, asi como a las bestias como el jaguar y el oso.
Con la cerbatana y las flechas envenenadas los indios cazan aves, monos y otros
cuadrupedos pequefios” (Karsten 2000, 123). A estas herramientas se une el uso del perro,
mismo que es entrenado y ademas se le dota un valor espiritual a través de fiestas y el
consumo de alucinodgenos. “Para cazar grandes piezas y animales mas pequeios, los
indios cominmente emplean perros de una raza cruzada especial, los que son criados con
gran cuidado” (Karsten, 2000, p. 123). Desde cachorros los perros son dedicados
especificamente para la caza, incluso su participacion en rituales similares a los de los
jovenes cazadores tienen lugar. “Cuando el perro ha crecido y se supone que estd
capacitado para rastrear y cazar animales, la fiesta Yawdpani tiene lugar...la ceremonia
principal consiste en dar continuamente al perro una bebida magica (kungtiina y guayusa)”
(Karsten 2000, 140). Estos elementos tienen similar relevancia en pueblos como los Avila
Runa donde los perros son también inmersos en el consumo de sustancias psicotropicas

y promover su estado de trance (Kohn 2021). La presencia de un animal doméstico mas
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insumos introducidos como las armas de fuego, marcan el contacto con la sociedad
mestiza y el intercambio de bienes industriales e ideas modernas en la actividad de la

caza.

Figura 8: Ajibaba para las flechas envenenadas. A la derecha, una mandibula de pafia y un
pequefio pito para llamar animales y aves. Tomado de Karsten (2000, 134)

La caza a nivel tradicional se complementa entre el uso de armas de fuego y las
lanzas, pero el uso de cerbatanas combina también el conocimiento sobre la flora existente
en los bosques y su manejo. En versiones de Descola (1988) las cerbatanas no son
elaboradas por los shuar sino obtenidas a través del intercambio con los achuar. El
funcionamiento del veneno “actiia solamente cuando entra en la corriente sanguinea
provocando una coagulacion instantanea y una paralisis de los musculos” (Karsten 2000,
129). El contexto ritual del uso del veneno se menciona con la efectividad de este en la
caza de presas como las aves, que requieren precision y el uso del veneno, sin embargo,
existen otros animales que representan un tabu. “Ciertos animales y aves demoniacos,
como serpientes, el oso hocicudo, los gallinazos, bithos y halcones, no son nunca
disparados con flechas venenosas. El veneno en este caso perderia totalmente su
eficacia...” (Karsten 2000, 131). Aunque las flechas de las cerbatanas estdn directamente
involucradas en la caza, el veneno como una actividad especializada y parte del ritual

también tienen un uso magico. Sobre el uso del veneno, “el primero es la mordedura de
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una serpiente, el segundo, las misteriosas flechas magicas que los brujos dirigen contra
sus victimas ocasionandoles la muerte, el tercero, el veneno que ellos mismos usan para
cazar animales y pajaros” (Karsten 2000, 134). Un uso similar puede ser visto en la pesca,
donde el arponeo se complementa con la red y el barbasco como facilitador de la captura
de los peces. En tal sentido, la caza de presas y de hombres (guerra) intercala el
conocimiento sobre la naturaleza y el veneno es tanto una sustancia magica como
funcional.

Si la caza es la induccién de los jovenes a la relacion con la muerte y los procesos
de interaccion con la naturaleza, la guerra evoca la interaccion con otros mundos por fuera
del espacio doméstico. La organizacion de los shuar para la actividad bélica demanda de
la preparacion de las expediciones de incursion hacia los asentamientos enemigos, estos
demandan de la comandancia de un jefe de guerra y la incorporacién de los jévenes como
un proceso de educacion. “Cuando un jefe Jivaro va a una expedicion de guerra, él a
menudo lleva consigo a sus jovenes hijos, a fin de que ellos puedan facilmente aprender
el arte de la guerra y se acostumbren a las escenas sangrientas que tienen lugar” (Karsten
2000, 204). En cuanto al origen de los conflictos estos suelen derivarse de rivalidades o
afrentas previas como incursiones por parte de aldeas vecinas o incluso la muerte casual
de uno de los miembros de la familia que es asumida como el ataque de un uwishin rival.
“A menudo la hostilidad entre dos tribus es solamente latente, haciéndose subitamente
activa a través de alglin accidente casual, en cuyo momento surge una guerra” (Karsten
2000, 215). La guerra es una actividad de gran importancia, en donde el enfrentamiento
requiere de la inversion de vidas y armas que pueden ser vistas como producto de los
tiempos modernos, pero también asentados en la tradicion. Un poder especial se atribuye
a las lanzas de chonta, debido a la creencia de que la espinosa palma de chonta es un arbol
demoniaco, el asiento de un espiritu, wakani o iguanchi...inspira temor no solo a los

hombres sino a también a los espiritus y a los demonios” (Karsten 2000, 208).
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Figura 9: Guerrero victorioso, llevando la tsantsa en el pecho, haciendo su primera entrada en la
casa. Tomado de Karsten (2000, 232)

Al igual que la caceria la guerra se ha tecnificado siendo la incorporacion de las
armas de fuego la innovacion principal en el mundo de los shuar. “La lanza, nanki, y el
escudo, tanddra...también usan cominmente armas de fuego, akaru, que reciben de los
blancos, generalmente a cambio de una cabeza humana (tsantsa)” (Karsten 2000, 207).
En el ritual de la tsantsa tras el €xito guerrero se ejecuta la captura de las cabezas de los
vencidos que evoca el prestigio del guerrero y la ejecucion de una ceremonia de
reconocimiento a los vencedores. “Entre los Jivaros la regla es que un guerrero que ha
capturado una cabeza, tsantsa, debe celebrar una fiesta...abre para el jivaro, el camino
hacia el honor, la fama, la riqueza material hacia nuevas victorias sobre el enemigo, y
hacia una larga vida” (Karsten 2000, 225). La ceremonia busca la produccion de un
simbolo de poder, pero también el simbolismo que este evoca. “Puesto que la tsantsa
misma es un objeto cargado con poder sobrenatural, es comprensible que muchos de los
arreglos para su preparacion seran de naturaleza magica o se deban a supersticiones de
una clase u otra” (Karsten 2000, 227). En cuanto al proceso de elaboracion, Karsten
(2000) precisa que se realiza a través de la extraccion del craneo con un corte “de la parte
de atras de la cabeza desde su punto mas alto hacia abajo...El craneo y la carne a ¢l
adherida se botan lejos...” (Karsten 2000, 226). Posteriormente se incorpora arena fina
caliente que se vierte dentro de la cabeza para la reduccion del tamafio de la piel hasta

volverlo una fraccion de su dimension inicial.
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El interés simbdlico de la tsantsa es el objeto que representa en el contexto de la
interaccion ritual entre los shuar y otros grupos humanos. La cabeza reducida portada por
el guerrero incorpora la busqueda del Arutam con el refuerzo espiritual a través de la
guerra y la captura del enemigo. “El guerrero Jivaro no solo trata de tomar la vida de su
enemigo; sino, sobre todo, quiere asegurar el control de su espiritu” (Karsten 2000, 276).
La posesion de cabeza reducida evoca un estatus simbdlico de dominio, es el poder del
guerrero por sobre su propio grupo y otros rivales como un hombre de gran habilidad
guerrera y poder espiritual. Adicionalmente, la tsantsa sigue un proceso simbdlico de
dominio sobre la muerte, los espiritus y la domesticacion de las fuerzas que viven en los
bosques. Bajo este aspecto la tsantsa configura tanto el sistema de guerra como el de las
creencias sobre la vida, muerte y relacion con la naturaleza. El interés de Karsten por las
religiones primitivas (Karsten, 1926), lo lleva a elaborar una etnografia bastante amplia,
describiendo todos los aspectos de las sociedades Aents que visitd durante sus viajes. Por
ello, la construccion del paisaje en la etnografia de Karsten consta de la descripcion de
los aspectos productivos, la cultura material y finalmente el componente ritual. Dado que
el modelamiento del paisaje esta entendido como la manifestacion visible de la relacion
humano-naturaleza, es preciso identificar el proceso de interrelaciones que Karsten
presenta en su etnografia.

Las nociones de cambio social relatados por Karsten se presentan como un
proceso de incorporacion del mundo shuar hacia el mundo moderno. “La civilizaciéon con
la que estos inocentes hijos de la naturaleza se han relacionado no ha respondido en
general con los elevados ideales del cristianismo, y esos hombres que la ha representado
desafortunadamente no han sido cristianos de verdad...” (Karsten 2000, 403). El paisaje
presentado en la etnografia de Karsten describe un espacio de actividades cargado de un
sistema simbolico. La produccion de alimento, alucindgenas, la caceria y la pesca estan
mediadas por una relacion animista, reconocen humanos entre las presas de caza y
deidades en algunas plantas. El simbolismo, muestra que el trabajo no es solo utilitario
sino también ceremonial. La relacion entre humano y naturaleza se muestra como hechos
simbolicos, observados y definidos por el autor. “El indigena aprecia su libertad e
independencia mas que ninguna otra cosa...El progreso material, sin duda, estard seguido
por el progreso intelectual y moral, y asi se conseguira un cambio gradual de la vision
indigena del mundo” (Karsten 2000, 404). Las descripciones pretenden explicar el
mundo, su organizacion social y una esfera de aparente armonia en su paisaje en

resistencia al ideal moderno (cristiano) propuesto por Karsten. Este no se limita a la casa
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y chacras, sino al bosque mismo donde recolectan, cazan, viajan, combaten, viven y
reproducen su sociedad. Esta perspectiva resolveria el asunto de la sociedad Aents, sin
embargo, la pretension positivista de la etnografia de Karsten sera criticada desde nuevos
enfoques antropologicos y la transicion de las fronteras entre la naturaleza y la cultura

comienzas a verse como permeables.

4. Materiales historicos y etnograficos, los shuar segin Stirling

Mathew y Marion Stirling desarrollaron para 1938 una compilacion y traduccion
de material etnohistérico con la intencion de traer al publico inglés sobre los jibaro. Esta
compilacion tiene un mérito y es el de sistematizar las fuentes y proponer una conjuncion
de recursos ordenados sobre los shuar entre cronicas y etndgrafos. Para el caso de Stirling
su descripcion de la cultura material brinda un lugar especial a todos los articulos
relacionados con las celebraciones tras combate y la ceremonia de la reduccion de cabezas
(Stirling, 1938). Para el caso de Stirling su descripcion de la cultura material brinda un
lugar especial a todos los articulos relacionados con las celebraciones tras combate y la
ceremonia de la reduccion de cabezas (Stirling, 1938). Este episodio etnografico tiene
una riqueza especial en su sentido de textos cuidadosamente seleccionados y tratar de
puntualizar informacion su localizacion geografica y material visual. “Los Jivaro propios
son aquellos quienes viven en las cuencas de los rios Zamora y Upano y sobre el alto
Pastaza” (Stirling 1938, 2). La ubicacion de los jivaro en las tres provincias amazonicas
del sur del Ecuador permite tener una idea global de los shuar en el territorio. “Los
pueblos de habla Jivaro estan divididos en secciones denominadas tribus. Estas divisiones
tribales, sin embargo, son meramente denominaciones artificiales dadas por los blancos a
los grupos mas o menos aislados en ciertas unidades geograficas como rios” (Stirling
1938, 38). Con esta denominacion se da nombre a las diferentes comunidades y aldeas

que se distribuyen a lo largo de los rios amazonicos.
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Figura 10: Mapa de la region oriental ecuatoriana ocupada por los indios Jivaro, mostrando el
drenaje del rio Santiago y el territorio vecino. Tomado de Stirling (1938)

En los reportes de Stirling se define como la unidad doméstica se distingue por la
descendencia de un lider familiar que organiza una familia extendida viviendo en el
mismo circulo doméstico. “La mas simple unidad de organizacién es el grupo familiar
patrilineal viviendo bajo un mismo techo...La cabeza de la casa es usualmente el hombre
de mayor edad, conocido por el termino espafiol capito” (Stirling 1938, 39). Cada una de
las unidades domésticas potencialmente pueden establecer una relacién conflictiva que
puede desatar guerras inter-tribales y que configuran el paisaje shuar. “Cuando hay un
nimero de casas en la misma vecindad general, estas pueden reconocer un lider de guerra
comun conocido por el término Quechua curaka” (Stirling 1938, 39). Aunque Stirling
precisa la referencia de curaka también asevera que en la lengua shuar no tiene una
palabra especifica para acreditar el tema del liderazgo, “es significativo que
aparentemente no hay palabra en el lenguaje Jivaro indicando el equivalente de nuestra

idea de un jefe” (Stirling 1938, 39). La descripcion de la guerra, entonces, se da como un
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relato un poco mas literario que etnografico, sin embargo, nos permite conocer la
tradicion bélica del pueblo shuar, aunque sin una perspectiva interpretativa.

Dentro de los rituales de guerra se puede sefialar la presencia de mujeres, aunque
esta version no coincide con la de Up de Graff y Karsten se puede contrastar con otras
versiones etnograficas posteriores. “Cada hombre es acompanado por una mujer portando
nijimanche en jarros ceramicos. Desde este tiempo hasta el inicio del ataque nadie habla,
excepto el curaka, quien lo hace solo para dar las 6rdenes y consejo necesarios” (Stirling
1938, 53). Aunque se resalta el poder ejercido por el lider sobre el grupo de guerreros, los
textos de Stirling especifican que la guerra distingue miembros emparentados y evita la
matanza de estos para prevenir conflictos a futuro. “Durante la pelea un hombre es
siempre excesivamente cuidadoso de no matar a nadie de sus familiares consanguineos,
quienes son plausibles de estar presentes entre las dos fuerzas combatientes si ellos viven
en la misma regioén” (Stirling 1938, 56). Sin embargo, un aspecto que coincide de manera
exacta con las versiones etnograficas anteriores es la de la captura de las cabezas de los
vencidos para la elaboracion de la tsantsa, asi como la adhesion de las mujeres del grupo
vencido a su propio grupo. “Cualquier hombre quien ha matado un oponente y no ha
tomado su cabeza por su razén es permitido de hacer una tsantsa de una cabeza de
perezoso...Las mujeres capturadas son divididas entre los guerreros victoriosos, siendo
el curaka quien elige primero” (Stirling 1938, 56). Con la victoria de guerra cerrada y los
botines divididos, la ceremonia de la tsantsa es el ritual por excelencia que debe tomarse
como el paso obligatorio para poder consolidar el prestigio ganado.

En palabras de Stirling sus reportes atribuyen que “la preparacion de la tsantsa es
considerada un insulto definitivo al enemigo” (Stirling 1938, 76), el procedimiento
descrito en Stirling se basa en testimonios etnograficos previos en lo que se precisa el
corte de la cabeza del enemigo, la extraccion del craneo y musculos, asi como los procesos
para la reduccion de la cabeza hasta convertirla en un accesorio portable. “Al final de este
tiempo la cabeza, reducida a casi un tercio de su tamafo original, es recogida de la olla.
Esté bien cocida, la piel muy fina y de una consistencia cauchosa y de un color amarillo
palido” (Stirling 1938, 57). En esta version la riqueza histdrica de la compilacion de
Stirling distingue que la tsantsa se ve inmersa desde una esfera mitoldgica. La leyenda de
origen de la tsantsa distingue la existencia del primer jivaro mitico “el perezoso” (Stirling
1938, 72) fue asesinado y su cabeza fue transformada en tsantsa. Ante esta version cabe
la reflexion sobre la naturaleza y cultura donde la sociabilidad entre seres humanos

(shuar) y la naturaleza (el oso perezoso y primer shuar), en tal sentido la mitologia y la
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religion shuar se anclan en la sociabilidad de los seres de la naturaleza y los espiritus

como parte activa del mundo shuar.
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Figura 11: Plano de una casa shuar y la descripcion de su estructura interna y vista lateral desde
el exterior. Tomado de Stirling (1938, 88)

El espacio doméstico shuar se enmarca en la descripcion de la casa shuar y la
distribucion de sus espacios. “La casa tipica Jivaro tiene cerca de 75 a 80 pies de largo
con un ancho de 40 a 45 pies” (Stirling 1938, 87) la forma de la casa es circular o eliptica
y con paredes construidas con madera de chonta, asi como sostenida con postes de bambu
(Stirling 1938, 87). Entre las actividades realizadas dentro de los circulos domésticos de
estd la manufactura de instrumentos cotidianos como la cerdmica y los detalles
descriptivos de como son elaboradas. “La vasija es entonces construida sobre una
superficie plana de madera por un proceso de acordelado. Cuando se levantan las paredes
de la vasija, cada cordel de arcilla es acomodado alrededor del borde con la mano derecha
mientras la izquierda lo aplana...” (Stirling 1938, 94). A la par de las actividades
artesanales que elaboran la vajilla utilitaria, esta es la conjuncion con respecto al consumo
de alimentos que se desprenden de la agricultura, recoleccion, caza y pesca. “A una

limitada extension, particularmente en el Upano, los Jivaros habian domesticado gallinas
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y cerdos, estos siendo introducidos por los espafioles. Ellos son criados por las mujeres y
entendidos como propiedad de ellas” (Stirling 1938, 91). Aunque la particularidad de la
crianza de animales es asignada a las mujeres al igual que la agricultura, la crianza parece
ser una actividad femenina en la cual la naturaleza es domesticada, mientras que la captura
directa de lo natural corresponde a los hombres.

La labor agricola destaca la compleja organizacion social de los shuar y las tareas
domésticas que son asignadas al mundo femenino. La primera labor se centra en las
actividades horticolas de la agricultura doméstica shuar se centra en la division de labores.
En el caso de los hombres se da a través de la tala de arboles, roza y quema que da lugar
a las actividades femeninas. “El sembrio, cuidado, y cosecha de los cultivos es todo un
trabajo de las mujeres” (Stirling 1938, 107). De la labor horticola la mas importante es la
produccion de la yuca que es consumida a partir de la elaboracion de chicha fermentada.
“La yuca dulce, tomada en forma de nijimanche, constituye el mas importante insumo
alimenticio. La fruta cocida de la chonta es de igual forma usada para preparar una bebida
de la misma manera de nijimanche” (Stirling 1938, 107). El uso de uwi o chonta también
evoca el uso fermentado de la fruta de chonta que es una parte importante de la dieta shuar
y de sus actividades sociales a partir del consumo de la bebida. En el caso de otros cultivos
se detalla una amalgama de productos introducidos: “maiz, camote, cana de azucar,
zapallo, y mani...Las bananas, platanos, y papayas son cultivadas extensivamente, pero
no requieren mas cuidado que la siembra” (Stirling 1938, 107). Ahora el mundo de la
selva se ve como la naturaleza de los espiritus en donde los procesos de interaccion son
la caza, la pesca y la guerra.

La pesca se da en las aguas yumi donde los peces habitan y que su captura implica
un proceso de uso de herramientas y también veneno, es decir un dominio cultural de las
sustancias de las plantas y también la creatividad. “El método aborigen de pesca parece
ser el envenenamiento, trampas y arponeo...El veneno de barbasco es recogido en
cantidades suficientes, maceradas por medio de machacarlo entre piedras y luego vertido
en el agua ” (Stirling 1938, 104). El barbasco o compuesto por la combinacion de plantas
venenosas es una sustancia de alto valor en la Amazonia y comerciada entre los grupos.
En cuanto a la caceria sus procesos se dan con respecto a diversas técnicas descritas como
procesos de conocimiento de la ecologia local y el comportamiento de las poblaciones de
presas de caza. “Un método comun Jivaro de caceria es para construir en una locacion
adecuada un refugio hecho de hojas de palma en el cual el cazador se sienta

silenciosamente con su cerbatana, repitiendo los llamados de ciertas aves y animales para
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atraer a la presa” (Stirling 1938, 105). La cerbatana siempre cargada con cargas de veneno
es un instrumento conseguido a través del comercio y como este evoca también la
interaccion entre las plantas que pueden matar y el conocimiento que produce el veneno.

Desde la perspectiva reportada por Stirling el conocimiento es visto como un
aspecto descriptivo en el cual los seres humanos dominan la naturaleza para domesticarla
y crear espacios culturales. En el caso de los curanderos o shamanes shuar se destaca su
conocimiento sobre el mundo espiritual y las plantas del bosque, pero cumplen un rol
organizador al legitimar su poder entre los shuar. “No puede haber duda de que los
uwishin creen en sus poderes. El es realmente consiente como un practicante e invierte
muchas largas noches sin dormir, trabajando con sus pacientes” (Stirling 1938, 115). La
accion de los pacientes y el acto de cumplir con hechizos para la guerra le otorga su poder
social, pero también su nexo entre la naturaleza y los seres humanos. En este caso los
recursos etnograficos y etnohistoricos brindan un acercamiento a la historia shuar como
un probable acceso a un mundo exoético y ajeno a lo occidental. Al igual que Karsten es
estudio de la ritualidad es el centro del ente que simbdlicamente domestica la naturaleza,
sin embargo, estos procesos no son del todo culturales o naturales, sino que abren espacio
a permeabilidad y fluidez entre ambas esferas. Harner brinda este primer acercamiento a

una dualidad no estatica y que nos habla de espacios sagrados en la selva.

5. Las cascadas sagradas, el shuar segin Harner

En 1956, Michael Harner, antropdlogo estadounidense, inicia su trabajo
etnografico con los Aents. Coincidiendo con los diez afios de la publicacion del primer
tomo del Handbook of South American Indians, Harner marca un segundo periodo dentro
de la etnografia en la Amazonia Ecuatoriana y a su vez en la transicién hacia una
antropologia cultural (Clifford, 1986). Como se vaticinaba, los datos presentados en el
Handbook tendrian repercusion en los antropologos de la época. En la obra de Harner se
menciona que su interés nace de la postura del Profesor John H. Rowe, del Departamento
de Antropologia de la Universidad de California, Berkeley, quien advirtié a Harner sobre
“las inconsistencias del material publicado sobre los Jivaro” (Harner, 1972, p. 7). Los
cuestionamientos hacia el positivismo y aparente universalismo de la Antropologia de
principios del siglo 20 cuestionan la etnografia, como oficio del antrop6logo, y marcan
indicios de cambio. Harner inicia su trabajo sobre los shuar con una revision critica a los

trabajos de Karsten (2000) y Stirling (1938). “Encontré que habia escasamente un parrafo
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de informacion etnografica en ambos trabajos que pueda ser considerada completamente
precisa” (Harner, 1972, p. 2). Esta afirmacion se desprende de la visita que realizo Harner
a varios de los informantes de Karsten sefialando que su error fue metodoldgico por el

uso de intérpretes mestizos en lugar de Aents.
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Figura 12: Figura: Localizacion de las tribus jibaras y sus vecinas. Tomado de Harner (1972, 11)

La construccion de la etnografia de Harner evoca la diferenciacion de métodos y
la busqueda de suplir lo que se considerdé como vacios de informacion por parte de Rowe.
Por ello, el desplazamiento de intereses en Harner muestra un mayor cuidado en la
recoleccion de la informacion, aunque no se abandona la tradicion positivista. La relacion
humano-naturaleza descrita en Harner es presentada de manera dicotdmica, distinguiendo
espacios naturales y culturales. Pese a la postura animista de Karsten, lo natural y cultural

siguen estando separados, pero en Harner esta division es aiin més evidente, dado que el
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animismo es dejado a un segundo plano. Al igual que en Karsten, Harner sefiala cuatro
grupos de Aents: “los Jivaro,'? Achuara, Huambisa y Aguaruna” (Harner, 1972, p. 11).
Los dos primeros ubicados en territorio ecuatoriano y los dos ultimos en el peruano. Cabe
indicar que para Harner los Canelos no son considerados Aents, por el hecho de no ser
hablantes de esta familia lingiiistica sino de la Quichua. El término Shuar “hombre o
persona” (Harner, 1972, p. 14) es referido por primera vez en esta obra y los ubica en las
cuencas de los Rios Upano, Santiago, Zamora y Pastaza. Estos parajes coinciden con los
bosques humedos de ceja de montafia, descripcion ya usada por Karsten (2000), pero

también denominada Alta Amazonia (Harner, 1973).
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Figura 13: Distribucion de los shuar al norte del rio Zamora en 1956-57. Tomado de Harner (1972,
15)

12 Referencia a la nacién shuar.
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El paisaje estara modelado por la presencia del domicilio Shuar, descrito como
una casa de habitacion de familias ampliadas, donde el hombre vive con su esposa o
esposas, hijos, hijas y yernos. “El centro de la vida Jivaro es la casa individual,
normalmente ocupada por una familia nuclear poliginia y rodeada por un huerto en
profundo aislamiento en el bosque” (Harner 1972, 41). Esta separacion en el bosque hace
referencia a la amplia dispersion entre las familias extendidas shuar y sus practicas
guerreras que necesitan del aislamiento para funcionar. Aunque el mundo interno de los
espacios domésticos es de estrecha relacion, la interaccion bélica con otros circulos
domésticos articula la 16gica de pugna de mundos espirituales equiparable al de la guerra.
“Muchas casas Jivaro son unidades econémicas y sociales muy cercanamente tejidas, en
contraste a las sociedades vecinas y tribales como un conjunto...Las casas adyacentes,
cuando las hay, invariablemente pertenece a los familiares cercanos ” (Harner 1972, 78).
La division interna de los hogares shuar ya visto en las etnografias anteriores divide a los
hombres y a las mujeres. “Los Jivaro dividen la casa conceptual y funcionalmente en dos
mitades: el extremo de los hombres (tanamasa), y el de las mujeres. Los hombres sirven
como lugar de audiencia y alojamiento de los visitantes” (Harner 1972, 46). Igual que a
lo visto en Karsten (2000) el mundo social masculino es también visto en la casa como el
espacio de interaccion entre hombres y también visitantes.

Generalmente se define una filiacion matrilocal en cuanto al parentesco
establecido para la habitacion de los hombres. Este espacio doméstico estard
complementado con “un gran huerto o varios pequefios” (Harner, 1972, p. 47). Este estara
compuesto de varios cultivos, como la yuca dulce, asociado a la elaboracion de la chicha,
varias clases de tubérculos como el taro, dos clases de papas dulces, tres clases de araceae,
mayas (una especie de zanahoria). En cuanto a las plantas no tuberosas, se reporta el mant,
platano y maiz blanco, complementando sus huertos con cultivos menores como el aji, el
tomate, cebolla, bananas, pifia, papaya, caia de azicar, tabaco, achiote, mate y algodon.
En cuanto a las plantas no comestibles como el barbasco y las plantas alucin6genas,
pueden ser “cultivadas en el huerto o recolectadas de forma silvestre en el bosque”
(Harner, 1972, p. 48). La duracion de los huertos descrita por Harner plantea un periodo
de tres a cinco anos, esto debido a que el deshierbe de los espacios, que en promedio
comprenden unos “5000 pies cuadrados (1500 m? aproximadamente)” (Harner, 1972, p.
49), demanda de mayor trabajo con cada afio transcurrido. Por lo tanto, es mas
conveniente abrir nuevos espacios mediante la roza y quema, en un sistema de amplia

disponibilidad de tierras.
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La configuracion de un nuevo huerto comprende la apertura, su preparacion y uso.
La roza y quema representa una técnica agricola generalizada a lo largo de los bosques
himedos de la Amazonia (Meggers, 1976), misma que consiste en la tala de los arboles,
el agrupamiento y quema de los restos vegetales. Segiin Harner, la roza es una actividad
masculina por excelencia, aunque las mujeres participan recolectando los restos
vegetales, donde se utilizan “hachas de acero y machetes” (Harner, 1972, p. 49). “Las
varias especies de palmas son las fuentes mas importantes de plantas silvestres
comestibles. La chonta, royal, y otras palmas son taladas con macheres para obtener sus
frutos” (Harner 1972, 62). El huerto en Harner presenta una disposicion especial, dando
un lugar prioritario a la yuca, que es el cultivo més preponderante. Las demas plantas son
cultivadas juntas a excepcion del maiz, mientras que el platano y la banana son cultivados
a manera de lindero, separando el huerto del bosque. “La agricultura de subsistencia,
especialmente, estd conectada con un sistema de creencias que se centra en una madre
tierra llamada Nunkui” (Harner 1972, 70). Harner (1972) reporta una division sexual del
trabajo en cuanto a las labores agricolas, mismas que son en su mayoria exclusivamente
femeninas amparados con la mitologia de la deidad de Nunkui, teniendo como Unicos
cultivos masculinos al maiz y mani.

Pese a que el uso de herramientas metalicas se encuentra extendido para la época,
Harner (1972) menciona dos herramientas aborigenes equivalentes a un baston
puntiagudo para realizar los agujeros de las semillas y una pala para remover la tierra.
Bajo estos datos es visible que la sociedad Shuar presenta mayores signos de contacto en
la etnografia de Harner. Sin lugar a duda, una mayor relaciéon e intercambio con los
centros urbanos equivale a una adhesion paulatina a un sistema estatal. Sin embargo, se
precisara esta relacion de forma mas evidente en las etnografias mas tardias. “La caza es
la fuente mas importante de proteina, y es una fuente de alimento mas importante que la
pesca o larecoleccion, contribuyendo un estimado de 20% de la dieta” (Harner 1972, 55).
El arma de caza es por excelencia la cerbatana con dardos envenenados con curare,
aunque debido a su corto alcance también el arma de fuego es también utilizada. Sus
presas incluyen “loros, tucanes palomas y gallinas de monte, asi como el pecari, agouti
(paca), armadillos y varias clases de monos” (Harner, 1972, p. 56). A mas de su carne, se
aprovecha la piel y plumas de las presas obtenidas, por ello se cazan jaguares, ocelotes y
otros felinos, aunque no se menciona si su carne es consumida. Cabe notar que conejos y
venados no son cazados para ser consumidos, el en caso de los conejos por ser

considerados animales inferiores y los otros por ser considerados espiritus malignos
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(Harner 1972, 150).También el uso de perros es comun para la caza de grandes presas,
aunque si el cazador cuenta con un arma de fuego, prescindira de este.

En cuanto a la pesca, el uso de redes, cafias de pescar, trampas y el barbasco son
utilizadas con frecuencia (Harner, 1972). El consumo de larvas de palma, que se relaciona
con la tala de las palmas de chonta para su recoleccion. De igual manera casi todas las
familias crian gallinas, algunas poseen patos y en menor cantidad cerdos. Se menciona
que las gallinas y patos satisfacen la demanda de proteina cuando la caceria no rindid los
frutos esperados mientras que los cerdos son consumidos en fiestas. Esta informacion
contrasta con la examinada anteriormente donde se mencionaba el uso de herramientas
de caza como la lanza y el arpon. Al parecer los instrumentos de caza y pesca fueron
suplantados con nuevos artefactos de acuerdo con una mayor eficiencia. Mediante la
interpretacion ecologica cultural de la época, la introduccion de mejores herramientas
disminuiria el tiempo y la energia usada, teniendo un mayor rendimiento (White, 1943).
En preceptos de ecoldgico culturales, la evolucion por adquisicion de caracteres culturales
vendria dada por su relaciéon con la sociedad mestiza en un proceso de difusion
tecnologica (Steward, 1955). Sin embargo, aspectos como el de la rotacion de tierras para
residencia y cultivo, en lugar de la intensificacion agricola, aparece como un rezago de la
estructura social previa.

El constante movimiento de las familias shuar, basado en los sistemas bélicos y
ecoldgicos de los bosques. La guerra como la institucion de articulacion social contempla
una circulacion de violencia, pero también de reconocimiento. “Los guerreros
sobresalientes ganan prestigio y obligaciones sociales, ayudando a la poblacion de su
localidad a eliminar a sus enemigos. Ese hombre es conocido como kakaram (el
poderoso)...posee una gran cantidad de poder espiritual Arutam” (Harner 1972, 112). El
arutam obtenido a través del ritual de consumo de alucindgenos a partir de “Datura por la
ingesta de jugo crudo de la corteza verde de los troncos” (Harner 1972, 137). El papel
central del ritual se torna en la transicion de espacios domésticos hacia lugares sagrados
con el simbolismo del agua de las cascadas con respecto a los jovenes que buscan el
arutam. “Si el buscador del arutam es afortunado, ¢l se despertara cerca de la media noche
para encontrar a las estrellas en el cielo” (Harner 1972, 138). La experiencia de los shuar
que consiguen encontrar al arutam, describe la experiencia como un espiritu que “aparece
de las profundidades del bosque, algunas veces en forma de un par de grandes
criaturas...incluyendo un par de jaguares peleando entre si...o dos anacondas haciendo

lo mismo” (Harner 1972, 138). La fortaleza de la experiencia del consumo de ayahuasca



96

y viaje hacia las cascadas sagradas evoca un mundo mucho mas extenso hacia la ritualidad
que enmarca a la naturaleza, la sociedad y la dinamica entre seres humanos y no-humanos.

La busqueda del arutam no solo involucra animales de gran valor simbolico, sino
que también explica que estas representaciones son también parte de su parentesco.
Dentro de la etnografia, los suefios con el arutam identifican al espiritu que se presenta
de la siguiente manera: “Soy tu ancestro. Asi como he vivido un largo tiempo, tu también
lo haras. Asi como he matado muchas veces, ti también lo haras...inmediatamente el
alma arutam de su ancestro desconocido entra en el cuerpo del sofiador, donde se alberga
en su pecho” (Harner 1972, 139). A nivel figurativo la etnografia de Harner permite
explorar a fondo el simbolismo del ritual y como lo sagrado se compone a través de
acciones constantes y reforzadas por el papel social que sus creencias tienen. “Cuando
alguien ha obtenido un alma arutam, generalmente es poseido por un tremendo deseo de
matar, y es ordinariamente solo cuestion de unos pocos meses antes que €l se una a una
expedicion asesina” (Harner 1972, 139). Una vez obtenido el arutam su utilidad como
espiritu de fuerza y paso necesario para poder participar de la guerra, establece una serie
de reglas como la posesion de dos almas arutam a la vez. “En otras palabras, mientras la
adquisicion de las almas es consecutiva, la adquisicion de poder es acumulativa” (Harner
1972, 141). El poder acumulativo se refiere a que la adquisicion de arutam por parte de
un guerrero resulta valiosa por capturar la fuerza acumulada del enemigo y por ello el
prestigio es adoptado a partir de esta circulacion de arutam a través de la muerte y la
adquisicion de la tsantsa.

Las expediciones de guerra describen los aspectos de violencia social, pero
también del enfrentamiento entre espiritus arutam. Tras el éxito de una expedicion de
guerra “todos los participantes retornan a la casa del kakaram, desde donde, de acuerdo
con la costumbre, todas las fiestas de asesinato tienen su punto de partida y retorno en la
casa del lider” (Harner 1972, 115). El umbral de los hombres se da a través de un lider
que guia las campafias de guerra y también orientan al grupo. Aunque este papel ya es
descrito por Karstern (2000) hay que resaltar que tanto el inicio como el fin de las
campaias tienen un sentido planificado y no un evento de violencia casual. “Los Jivaro
creen que el poseedor de un alma arutam no puede ser muerto por ninguna forma de
violencia fisica, veneno, o por brujeria, sin embargo, ¢l no es inmune a la muerte por
enfermedades contagiosas como sarampion o varicela” (Harner 1972, 135). Por ello, el
valor del arutam se ve como una necesidad funcional pero también simbolica, tanto que

las creencias establecen poca esperanza de vida para los nifios que no lo encuentren. “Un
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nifo empieza la busqueda de una sola alma arutam cerca de la edad de seis afios.
Acompafiado, comunmente por su padre, ¢l hace una peregrinacion a la cascada sagrada
en su territorio” (Harner 1972, 136). Harner distingue al menos tres almas (wakani) que
son buscadas por los shuar, la primera es el arutam, ya explicada anteriormente, la
segunda evoca a la venganza y se denomina muisak y la tercera llamada nekds o alma
ordinaria (Harner 1972). En tal sentido la busqueda de almas se encuentra mediada por el
papel del shaman con el objetivo de orientar el mundo de la guerra y de la vida.

Las plantas alucindgenas parecen ser el nexus entre los mundos de los humanos y
los espiritus, estos siempre estan mediados por el conocimiento del shaman. El uso de
plantas se ve con la identificacion de distintas especies de alucindgenos. “Maikua, de los
cuales los Jivaro distinguen y usan seis tipos diferentes, es reconocido por ellos por ser el
mas poderoso y también el mas peligroso alucindgeno con los cuales ellos estan
familiarizados” (Harner 1972, 137). Este conocimiento tiene una aplicacion practica con
respecto a la tradicion guerrera atribuyen a los uwishin como “la causa de la amplia
mayoria de enfermedades y muertes no violentas. Practicamente las inicas enfermedades
no atribuidas a la brujeria son las del hombre blanco” (Harner 1972, 152). Por lo tanto, la
introduccion de enfermedades mestizas o colonas escapan del sistema ritual shuar, que
concede que toda enfermedad es el producto de la accion de un shaméan enemigo con el
fin de vengar la muerte de un aliado o familiar. El poder de los shamanes se ve como una
habilidad adquirida, donde las relaciones de intercambio permiten la adquisicion de
poder. “Entonces, entre los Jivaro y Achuara, hay un trafico regular de shamanes haciendo
peregrinajes al menos cercanamente hacia el norte de sus vecindarios para asegurar un
fuerte poder sobrenatural” (Harner 1972, 119). Lo que resulta interesante es que mientras
la guerra es una relacion hostil entre distintos grupos tribales, la adquisicion de poder es
una relacion social que involucra el movimiento, visita y relacionamiento cercano con
otros grupos con shamanes poderosos, incluso sin distinguir si son shuar, achuar o
quichua (Vargas Canelos, 2022).

Las relaciones inter-tribales entre shuar y achuar estdn vistas como procesos
delicados de equilibrio donde la amistad es el tinico elemento que evita la conflictividad.
“El salvo conducto provisto por su amigri es absolutamente esencial cuando un Jivaro va
hacia un territorio Achuara a comerciar, porque cualquiera de la tribu ajena tiene
teoricamente el derecho de matarlo para obtener su cabeza como trofeo” (Harner 1972,
131). La conflictividad de los shuar se ve inmersa entre las interacciones de los shamanes

uwishin y el empleo de sus rituales y hechizos, saberes sobre el mundo de los espiritus
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“fuerzas invisibles, las cuales pueden ser vistas y utilizadas solo con la ayuda de drogas
alucindgenas” (Harner 1972, 134). La obtencion de la tsantsa como el simbolo que
articula la guerra, el prestigio y los limites sobre la vida y la muerte. “Técnicamente, el
alma de la venganza es solo llamada una muisak mientras esta esta en el cuerpo,
subsecuentemente en la cabeza trofeo reducida (tsantsa), o su equivalente inmediato”
(Harner 1972, 144). A nivel practico la tsantsa encarna el prestigio guerrero manifestado
en la posesion del arutam adquirido por la guerra, pero legitimado socialmente a través
de la ceremonia de la tsantsa en donde el simbolo se vuelve un elemento colectivo portado
por un ideal social. “El propdsito primario de la fiesta de la tsantsa, desde el punto de
vista Jivaro, no es sobrenatural...es adquirir prestigio, amistad y obligaciones a través de
ser reconocido como un guerrero consagrado y a través de la fiesta por ser un anfitrion
generoso...” (Harner 1972, 191-192). La combinacion de personajes de poder como lo
son el guerrero y el uwishin se remontan a la mitologia, en la cual ambos personajes se
originan en la selva como el espacio de donde nace todo aspecto social y a donde se
vuelve para articular los mundos domésticos. “El origen del conocimiento acerca del uso
de tsensak esta atribuido a Tsuji, el primer shaman mitoldgico quien se cree atin vive hoy
bajo el agua” (Harner 1972, 154). Estos elementos permiten ver como la interaccion entre
seres no es solo una actividad humana, sino que involucra sobre todo la inclusion de seres
no-humanos.

El cambio social visto desde Harner se concentra en la vision propia de los shuar
con respecto a sus modos de vida y la incorporacion de nuevos elementos. “La
informacion sobre el cambio cultural entre los Jivaro del interior fue obtenido
exclusivamente desde los informantes mayores, un método el cual fue necesitado por la
falta de registros escritos” (Harner 1972, 194). Aunque las versiones de los informantes
clave fue la mayor innovacion metodologica en Harner, le otorga voz a los shuar por sobre
su autodeterminacion “para juzgar por si mismos la utilidad de continuar o cambiar su
comportamiento tradicional sobre terrenos muy pragmaticos y personales”( Harner 1972,
196). Centrando el discurso de la relacion naturaleza y cultura, la incorporacion de
elementos modernos “especialmente las herramientas cortantes de acero y las armas de
fuego” (Harner 1972, 209), involucra cambios considerables. La yuca, al igual que en la
etnografia de Karsten, ocupa un lugar preponderante en la agricultura, la vida y la
configuracion del paisaje en los Shuar. Aunque en Harner su descripcion es menos
simbdlica, esta planta configura el paisaje doméstico de los Aents, en conjunto con otras

de consumo. Sin embargo, habremos de precisar que la disposicion diferenciada del
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huerto y la selva mantiene la asuncion de categorizar los aspectos culturales en base a un
estereotipo social occidental urbano. La caza sigue siendo la principal fuente de proteina,
aunque se ha descrito la presencia de animales domésticos como complemento a la dieta
diaria. En tal aspecto, la interrelacion humano-naturaleza configura una etnografia
positivista, que centra su atencion en la estructura social con respecto a los mecanismos

de identificacion propios de Harner antes que los observados en los shuar.

6. La selva culta, Philippe Descola

El giro ontologico dentro de la antropologia abrid espacio para el andlisis de
categorias permeables entre los mundos de la naturaleza y la cultura. Bajo este aspecto
los seres humanos son tanto creadores de los espacios domésticos como una conjuncion
de esferas relacionales donde los seres vivos interactiian. La etnografia de Descola nos
abre el espacio hacia una etnografia de lo no-humano, descentralizando la cultura y
permitiéndonos explorar mucho més a fondo lo que significa ser humano. La selva culta
de Philippe Descola se enmarca en la antropologia posterior a la ecologia cultural. “Los
procesos politicos del periodo post-guerra convergieron pronto, en la década de 1960, a
una crisis mayor de representacion de la antropologia hegemonica causada por un claro
cambio en la posicidn del sujeto de los grupos nativos y/o sin poder” (Ribeiro 2006, 369).
En el caso de Descola, su primera intencion vinculada al neomarxismo y la orientacion
estructuralista francesa, transfiere el objeto de investigacion clasico de la antropologia a
la problematizacion del ser y como nuevas formas de integrar las relaciones nos permiten
ver como la antropologia de Descola, nacida de su trabajo con los achuar en el Ecuador,
desarrolla una importante contribucion al pensamiento ecoldgico y a la antropologia mas

alla de lo humano.
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Figura 14: Localizacion de los grupos dialectales jivaros (aents) durante la investigacion de
Descola. Tomado de Descola (1988, 28)

La antropologia social como una propuesta critica a la etnografia y antropologia
en los afos 60 (Marcus & Fischer, 1999), marca una importante brecha metodologica y
teorica. La apertura al cuestionamiento de la categorizacion dicotomica presentada como
fundamento para la superposicion de lo cultural sobre lo natural, es puesto a prueba y
llevado al debate. Karsten en su interés por las religiones tribales, establece su estudio de
la sociedad Aents como un conjunto de actividades ritualizadas, donde la produccion y
configuracion de espacios va de la mano con un sistema simbdlico activo. El descrédito
de esta descripcion se da en Harner, quien es muy critico de las fuentes utilizadas por

Karsten. Su trabajo se basé mas en una descripcion de tinte mas objetivo y en una severa
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critica a los trabajos anteriores establece su recoleccion de informacion a través de
informantes Shuar que hablen espanol.

Pese a que el aspecto ritual estd también presente entre los intereses de Harner
(1982), es mucho mas cauto al realizar interpretaciones sobre los datos recolectados. Por
ello el paisaje visto por Harner es uno donde la naturaleza es dominada bajo técnicas
adaptativas aparentemente exitosas que permiten la permanencia de estos modos de vida.
Sin embargo, un tercer periodo vislumbro6 posturas interpretativas bastante maduras, que
usaran los datos como referencia para un estudio antropologico antes que realizar una
nueva etnografia. Descola y Bustamante, marcan el tercer y ultimo periodo etnografico a
analizar. Uno con un entendimiento mucho mas complejo de la configuracion del mundo
Aents y otro con tinte historico politico sobre los procesos de relacionamiento con la
intensificacion de los procesos de colonizacion de la Amazonia sur.

Philippe Descola, antropologo francés, realiza su investigacion de campo con los
Achuar en la Amazonia Ecuatoriana desde 1976 hasta 1980 (Descola, 1988). Con la
publicacion de la edicion francesa en 1986 su traduccion y publicacion en espafiol se
consolidé solo dos afios después. Esta obra marca la vanguardia en los estudios
antropologicos sobre uno de los grupos Aents. “Durante mucho tiempo este universo
original se presentd a los sabios europeos como una especie de reserva botanica y
zooldgica, muy accesoriamente poblado de seres humanos” (Descola, 1988, p. 17). En tal
cuestion las consideraciones etnocentristas en el estudio de la antropologia determinaron
que la estratificacion cultural diera mayor preponderancia a las culturas andinas y una
menor a las amazonicas u otras consideradas periféricas.

Un claro ejemplo de esto es el ya citado ejemplo de Steward (1946b) en su
Handbook, donde el uso de la palabra civilizacion se limita al de las sociedades estatales
andinas, mientras que los demas grupos humanos fueron categorizados como tribus.
Descola propone una nueva postura a esta vision, misma que es manifestada en su trabajo
etnografico, definiendo al estado de la naturaleza implicito a los grupos Aents, son
consideraciones ilusorias. Sobre los Achuar, refiere a las interpretaciones erroneas de su
constitucion cultural, donde Descola advierte que los estudios anteriores son meras
descripciones que denigran a estas sociedades. “Ofreciendo la imagen casi caricatural de
una especie de grado cero de la integracion social, ellos constituyen la ilustracion viva de
la inadecuacion de los modelos conceptuales por medio de los cuales la interpretacion

funcional explica los hechos sociales” (Descola, 1988, p. 25).
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El paisaje en Descola se configura a partir de consideraciones complejas de la
definicion de espacios y la relacion existente con la naturaleza. Se asume al huerto como
un espacio “temporalmente sustraido a la jungla invasora” (Descola, 1988, p. 195). De
acuerdo con Decola este es un modelo reducido de la selva, en el cual un ecosistema
natural se sustituido con uno artificial. La roza y quema se aplicara solamente a lugares
donde no se haya desbrozado antes el espacio, es decir virgen. “El trabajo es asi sexual y
horticola, ya que en los dos casos actualiza una fertilidad potencial socializandola”
(Descola, 1988, p. 196). El trabajo sobre los huertos coincide con las aseveraciones de la
division sexual del trabajo, manteniendo asi el esquema visto desde la etnografia de

Karsten. La disponibilidad de yuca establece el movimiento de la casa achuar, “la
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construccion de una casa y la instalacion definitiva s6lo intervienen cuando el huerto
comienza a poder satisfacer las necesidades alimenticias de la unidad doméstica”
(Descola, 1988, p. 209).

Para las actividades de roza y quema se utiliza el machete y el hacha metélica. Se
establece que existe un orden en la roza, empezando por los arbustos y malezas, y
posteriormente los arboles de gran altura. “El lapso de la roza y quema oscila entre tres
semanas y dos meses, segun las condiciones climaticas” (Descola, 1988, p. 220). Sin
embargo, el tiempo real de la limpieza del suelo es de un afio, teniendo en cuenta que la
quema y limpieza de los residuos es continua. En cuanto al cultivo del huerto se establece
primero el cultivo de “hileras de bananos que hacen funciéon de limite y bordadura”
(Descola, 1988, p. 224). Se documenta que entre las plantas utilizadas en la horticultura
se distinguen las domesticadas de las silvestres aclimatadas a los huertos.

En tal cuestion Descola identifica 62 especies cultivadas que se presentan en la
mayoria de los huertos que inventariados. Los cultivos de uso alimenticio corresponden
a los mencionados en los trabajos etnograficos anteriores, aunque algunas plantas sean
novedades como el aguacate, achira, jicama y otras. Hay que mencionar que en los cuatro
cuadros que Descola detalla los cultivos para el uso cotidiano de los achuar, se mantiene
una mayor precision de la especie y el uso que se le da, que en los trabajos anteriores. Sin
embargo, puede también ser que la ampliacion del nimero de plantas sea también
consecuencia de adaptaciones tardias de plantas agricolas o introduccion de plantas
silvestres a los huertos. Cabe destacar que el interés de Descola en los achuar era por su
aparente poca relacion con los procesos colonizadores. “Muchos achuares eran aun
suficientemente afortunados de no tener relaciones regulares con la sociedad dominante
nacional, algo muy raro en aquel tiempo” (Descola, 1996b, p. 5).

Descola en su reflexividad de una selva como escenario social, distingue la
cosmologia achuar dentro de la configuracion de sus espacios. A mdas de las
consideraciones animistas y animatistas que distinguieron las etnografias de Karsten
(1923) y Harner (1973), Descola explora nociones de ontologia y articulacion de cosmos
a través de una organizacidn y concepcion de espacios. “Cada casa aislada en la selva se
considera como un centro peculiar e independiente en el cual se pone en escena de modo
permanente la relacion con la naturaleza” (Descola, 1988, p. 27). Sin embargo, la
perspectiva de Descola se complejiza con la concepcion de espacios como mundos
simbdlicos, a partir de su aprendizaje con los achuar: la selva y el huerto son paralelismos

a diferente escala de esferas naturales y sociales. El huerto como espacio femenino de
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cultivo de subsistencia e involucrado con la deidad Nunkui, es una selva en miniatura,
sus cultivos son un conjunto de plantas en interacciéon con animales e insectos que
conviven con espiritus y demandan actividades rituales para su mantenimiento. La selva
como espacio masculino de caza y pesca, es un huerto a gran escala porque las relaciones
simbioticas y simbolicas vistas en los huertos aqui son amplificadas. Entonces la escala
establece el mundo de relacionamiento no limitado a lo cultural, sino que huerto y selva

componen el paisaje achuar.

7. La larga lucha del Kakaram, la vision politica en Bustamante

La incorporacion del territorio amazonico al estado-nacion ecuatoriano resulta un
proceso histdrico y de notario interés para el examen de los conflictos sociales, donde el
territorio es el escenario de disputa. La tierra amazdnica no es un mito, y no estd vacia,
por lo que la incorporacion a las logicas de mercado, produccion y administracion del
mundo mestizo resulta complicada para los habitantes locales. En este contexto, una
etnografia amazdnica desde una mirada ecuatoriana se produce por parte de Teodoro
Bustamante, quien resalta el contexto en el que desarrolld su etnografia. La primera es la
presencia de Anne-Christine Taylor en el Ecuador y especialmente en las aulas del
Departamento de Antropologia de la Pontificia Universidad Catolica del Ecuador, debido
a su trabajo junto a Philippe Descola en el territorio achuar, al igual que una oportunidad
laboral en la provincia de Zamora Chinchipe (Bustamante 1988). La etnografia de
Bustamante presenta una propuesta de notorio interés dado que la inclusion de la esfera
politica le otorga una vision mucho mas asentada a la realidad historica nacional,
proponiendo que la antropologia no es una ciencia libre de conflictos, sino que es tan
humana como la sociedad en la que se desarrolla. Esta etnografia muestra el conflicto de
la relacion de los shuar de Zamora con respecto a la dindmica social de la que comienzan
a ser parte. Para finales de los afios 70 e inicios de los 80 la colonizacion de la Amazonia
Sur intensificd la migracion de personas de la sierra centro y sur hacia estos territorios
(Trujillo Ledn, 1996). La incorporacion de Zamora al estado nacién nos reporta la
transicion de territorios shuar a asentamientos politico-administrativos del oriente

ecuatoriano.
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Figura 16: Mapa 1 en la publicacion de Teodoro Bustamante, que muestra su area de estudio en
Zamora Chinchipe. Tomado de Bustamante (1988, 18)

Para Bustamante la etnografia se plantea como un hecho de encuentro e
interaccion entre dos mundos, bajo una ldgica asimétrica, cuyo efecto es sin duda alguna
la aculturacion y la desposesion territorial. Es por ello por lo que entre los planteamientos
que el establece se centra en el contacto y sus efectos sobre la cultura shuar. “El proceso
de interrelacion cultural con sus consecuencias de cambio, re-estructuracion, adaptacion
o desestructuracion tienen hoy en dia una enorme importancia para la comprension de los
procesos que viven los pueblos indigenas™ (Bustamante 1988, 9). En este precepto, se
marca una diferencia de la intencion académica de Descola, cuyo acercamiento hacia los
achuar se asentaba en una motivacion de encontrar una comunidad aislada y poco
vinculada con la comunidad mestiza. Para el caso de los shuar en Zamora, la rapida
transformacion del territorio en principio bosques de caza, pesca y recoleccion se iban
transformando en terrenos ganaderos con una légica de produccién y comercio con
asentamientos urbanos distantes. Es asi como el trabajo de Bustamante se va a centrar en
los ahora grandes asentamientos de Zamora (capital provincial) y Tantzaza (actualmente
centrado en la actividad minera a gran escala) “(aproximadamente 7000Km2 segun el

INEC) e incluy6 algunas referencias al canton Yacuambi” (Bustamante 1988, 15). A
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continuacion, se examinaran los rasgos mas importantes vistos desde la mirada del
antropologo ecuatoriano como parte de este proceso de transformacion.

Dentro de la descripcion geografica se denota que para la época los nacientes
asentamientos mestizos en territorio shuar se enmarcaban en procesos de migracion y
colonizacidn en el marco de los procesos de reforma agraria llevados a cabo por el estado
ecuatoriano. “La caracteristica mas importante de la poblacion de Zamora es que se trata
de poblacion inmigrante. Se trata de una migraciéon de colonizacion y apertura de la
frontera agricola” (Bustamante 1988, 21). Esta promesa de tierra y oportunidades es a su
vez el claro movimiento del estado ecuatoriano de incorporar estos territorios de manera
definitiva al espacio nacional, involucrandolo en la légica productiva centrada en la
agricultura. Los procesos de interaccion demarcan una gran diversidad, mostrando la
convergencia no solo de mestizos sino también de otros pueblos indigenas que se asientan
en la zona. “Si hablamos especificamente de los Shuar tendremos que éstos tienen en la
actualidad por vecinos a los Canelos. Al oriente diversos grupos Jibaros, al occidente sus
vecinos actuales son mestizos y el mitimae de habla quechua de los Saraguros”
(Bustamante 1988, 34-35). En este contexto, la descripcion de Bustamante presta notable
atencion a las condiciones materiales en las que los shuar desarrollan su vida, pero
siempre con el principio de resistencia como posicionamiento ante una comunidad
heterogénea y no siempre armonica.

Las primeras interpretaciones de Bustamante apuntan a una reflexion ecoldgica
cultural, donde principios como la circulacion de energia y bienes marcan el tipo de
sociedad que habita dicho territorio. “La circulacion de vida y de energia en un sistema
ecologico ha sido transformado en un sistema que produce y circula ‘energia social’
expresada en un valor social que ha exigido sus propias leyes de circulacion” (Bustamante
1988, 45). Esta propuesta tedrica se basa en el pensamiento ecologico previo al giro
ontologico, en donde la busqueda de un posicionamiento materialista sirve de base para
entender la estructura y regulacion social (Harris 2011; White 1943), “En este
trabajo...trataremos de proponer algunas hipotesis respecto a las leyes fundamentales de
funcionamiento de la sociedad Shuar” (Bustamante 1988, 45). Establecidos los objetivos
interpretativos la descripcion del mundo simbolico va a estar anclado a una base material
que configura a la sociedad, es decir la ecologia, el modo de produccién y los recursos
van a moldear el mundo simbolico o ideoldgico. Un punto de vista interesante y 1til para

plantear discusiones sobre el tipo de relacion naturaleza y cultura, aqui buscado.
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Para empezar esta discusion Bustamante se centra en tres simbolos clave dentro
de la cultural shuar: “Estos tres polos simbolizados en el panteén Shuar, serian, Etsa, la
caza; Nunkui, la agricultura; y por ultimo los Arutam, la fuerza y organizacion social
(guerra)” (Bustamante 1988, 47). Si bien las deidades shuar Nunkui y Arutam han sido
abordados en la etnografia anterior, Etsa'’ (sol en shuar) centra su mitologia en el papel
masculino de la caza y como este se relaciona con la existencia e incluso conservacion de
la vida animal. El huerto en la etnografia de Bustamante adopta un papel més acentuado
hacia la produccion y su rendimiento en términos econdmicos. “La agricultura gira en
torno a la yuca, cultivada mediante técnicas de quema y roza, las cuales consisten en
aprovechar claros o crearlos mediante una limpieza preliminar que permite cultivar
pequefas extensiones de yuca, papa china, camote, aji, barbasco y mani” (Bustamante
1988, 48). Aunque los cultivos sefialados aqui no estan enfocados hacia el comercio e
intercambio, si se logra ver un analisis més enfocado en el rendimiento productivo y su
problematizaciéon como fenémeno humano. “Esta horticultura no implica un proceso de
capitalizacion...No existe un proceso por el cual se vaya incorporando tierra agricola, por
lo tanto, no existe un aumento de la capacidad productiva que no sea el que se deriva del
aumento demografico” (Bustamante 1988, 50). Esta conclusion resulta de notable
importancia si se considera que el proceso de relacionamiento con comunidades no shuar,
obliga a una transformacion de las condiciones de produccion (Escobar 1996). Una
explicacion basica de estos elementos es la transformacion evidente de la produccion a
través de la introduccion de herramienta moderna. “En general podemos afirmar que la
introduccion de nuevo elementos tecnoldgicos rompe el equilibrio tecnoldgico y social
de lo Shuar y esto a través de diferente mecanismos” (Bustamante 1988, 155). El cambio
social es detallado a partir de la transformacion de las relaciones simbdlicas de interaccion
entre los shuar y como la apertura forzada de su territorio desarroll6 consigo también una
transformacion de las formas de produccion social.

La primera relacion que traeremos a discusion sera la familiar, en este caso se
explora los procesos de cuidado familiar y forma de crianza como una base interpretativa
para el tipo de sociedad shuar. De acuerdo con la observacion y analisis etnografico de

Bustamante el papel productivo de las madres shuar dentro de la agricultura condiciona

13 De acuerdo con la mitologia Aents, Etsa era un hébil cazador que fue criado por Iwia (demonio
del bosque), después que este matara a sus padres. Etsa cazo todas las aves del bosque hasta extinguirlas
por orden de Iwia. El ultima ave le cont6 la verdad a Etsa y este mat6 a Iwia. Luego, recuper6 las aves del
bosque soplando plumas a través de su cerbatana.
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el tiempo y calidad que ellas le prestan a los hijos varones. “El papel de socializacién
implica forzosamente conflictos, y si la madre Shuar genera conflictos en su hijo
probablemente no hace sino cumplir con una exigencia, no solo de su propia cultura, sino
de toda cultura humana” (Bustamante 1988, 57). Considerando esta argumentacion, el
caracter bélico estaria basado, psicoanaliticamente, en el deseo del nifio de acceso a su
madre, por lo que este se plasmaria en una actitud bélica que busca la posesion de las
mujeres y la guerra entre hombres como un intento de subsanar esta carencia previa. Por
ello, el espacio de interaccion masculino en la caza, pesca y guerra contrasta con el
femenino de la agricultura. “En gran medida es la capacidad de identificarse con los
contenidos simbolicos y practicos de su rol femenino, lo que permite a una mujer conducir
y domesticar las fuerzas peligrosas presentes en la huerta” (Bustamante 1988, 74). Para
los hombres los espacios de interaccion se centran en el dominio de la selva, de las
mujeres y de otros hombres, mientras que el de las mujeres se centra en el simbolismo de
la agricultura, si los hombres son Etsa (cazadores y guerreros) las mujeres son Nunkui
(madre tierra).

Retomando el papel articulador de la guerra shuar, este se enmarca en una
explicacion de acceso a recursos limitados. De acuerdo con la vision materialista
ecoldgica de Bustamente, no solo se quiere acceder a tierra, presas de caza y pesca, sino
también a las mujeres. “La guerra, como hemos visto, no es meramente un mecanismo de
regulacion del crecimiento, se convierte en la esfera central de la accion social, por lo
mismo, los acontecimientos militares adquieren una realidad social especial”
(Bustamante 1988, 88). Dentro de una logica shuar pura, la interaccion inter-tribales es
siempre una relacion de potencial violencia, dado que su forma masculina de
socializacion le concede trascendental importancia a la guerra. Sin embargo, al modificar
las l6gicas espaciales previas, con la presencia de otros actores, este tipo de interaccion
se modifica no sin resistencia y conflicto. “La injerencia blanca en la circulacion de
violencia shuar...fue en realidad el primer momento en que las dos culturas se enfrentan
en cuanto a mecanismos de funcionamiento que intercambia cosas entre si, que funcionan
entre si” (Bustamante 1988, 189). La guerra no es solo un mecanismo regulador de la
violencia, sino también uno de circulacion, pero este al igual que otros factores va a tener
una transformacion critica y sin retorno. “El aspecto tecnologico...repercutidé en la
evolucion de las tensiones internas shuar (paz-guerra, alianza-desconfianza, trabajo
masculino-trabajo femenino, consanguineos-afines, etc.)” (Bustamante 1988, 189). Esta

modificacién compleja, abarcod todas las aristas culturales de la sociedad shuar y se
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afianza como una consecuencia de la aculturacion y el contacto. La modificacion de las
condiciones de circulacion tradicional de recursos mediante la guerra desarrolld un
conflicto en el cudl la tierra se volvidé un recurso a disputar y esto trajo una notable
transformacion de estrategias para la supervivencia shuar.

La cuestion del territorio se precisa como central dentro del argumento de
Bustamente. Bajo esta lectura, las relaciones humano-naturaleza se modifican de forma
irreversible. “El Shuar por su parte utiliza una nocién de territorio, en la cual mas que
propiedad existe un derecho de usufructo negociado constantemente con los verdaderos
duefios de la selva, esto es, con las madres de la caza” (Bustamante 1988, 138). Partiendo
de una vision distinta del territorio, no tierra, el proceso de resistencia shuar no deja de
ser simbdlico, sino que la posicion del lider guerrero (kakaram) deja de enfocarse en la
guerra inter-tribal y se mueve hacia la guerra contra el capital y la amenaza a sus formas
propias de vida. La discusion se centra en que “la economia shuar no se oriente hacia el
mercado sino hacia ciertas formas de circulacién al interior del grupo, a través de
intercambios ceremoniales y de prestigio” (Bustamante 1988, 146), por lo tanto, la
adopcion de mecanismos de produccion que permitan el acceso hacia el capital monetario
sera el principal eje de transformacion. Si bien “se han visto desposeidos de aquello que
podia asegurar su subsistencia digna y su subsistencia en cuanto pueblo. Siguen perdiendo
su patrimonio étnico, siguen perdiendo sus condiciones de vida, su territorio”
(Bustamante 1988, 147). Es aqui donde la interpretacion de Bustamante desde la base
material cobra valor politico, los guerreros ahora plantean una guerra contra el capital en
defensa de su propia existencia.

Entre las estrategias planteadas, esta la necesidad de fijar su posesion permanente
de territorios, reduciendo su ritmo tradicional de movilidad y estableciendo su legitimo
reclamo por sus tierras, esta vez bajo la norma mestiza de la propiedad. Efectos visibles
de este cambio son vistos en “la ampliacion de la superficie dedicada a la yuca”
(Bustamante 1988, 153) que sirve tanto como una estrategia de posicionamiento y menor
movilidad de los huertos, pero también como una fuente de recursos para “comercializar
excedente en los pequefios mercados locales” (Bustamante 1988, 153). La interaccion
mercantil es solo un efecto de procesos de interaccion que histéricamente han tenido “a
debilitar paulatinamente las caracteristicas culturales Shuar, aunque se mantenga la
conciencia de pertenencia étnica” (Bustamante 1988, 161). La participacion del shuar en
el mercado colono capitalista se basa en los procesos de incidencia previos que

promovieron la entrada de estos al territorio shuar, que sin duda establecieron la necesidad
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de la organizacion social como otro instrumento de resistencia. “Ni los salesianos ni los
franciscanos procedieron en su relacion con los Shuar a establecer reducciones o misiones
que constituyeran una organizacion global de las sociedades indigenas” (Bustamante
1988, 167). Si bien las misiones no promovieron relaciones suficientemente hostiles
como para promover la articulacién organizacional en los shuar, la entrada colona si lo
hizo.

A nivel organizativo, el ejemplo por excelencia recae en el papel de la Federacion
Shuar como el primero ente colectivo de representacion de la nacion shuar. Por ello, “la
incidencia de la Federacion tiene enorme importancia en cuanto logré hacer fracasar el
esquema mas tipico de articulacion entre grupos subordinados y la sociedad nacional”
(Bustamante 1988, 169). En otras palabras, la naciente Federacion Shuar abri6 la puerta
al planteamiento politico que seria plasmado en el movimiento indigena a nivel nacional.
El valor de este episodio radica en que la realidad social no puede ser alejada del estudio
etnografico y reconoce la agencia de la nacion shuar como un actor social dentro de la
gobernanza del estado nacidon ecuatoriano. A partir de este enunciado la reflexion de
Bustamante vuelve a la resistencia indigena como la base de la permanencia social y lo
que ha evitado la desaparicion de los modos de vida shuar. “Se trata de mostrar como ese
valor (vida humana) circula no solo por agregacion y o trasladado (alianzas, matrimonio,
tecnologia) sino también por oposicion y negacion, esto es a través de la muerte y la
guerra” (Bustamante 1988, 187). La guerra aqui escapa de la selva descrita en las
etnografias anteriores y lleva su contexto hacia la lucha politica. “Este sistema de
oposiciones esta compuesto tanto por el polo indigena, como por el polo no indio...
incluye a los mestizos que deben participar en la reflexion, discusion y busqueda de
alternativas...a pesar de nuestra identificacion occidental” (Bustamante 1988, 196). Las
palabras de Bustamante cierran la idea con la necesidad temprana de abordar la
plurinacionalidad y multiculturalidad como un hecho innegable de la realidad social
ecuatoriana.

En palabras de Bustamante el resultado de la colonizacion y la interaccion
asimétrica fue la notoria reduccion de los territorios Shuar y Achuar, frente a la demanda,
de tierra que los nuevos pobladores (colonos). Un segundo efecto se ve en la acelerada
incorporacion del shuar a la l6gica capitalista y de comercio, modificando su estructura
tradicional de circulacion de recursos. “En el caso del Pangui, la reaccion Shuar, ha sido
la de desplegar esfuerzos para convertirse en un productor incorporado al mercado, que

utiliza racionalmente los recursos para producir un excedente” (Bustamante, 1988, p.
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159). El paisaje modelado en este esquema rompe los parametros vistos en la etnografia
anterior. Ahora, el paisaje tendra que compartir la apuesta estatal por la ganaderia como
parte de su configuracién. Entrando asi en la politizacion de un problema cultural que
ademas tendrd un trasfondo ambiental. Bajo esta mirada la estructuracion de la naturaleza-
cultura estd completamente mediada por el capital, pero encuentra en los procesos de
resistencia shuar una oportunidad para la defensa de su territorio, formas de vida y
cosmovision. Quizd la base material se modifique, pero la cultura encuentra los
mecanismos para mantener fronteras permeables con una naturaleza no mercantilizada

del todo. Ese es el paisaje shuar que Bustamante nos muestra en esta etnografia.

8. Construyendo un relato etnografico: motivaciones a la lectura etnografica

El 29 de noviembre de 2021 como parte de mis actividades profesionales tuve la
oportunidad de participar de una expedicion hacia la Cueva de los Tayos. Este lugar,
conocido por los misterios alimentados por publicaciones especulativas (Von Déniken,
1974), se localiza en el canton Limoén Indanza, provincia de Morona Santiago en la
Amazonia Sur del Ecuador. El acceso mas popular hacia la cueva se realiza a través de la
comunidad shuar de Coangos (Kuankus), quienes participan como guias comunitarios
junto con los guias especializados que realizan tours hacia la misma. El camino inicié con
la movilizaciéon desde Cuenca hacia Limo6n Indanza, luego hacia la Y de Patuca y
posteriormente al puerto fluvial de Yukiantza. Desde este lugar una lancha motorizada
nos llevo hacia Coangos en un viaje de aproximadamente 40 minutos, a través del rio

Santiago.

Figura 17: Vista de una de las 4reas abias en la Comunidad de Coangos, Morona Santiago.
Fotografia del autor
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Desde la playa del rio Coangos se inici6 una caminata de cuatro horas hacia la
comunidad, donde se encuentra la casa comunal y la escuela de Coangos, por un sendero
estrecho de colinas empinadas y cuya mitad se encontraba senalada por una imagen de la
Virgen Maria, aludiendo a la fe cristiano-catolica de la comunidad, a quien se
encomiendan al salir y regresar de su comunidad. Coangos presentaba una concentracion
de casas rodeadas de huertos familiares que se organizaban alrededor de un espacio
abierto que servia como area social y espacios deportivos para la practica de futbol.
Mientras almorzabamos un ayampaco de palmito y pollo de campo con una infusiéon
fresca de pifia, cuyo aderezo principal era aji machacado con sal, mientras la guarnicion
consistia en verdes y yucas cocidas en agua. Nuestro almuerzo fue en la sala comunal de
Coangos donde nos reunimos con los lideres de la comunidad, incluyendo el presidente
y el sindico de la comunidad.

El ingreso hacia la cueva se dio a través de una caminata de dos horas y media
desde la comunidad. El ingreso a las galerias de la Cueva de Los Tayos se remonta al
origen de esta, caracterizada por la memoria oral de la tradicion shuar de como entender
la relacion de los humanos con la naturaleza. Las galerias se encontraban a 60 metros de
profundidad, solo alcanzables a través de rapel con equipos de espeleologia desde la
entrada hasta el fondo de la primera galeria. El campamento se localizaba a media hora
de caminata desde el fondo hacia una amplia galeria en donde sus paredes tenian
alrededor de 20 metros de altura en donde los tayos (Steatornis caripensis) o aves de
aceite anidaban. Tuvimos un total de dos noches pernoctadas dentro de la cueva sin ver
la luz del sol y explorando las distintas galerias. Sin embargo, la verdadera riqueza del
viaje venia del contexto simbolico de la comunidad hacia la cueva, con lo que la actividad
se conjuga en las historias alli contadas. José Saant,'* compartié con nosotros el mito de
origen de la cueva, misma que me permito presentar en las siguientes lineas.

En el pasado los ancestros de los habitantes shuar de la comunidad de Kuankus,
eran nomadas, guerreros y tenian entre sus rituales la reduccion de cabezas. Sus hombres
eran poligamos, tenian muchas mujeres e hijos. Sin embargo, para el caso de las mujeres
la historia era distinta, el adulterio femenino era castigado con la muerte y la ceremonia

de la tsantsa para la reduccion de cabezas. En aquel tiempo una mujer casada llamada

14 Historia redactada a partir de la transcripcion de la entrevista realizada a Nurimkias José Saant
Santchim, presidente de la comunidad shuar de Kuankus y quién acompaii6 al equipo como guia local en
2021.
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Nunkui Nua, cometio adulterio al haber traicionado a su esposo con otro hombre. Su
esposo al darse cuenta de esta afrenta fue a contarselo a su suegro para poder aplicar el
castigo correspondiente a su esposa infiel. El padre de Nunkui Nua, en obediencia a sus
reglas, en correspondencia a la ofensa hecha por su hija, ordena que se le mate y reduzca
su cabeza. La madre de Nunkui Nua, al escuchar la decision de su esposo y yerno, decide
advertirle a su hija para salvar su vida. Entonces le dice a Nunkui Nua que huyera hacia
el bosque para evitar que la mataran sus familiares, y que su condena fuera el ser devorado
por los animales de la selva.

Nunkui Nua huy6 de su casa y comunidad, adentrandose en el bosque. Sin
embargo, al pasar el tiempo sinti6 hambre. Buscando algo para alimentarse, se encuentra
con una quebrada, en donde al descender se encuentra con una cueva con aves que
volaban a su alrededor. Es asi, como Nunkui Nua descubre a los tayos y a la mitica cueva.
Como no sabia el nombre de estas aves, ella decide atrapar una e ir a mostrarsela a su
madre. Entonces Nunkui Nua regreso a su aldea, mas decidié esconderse en la chacra y
esperar a que su madre fuera a realizar sus labores agrarias y recoger la yuca. Al
encontrarse con su madre, Nunkui Nua le muestra el ave que habia encontrado, y le
pregunt6 qué clase de ave era esta. No obstante, su madre desconocia el nombre del ave,
entonces ella decidié tomar el ave e ir a preguntarle a su esposo, mientras dejé a Nunkui
Nua, oculta en la chacra.

Cuando el hombre vio el ave, exclamo: jeste es tayo!, ;Dé donde lo sacaste?
(Quién lo trajo? En ese momento, la mujer respondio: lo trajo nuestra hija, la que traiciond
a sumarido y cometi6 adulterio, la que tu consentiste matar y reducir su cabeza. Entonces,
el hombre al ver en el tayo una esperanza para su pueblo, llamo a su yerno y le manifesto:
sabes yerno, tu mujer ha encontrado un tayo, yo como padre he decidido perdonarla, por
lo que te solicito que ti también le perdones, para que nos pueda mostrar donde anidan
estas aves. Es asi como el esposo decidi6 perdonar a Nunkui Nua, pero ella mantuvo su
temor, debido a que su falta no solia ser digna de perdon y temia ser asesinada al regresar
a su casa. Sin embargo, su padre y su esposo la perdonaron, y Nunkui Nua les mostro el
acceso a la cueva en donde habia encontrado a los tayos. Cuando llegaron, vieron una
gran abundancia de pdajaros y todos exclamaron: jeste es tayo! Y quedaron muy
sorprendidos.

En la cultura y costumbres shuar se acostumbra a que todo descubrimiento de algo
nuevo o extrano debe ser acompanado obligatoriamente de una ceremonia. Esta

costumbre se mantiene que, al acercarse sin haberla realizado se espera tener mala suerte
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o incluso la muerte. Mas, las personas al estar tan impactadas por la abundancia de las
aves se dedicaron a capturarlos y no realizaron la ceremonia. Una vez que los pajaros
existentes en la parte externa decidieron bajar a las entrafias de la cueva, pero Nunkui no
podia bajar al no haber sido realizada la ceremonia, asi transcurrié un afio completo. Los
relatos de quienes bajaban a la cueva afirmaban que dentro habia maravillas, abundancia
de aves, muchas cosas. Estas palabras incitaron a Nunkui Nua a bajar y conocer la cueva,
porque creia injusto que al ser ella quien descubrid la cueva, no pudiera bajar y ver con
sus propios ojos lo que habia dentro.

En el afio transcurrido Nunkui Nua habia quedado embarazada. Para descender en
la cueva, el sistema consistia en la elaboracion de escaleras con lianas de pambil. Nunkui
Nua se atrevid a ingresar en la cueva para ver lo que habia dentro, por lo que descendid
por las lianas. Como estaba embarazada, su vientre abultado choca con la pared de la
cueva y se precipita hacia atrés. En la cueva habia dos paredes estrechas, muy juntas una
de la otra, por lo que Nunkui Nua al estar embarazada queda atrapada en dichas paredes,
es alli donde ella se transforma en piedra y se dice que se la puede ver alli, entre las
paredes, la descubridora de la cueva reposa eternamente en ella.

En la cueva hay dos clases de aves, unos denominados Nunkui Nua de color
negruzco y con puntos blancos en las alas, mientras que las otras aves son conocidas como
Yampitzmar, de color café claro y puntos blandos en las alas. Los abuelos shuar tenian
un gran respeto por la cueva, porque afirmaban que la duefia de la cueva era su
descubridora, cuyo espiritu habita en ella. Por ello, todos quienes bajaban a capturar tayos
debian pedir permiso mediante cantos tanto al descender como al subir por las lianas,
agradeciendo a Nunkui Nua. Las expediciones de colecta de tayos eran dirigidas por un
jefe que lideraba todo el proceso. Por lo que la construccion de las escaleras de lianas y
el descenso eran regulados, asi como el corte de las escaleras tras cada expedicion era
obligatorio, para evitar que alguien muriera por bajar por lianas deterioradas.

La cueva fue bautizada con el nombre de Nankupas, debido a que dentro existe
una quebrada con cascadas conocida como Nankupas, misma en la que se encuentran
cangrejos y conecta con los sumideros. La cueva fue descubierta hace siglos, y la historia
es transmitida de generacion en generacion.

La mitologia explica los procesos de origenes como explicaciones del mundo.
Quiza la mejor explicacion proviene del estructuralismo francés en donde la funcion de
los mitos evoca la construccion social para comprender la razon de lugares, costumbres,

rituales y demas que configuran la realidad de su sociedad (Lévi-Strauss, 1963). Este
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proceso, conjuga una notable comprension del territorio bajo la ldgica de una historia de
ancestros que se ajusta bastante bien a la estructura tipica del mito y explica mediante la
transicion de un personaje que se enfrenta a un conflicto, sale de su mundo conocido,
regresa y resuelve el conflicto. En el caso de la Cueva de los Tayos Nankupas, la historia
de Nunkui (nombre de una deidad femenina shuar) encuentra en los tayos un recurso que
compensa su transgresion hacia las normas sociales de la comunidad. Es también, notable
que Nunkui fallece al caer en la cueva al transgredir una vez més la norma de su
comunidad, cuando ingresa a la cueva en estado de gestacion y quiere reclamar el crédito
de su hallazgo.

En este contexto, el ejercicio de construccion etnografica nace de las concepciones
del paisaje a través de la tradicion oral de la comunidad y también con la experiencia
propia descriptiva del bosque alto amazonico de la cuenca del rio Santiago. Sin embargo,
la cueva como lugar tangible no solo es un lugar geogréfico, sino también un lugar de
significados con un nombre definido y profundamente asociado con la feminidad. De las
experiencias sensoriales de la cueva, la relacion de la oscuridad con el nacimiento y la
muerte, asi como la abundancia y fertilidad con la mujer shuar, componen un proceso de
acceso hacia la cosmovision shuar en su proceso de articulacion y significacion de las
interacciones humano-naturaleza (Kohn, 2021). Es por ello, que la descripcion objetiva
de los bosques y formaciones karsticas esta cargada de un contexto simbolico que nos da
acceso a un territorio conformado por personas y bosque en conjuncion, siendo un cuerpo
social, un cuerpo fisico y un cuerpo simbdlico (Tsing & Satsuka, 2008).

Lejos de romantizar la narrativa de José Saant, la vida de Coangos no se limita al
turismo comunitario, sino que alberga produccion agricola, la administracion de lanchas
de motor para al transporte fluvial, y mineria artesanal, dada por la presencia de
magquinaria a lo largo de las orillas del rio. “El medio de vida de muchas comunidades y
grupos autoctonos se transforma y pasa a consistir en el cobro a los turistas por las visitas
a sus lugares y santuarios sagrados, por el espectaculo de sus rituales o por la exhibicion
de su vida diaria mas o menos etnologizada” (Villavicencio, 2020, p. 402). En tal sentido,
el acceso a Coangos encuentra un valor especial en este relato etnografico, pues no es el
bosque de la cuenca del Santiago habitado por el shuar, sino un paisaje con interacciones
y significados que tratan de existir y resistir ante un exterior distinto y hostil.

La creacion etnografica no es un ejercicio sencillo ni tampoco aduce a que su
creacion se puede lograr en estancias cortas ni con contactos efimeros con personas de

las comunidades que visitamos. Sin embargo, un ejercicio etnografico personal se ve
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reflejado en esta y otras experiencias que me permitieron contrastar los conocimientos
etnograficos adquiridos durante la lectura consciente de los autores examinados en este
capitulo y mi experiencia profesional me permitieron crear una perspectiva propia de
como los shuar establecen su posicion identitaria y politica frente a su territorio y realidad
contemporanea. Conocer de primera mano, relatos de su mitologia y conocer los lugares
referenciados como la Cueva de los Tayos, la selva (Ikiam), los rios (mayu), me permiten
crear mi propio relato etnografico. Estas paginas no son sino un acercamiento en primera
persona que motivo mi lectura de la etnografia shuar y achuar, inspirado en mis episodios
de aprendizaje sobre la vida y cultura shuar. De primera mano tuve la oportunidad de
compartir y trabajar en investigacion arqueoldgica con jovenes shuar del canton Pablo
Sexto, participar de reuniones sobre la tsantsa y su cosmovision en la Federacion
Interprovincial de Comunidades Shuar-FICSH en Sucta, conocer procesos
agroecologicos y de soberania alimentaria con la reintroduccion de hongos silvestres en
la comunidad San Luis de Inimkis (Sevilla Don Bosco), y conocer procesos de artesania
tradicional en la comunidad de Yukutais (Suctia). Todas estas experiencias forjaron de
primera mano mi compromiso académico, profesional y personal con las comunidades
Aents y su territorio. Este relato es una postura personal sobre la etnografia y el pueblo
shuar que se suma a la discusion etnografica y ecoldgica politica sobre la vida en la
Amazonia sur del Ecuador. El siguiente capitulo desarrolla la discusion sobre la lectura

etnografica de la categoria naturaleza-cultura desde el pensamiento ecoldgico politico.
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Capitulo tercero

Etnografia y cambio hacia una ecologia del paisaje amazonico

La transformacion de los espacios parece mantenerse estable en los trabajos de
Descola, mientras que un rompimiento se vislumbra en la obra de Bustamante y su trabajo
en Zamora Chinchipe. El establecimiento de centros urbanos en los territorios shuar, hace
que el huerto se despliegue hacia espacios cada vez mas restringidos. La produccion
comienza a verse amenazada por el acceso a la tierra que permitia la rotacion de los
cultivos y de las casas. La formacion de las cooperativas Shuar que tienen un sentido
similar al de las reducciones misionales de la colonia y la republica temprana, establecen
un contexto de transformacion drastica. Ahora, la informacion que me permite llegar a
configurar el paisaje etnografico en los trabajos de inicios del siglo 20 y su trasformacion
hasta los afios 80. Establecen cambios en la concepcion de los usos del espacio y la
consideracion simbolica que esta representa. En el caso de Descola, la naturaleza esta
representada en el huerto y la mencién de una micro selva. Para Bustamante su atencion
se centra en la tierra y el conflicto que se desencadena por su desposesion, mientras que
su eje articulador es la guerra, que guarda cercania con el acceso a recursos (Bustamante,
2006). A continuacion, la Tabla 1 resume los detalles mas representativos de la

produccion reportada por las etnografias citadas, y que nos permitird desarrollar la

discusion.
Tabla 1
Sintesis de los trabajos etnograficos abordados en este estudio
Autor Produccién horticola Caza y pesca Aspectos simboélicos
Up de Graff Agriculturaderozay  Arpdn y barbasco para Tsantsa
1894-1901 quema, con residencia la pesca. Instrumentos musicales
Publicado en 1923 itinerante. Lanza para la caceria. Rituales
Produccién de yuca en
huertos denominados
chacras
Rafael Karsten Agricultura de roza y Arpon y barbasco para Tsantsa
1916-1919 quema, con residencia la pesca. Religion animista

Publicado en 1923

1928-1929
Publicado en 1935

itinerante.
Cultivo femenino:
yuca, camote,
zanahoria, frejol, mani,
papa dulce, mani,
calabaza, mate,
tsinbimba, chiki,
achiote.
Cultivo masculino:
platano, maiz, chonta,

Lanza para la caceria y
uso de perros.

Ritos agricolas




118

tabaco, ayahuasca,
barbasco

Michael Harner
1956-1957
Publicado en 1972

Agricultura de roza y
quema, con residencia
itinerante.
Rotacion de tierras para
el cultivo y residencia.
Uso de hachas de acero
y machetes.

La caceria abandona la
lanza e incorpora el uso
de cerbatana y curare.
También se menciona
el uso de armas de
fuego.

Cultivo de yuca, taro,
papas dulces, araceae,
mayas, mani, platano,
maiz, aji, tomate,
cebolla, bananas, pifia,
papaya, caiia de azlcar,
tabaco, achiote, mate y
algodon.

Restricciones en la
caceria de venados y
conejos.
Elaboracion de chicha
de yuca en contextos
festivos.

Ritos Agricolas.

Philippe Descola
1976-1978
Publicado en 1988

Agricultura de roza y
quema, con residencia
itinerante.

Bananos y platanos
como plantas que
separan el huerto del
bosque.

62 especies cultivadas
en ellos huertos.

Se introducen cultivos
como aguacate, achira
y jicama.

Actividades agricolas
como reflejo de manejo
simbolico y ecoldgico.

Teodoro Bustamante
1984-1986?
Publicado en 1988

Agricultura de roza 'y
quema, con residencia
itinerante.

Cultivo de yuca, papa
china, camote, aji,

Proceso de encuentro
colonial.

barbasco y mani.

Fuente y elaboracion propias a partir de las obras de Up de Graft (1923); Karsten (2000); Harner
(1972); Descola (1996%); Bustamante (1988)

El paisaje, esta sometido a un cambio constante, no solo sometidas a las técnicas
productivas utilizadas, sino también a las condiciones en las que el sistema estructural de
la cultura puede verse sometido. En tal cuestion las etnografias de Karsten y Harner
estaran remitidas al aparente purismo en el que pudieron presenciar la vida de los pueblos
Shuar y Achuar, mientras que en el caso de Descola y Bustamante su trabajo
antropologico profundiza en el entendimiento de la sociedad Shuar, a través del avance
de la teoria antropologica y de los problemas politicos que desencadenan las condiciones
histéricas, econdémicas y mundiales. “Sus vidas eran entonces libres de todas aquellas
constricciones normalmente impuestas a las naciones indigenas por el aparato colonial
interno” (Descola, 1996b, p. 5). En esta discusion se vislumbra que la interaccion
humano-naturaleza evoca una dicotomia atravesada por relaciones de poder, pero que no
se restringe a la relacion occidental de seres, sino que abre la posibilidad a otras relaciones
por fuera de lo netamente humano.

El destino interpretativo se enfila hacia una sintesis relacional entre el ser humano

y el ambiente (Ingold, 2011). Este paisaje ha sido leido desde los trabajos etnograficos y
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su trayectoria en la historia de los Shuar y Achuar en la Amazonia Ecuatoriana. “La
absorcion final de las tribus de los bosques tropicales y las areas marginales dentro de la
civilizacién europea nunca han sido estudiados, sino hasta que recientemente el interés
antropolégico ha cesado cuando las costumbres tribales han sido perdidas™ (Steward,
1948c, p. 3). Sin embargo, a diferencia de las nociones de recopilacion de data
etnografica, el interés de este estudio estéd en la historizacion de los episodios etnograficos
como parte de trayectorias politicas y epistemoldgicas. En este espacio la produccion de
etnografia transita como un hecho social, producto de su época, pero que nos ayuda a
comprender la transicion tanto epistemologica como ontoldgica. En la propuesta de
Vallejo y Alvarez (2022) sobre la etnografia amazoénica ecuatoriana, se pueden apreciar
al menos cinco categorias para organizar y entender las miradas, lineas tematicas y

genealogias conceptuales de las obras amazonicas.

Tabla 2
Miradas, lineas tematicas y genealogias conceptuales de los trabajos etnograficos sobre los
pueblos Aents'®

Categorias Autores asociados Lineas Tematicas
Misioneros, expedicionarios y Paul Rivet (1901-1906) Pueblos primitivos
coleccionistas Rafael Karsten (1916) Salvajismo puro
Matthew Williams Stirling
(1931)
Particularismo historico Matthew Williams Stirling Reconstruccion historica
cultural
Modernizacion e integracion Siro Pellizaro (1950-1960) Agentes misioneros
Neomarxismo Salazar (1981) Colonizacion
Bustamante (1988) Articulacion
Anne Christine Taylor (1993) Estado
Rubenstein
Estructuralismo, marxismo Philippe Descola (1988) Superestructura como relaciones
estructural y giro ontologico de produccion

Fuente y elaboracion propias a partir de Vallejo y Alvarez (2022).

Esta propuesta analitica (Vallejo y Alvarez 2022) presenta a los episodios
etnograficos de acuerdo con la transicion de intereses y epistemologias, la orientacion
teorica de sus autores. Es asi como el interés inicial de Karsten y Up de Graff recaen en
la tendencia de su época sobre el exotismo y salvajismo que describe un paisaje inhospito
y cargado de simbolismos religiosos que estructuraban la sociedad, la guerra y su

subsistencia. Para el caso de Bustamante, su enfoque etnografico se enmarca en una

15 Esta tabla organiza la clasificacion propuesta por Vallejo y Alvarez (2002) las obras y lineas
temadticas trabajadas con respecto a la etnografia Aents. Fueron excluidos, categorias, obras y autores no
relacionados con la etnografia Aents.
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tendencia neomarxista centrada en la interpretacion de la produccion y organizacion
social a partir de la transformacion de los pueblos shuar durante la colonizacion de sus
territorios posterior a la reforma agraria. “Bustamante interpret6 el tema de la violencia
no como caracteristica inherente a los grupos amazonicos sino como respuesta a la
colonizacion” (Vallejo & Alvarez, 2022, p. 40). Finalmente, Descola se ubica en el giro
ontoldgico que enfoca la ideologia o superestructura como ente articulador de la
produccion tanto fisica como ideal.

En cuanto a la conformacion ontoldgica de las esferas de interaccion, se puede
entender como la informacidén y analisis presentados en los episodios etnograficos
configuran el acceso hacia la cosmovision como parte de su identidad y estrategias de
resistencia. “Todas ellas enlazadas con el habitar y aposentarse de una cierta manera en
el territorio y mas alld de las concepciones afincadas en el ideal de bienestar de los
patrones civilizatorios de consumo” (Juncosa B., 2022, p. 328). En este caso, la
coincidencia de una indivision entre seres humanos (Aents) y no-humanos (bosques,
espiritus, divinidades, animales, etc.), dado que las propuestas de autodeterminacién van
siempre de la mano con sus territorios, al igual que su representatividad comunitaria es
solo un espacio en el que los Aents exponen su posicion en el lenguaje juridico y
organizativo a nivel politico. En tal sentido no se trata de una selva'® domesticada o
domesticable, sino doméstica, un espacio de convergencia tanto natural como cultural
(Brosius et al., 2005; Greenough & Tsing, 2003; Vallejo & Alvarez, 2022), que permite

la interaccién interna (simbidtica, simbdlica, semantica) y externa (politica, comercial).

Una praxis es asi una totalidad organica en la que se mezclan estrechamente los aspectos
materiales y los aspectos mentales; si no es posible reducir los segundos a reflejos
deformados de los primeros, en cambio tal vez no es posible evaluar la parte respectiva
de unos y otros en la estructuracion de las practicas. (Descola, 1988, p. 26)

La incorporacion de la Amazonia crea nuevas condiciones que cambian los modos
de relacionamiento, modifican las posibilidades de produccion, pero también promueven
los mecanismos necesarios para el posicionamiento. En tal sentido, el paisaje Aents,
examinado a través de los episodios etnograficos, presenta una realidad de incorporacién
colonial, que con el pasar del tiempo iban modificando las relaciones productivas. Sin

embargo, las esferas relacionales que van introduciendo logicas de explotacion y uso de

16 Esfera relacional humano-naturaleza.
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capital, no extinguen del todo el sistema cosmoldgico sobre su territorio. Quizéd la
principal diferencia se vea en los personajes y lugares de sus mitos en los cuales los Aents
mantienen una narrativa purista de seres, en lugar de la incorporacion de elementos
coloniales como se puede ver en los Avila runa de Orellana, en la Amazonia norte (Kohn,
2018). De toda esta reflexion, la transicion epistémica recalca la transicion de la
concepciodn dualista de la naturaleza y el ser humano, hacia versiones interpretativas mas
dindmicas y permeables, que incluso llegan a plantear posturas monistas desde los saberes
ecologicos no occidentales (2008). Este capitulo examina los cambios percibidos en la
etnografia trayendo como principal sintoma de cambio la percepcién de la relacion
naturaleza-cultura dentro de la critica al discurso planteado desde la ecoldgica politica
(Escobar 1996). A continuacion, se desarrollaran cinco ideas que guian la discusion
conceptual desde una ecologia politica planteada desde la antropologia y como la

etnografia es el recurso por excelencia para este planteamiento.

1. Paisaje amazonico, trayectorias historico-politicas

Las consideraciones sobre como entender el paisaje, tienen que obligatoriamente
revisar la amplitud de este concepto. Para entender la relacion del ser humano con el
espacio habremos de definirlo como una construccion social. “La construccion del paisaje
humano esta inseparablemente atado a la cosmologia, a la cultura transmitida y, al poder
y reproduccion social” (Arroyo-Kalin, 2016, p. 9). En palabras de Butzer (1982) la
realidad no se limita al medio biofisico, sino que también incorpora las percepciones de
este medio. Bajo esta premisa la idea del paisaje, el componente biofisico y las
intenciones por sobre este espacio, nocioén que coincide con los planteamientos de Ingold
(2021). Dado que es un ente material pero también ideal, habria que precisar que las
cualidades otorgadas a estos espacios crean lugares de uso social. La pertenencia
multilateral de un mismo espacio define la complejidad e importancia del paisaje, como

la manifestacion mas notoria de la relacion humano-naturaleza.

En una region fronteriza como la Amazonia, donde cada dia los negocios involucran la
apertura e incorporacion de nuevas regiones hacia una politica dominante y el sistema de
mercado, son contantes la violencia politica, la inestabilidad, y la rapacidad econémica.
(Brosius et al., 2005, p. 232)

La postura monista del paisaje diria que su interrelacion marca el ritmo de la

sociedad en si misma, pero una postura dualista, posicionaria dicho espacio como sectores
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domesticados. Estas tendencias tienen que ver también con las propuestas tedricas, con
las que se busca estudiar el paisaje. Sin embargo, una lectura completa desde la
antropologia deberia contemplar al paisaje en las esferas planteadas por Arroyo-Kalin
(2016). Esta sintesis propuesta desde la ecologia historica (Balée, 2006), es un consenso
interpretativo sobre codmo entender la modificacion humana de espacios a través de los
tiempos, pero también su forma de relacionamiento en un sistema social. El ejercicio
realizado hasta el momento nos permite identificar tres periodos etnograficos que se
enmarcan en diferentes puntos de la trayectoria antropolédgica (Lathrap, 1970; Marcus &
Fischer, 1999). Como bien se ha sefialado, la transicion epistémica en la evolucion de la
teoria antropologica vislumbra diversos matices que condicionan la forma de describir el
hecho observado. La condicion epistémica es propia del contexto social en el cudl esta
emerge, por ello consideraciones neoevolucionistas que identifican categorias culturales
y una aparente seleccion natural de las mas aptas (Ingold, 1986), se presentan en un
contexto de imperios coloniales. Esta aparente conveniencia de las acciones comerciales
y politicas en un sistema mundo (Wallerstein, 2000), que organiza a las naciones en una
logica de centro-periferia, domina también el ambito académico, y justifico la
preponderancia de una sociedad sobre otra.

Esta seccion del trabajo desarrollado busca realizar la aplicacion de los conceptos
desarrollados en el marco tedrico frente a los datos etnograficos de los shuar y achuar
durante el Siglo 20. En tal aspecto, el andlisis se concentr6 en la configuracion del paisaje
como representacion de la relacion humano-naturaleza de la lectura etnogréafica. Este
analisis toma las particularidades del paisaje senalados en Arroyo-Kalin (2016), para
referir tanto el bagaje tedrico de la antropologia critica como el de la ecologia politica. El
giro ontoldgico de la antropologia demanda de politizar la disciplina y propone a la
etnografia como el recurso metodologico mas poderoso (Kohn 2015). En tal sentido, la
utilidad de la lectura etnografica nos propone el acceso hacia un episodio historico
especifico complementado por la interpretacion del mundo simbolico y los detalles que
pueden ser revisados directamente en ciertos trabajos (Karsten 2020; Harner 1972;
Descola 1988; Bustamante 1988) mientras que son datos no analizados en otros (Up de
Graff; Stirling 1938). La propuesta de una naturaleza domesticada y dominada evoca
claramente el discurso de la modernidad y se encaja en la configuracion de un norte global
que influye en la ciencia. Sin embargo, el giro ontoldgico y el posicionamiento politico
le brindan a Descola y Bustamante una profundidad de mayor interés hacia un

pensamiento ecoldgico-politico.
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2. El sistema simbdlico y el paisaje en la etnografia Aents

La definicion del espacio de los pueblos de la montafia (Steward, 1948¢c) fue
configurado a través de la consideracion de los bosques humedos tropicales de las
estribaciones orientales de los Andes. Este paraje incluia los territorios de Bolivia,
Ecuador y Pert, mismos que presentarian una geografia parecida, para el habitat de
grupos que no se agrupaban ni en los Andes ni en la cuenca baja Amazonica. Su
descripcion de montafias escarpadas, torrentes y valles profundos, muestran un entorno
irregular que configura lo que se conoce como Alta Amazonia (Lathrap, 1970). Entre las
designaciones para el paisaje en mencion, cabe resaltar que las consideraciones
etnograficas fueron para inicios del Siglo 20, vinculadas a un trasfondo neoevolucionista.
Las consideraciones de Steward (1948) para las tribus de la montafia contrastan con la
designacion de las civilizaciones andinas, como el esplendor cultural de los aborigenes
americanos. Esta diferenciacion atribuye la evolucion por un aparente éxito adaptativo
(Steward, 2003) que, en comparacion, otorga mayores ventajas de un grupo hacia otro,
en la habitacion del espacio. Estas consideraciones jerarquizan las caracteristicas
culturales bajo un sesgo ideoldgico, propio del sistema cultural en el que la etnografia es
escrita. Tomando en cuenta el momento histdrico en que las primeras etnografias para los
Jivaro, sabremos que las consideraciones tomadas por los viajeros (Up de Graff) o los
etnografos (Karsten), vienen de la mano con las condiciones epistémicas de la
antropologia de la época.

Una definicion sencilla de condicion epistémica seria la manera en que podemos
conocer y crear conocimiento (Griiner, 1998). Esta sencilla definicion presenta a debate
el trasfondo en el que el conocimiento puede ser producido y como se puede llegar a él.
Bajo esta instancia el contexto historico de la etnografia cobra importancia para realizar
una lectura critica del hecho descrito. “En otras palabras, las practicas institucionalizadas
y relaciones de poder forman tanto la produccidn, circulacion y consumo del
conocimiento antropoldgico como la produccion de la posicion del sujeto y
subjetividades” (Restrepo y Escobar 2005, 103). Una etnografia realizada por un viajero
estadounidense o un antropologo finlandés en el bosque tropical de la Alta Amazonia, en
las primeras décadas del siglo 20, construird su relato a través de su bagaje teoérico y
cultural de la época. Sefialando prejuicios raciales, econémicos y sociales, se puede

entender que el entendimiento sobre las sociedades presente dichas particularidades.
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En el caso de la etnografia Shuar temprana, las reflexiones de Perruchon (2000)
en el prefacio de la traduccion de Abya-Yala de la obra de Karsten, establece claramente
consideraciones personales de los autores que trabajaron en la zona. Existe la
consideracion de lo agreste del paraje hasta las condiciones de acceso hacia los espacios
(Perruchon, 2000). En tal cuestion el parametro a comparar siempre sera la referencia
hacia las condiciones de vida en los centros urbanos de los que provienen los
investigadores. Este pardmetro comparativo condiciona la interpretacion y la manera en
que esto es descrito en la etnografia. La interpretacion del mundo simbodlico en la obra de
Karsten satura la descripcion de los hechos de la vida Shuar que fueron descritos. En el
caso del cultivo de la yuca en Karsten, evoca un complejo sistema ritual que contempla
cantos y ceremonias de amplia duracion para el cultivo de yuca en el huerto (Karsten,
1923). Dicha descripcion es criticada desde Harner (1972) aduciendo un mal
entendimiento en el uso de los intérpretes y la presentacion de la informacion. Sin
embargo, el acceso al mundo ritual desde el antropdlogo es un oficio de complicada
técnica que involucrara desde tergiversacion interpretativa hasta la presentacion saturada
de informacion.

Los juicios de valor tras la lectura etnografica evocan el principio elemental de la
critica antropologica contemporanea (Marcus & Fischer, 1999), su evidente construccion
social. Sin embargo, el valor del trabajo etnogréafico es el acceso a un tipo de hechos
unicos acontecidos en un momento y espacio dado, pero también la precision de la
contextualizacion de esta informacion. Por lo tanto, la lectura critica problematizara el
trabajo etnografico desde la condicion epistémica de las ciencias sociales en la actualidad.
La Antropologia contemporanea nutre con el método etnografico a ciencias afines, pero
también contextualiza sus perspectivas desde el avance de la forma en que se piensa al
ser humano y su medio, en otras disciplinas. Por lo tanto, la vanguardia en las ciencias
sociales tiene impacto en todo el conjunto de disciplinas.

Un ejercicio importante de esta perspectiva son las reflexiones de la naturaleza
desde las ciencias sociales. Como examinamos en el primer capitulo, este peldafo tuvo
una trayectoria importante al momento de consolidar las perspectivas sobre la naturaleza
mientras se reflexiona sobre la cultura y el ser humano. De acuerdo con lo examinado la
tradicion tedrica para 1920, fijaba preceptos tempranos sobre la diversidad cultural y las
formas de vida de los no occidentales. Entre estos, el méas vanguardista estaria vinculado
a una explicacion funcional de la evolucién de los grupos humanos desde la ecologia

cultural. La ecologia humana en sus etapas tempranas presentaba la innovacion de no solo
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adoptar el neoevolucionismo como un discurso practico para la superposicion social y
cultural, sino la analogia de bases bioldgicas para el analisis antropolédgico. Por ello las
reflexiones de Steward (2003) con respecto al difusionismo cultural recaen en la
comparacion del éxito de la cultura como una ventaja adaptativa frente a las condiciones
ambientales. Sin embargo, el analisis comparativo, no era entre especies distintas sino
entre grupos humanos. Esta comparacion tomaba en cuenta aspectos geograficos y
culturales para el aprovechamiento de recursos y la modificacion del contexto para
habitarlo exitosamente.

La adaptacién en la ecologia cultural cobra relevancia como el concepto por
excelencia para la entender la relacion humano-naturaleza. Manifestado como
aprovechamiento energético eficiente (White, 1943), las interpretaciones de los casos
etnograficos vislumbraron en la cultura a la herramienta que permite a la humanidad el
control de la naturaleza. Sin embargo, esta reflexion no superaba la disposicion dualista
de la concepcidn de la naturaleza, sino que conservaba el precepto positivista de describir
la experiencia observada como algo que existe de forma separada (Alvesson & Skoldberg,
2000). El dualismo no solo separa al observador del objeto observado, en el caso de la
antropologia justifica la aparente objetividad de la escritura etnogréfica. Por ello, la vision
de una etnografia como producto construido (Clifford, 1986), presenta un abandono de la
tradicion etnografica existente hasta los afios 70.

El dualismo en la etnografia temprana esta presente en los trabajos de Karsten
(2000), Steward (1948) y Harner (1972). Su posicion interpretativa frente a su experiencia
con los Aents muestra una separacion metodologica del sujeto investigado. El caso mas
extremo de esta posicion es la de Steward que realizo un amplio capitulo sobre los grupos
humanos de la montana, sin haber pisado dicho territorio. La pretension de objetividad
justifica la escritura descriptiva de la etnografia y el andlisis sin temor a sesgos culturales
e ideologicos. La pretension de estudiar sistemas religiosos (Karsten, 1926) lleva a
Karsten a desarrollar toda una visualizacidon de las sociedades a través de la ritualidad,
mostrandola como una realidad de un grupo humano a ser leido por una academia que

también construye el otro como un espécimen a analizar.

Sobre los cimientos majestuosos de la Naturaleza, con sus ostensibles subconjuntos, sus
leyes sin equivoco y sus limites bien fijados, descansa el gran cajon de sastre de las
culturas, la torre de Babel de las lenguas y las costumbres, lo propio del hombre
incorporado a la inmensa variedad de sus manifestaciones contingentes. (Descola 2001,

13).
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Esta etapa etnografica (1900-1950) materializa y naturaliza al sujeto de estudio,
volviéndolo un objeto digno de clasificar bajo preceptos inventados en una realidad
cultural distante. El didlogo de la sociedad etnografica americana y la universidad
restringia el debate sobre la etnografia y su método a un medio exclusivo. Pese a que la
intencion de Steward (1946) en el Handbook recaia en la toma de conciencia sobre la
diversidad cultural, su base de accion recaia sobre la materializacion de estos grupos,
como tesoros etnograficos a ser guardados en los registros del Smithsonian Institution
para su muestra al publico. Tal como lo describe Descola (2003) asigna al indigena una
categoria dentro de la condicion epistémica occidental.

Esta forma de organizar el mundo entorpece observar el fondo de una relacion
cercana. Para los afios 1950 la critica al Handbook y sus fuentes etnograficas, llevaron a
un segundo periodo etnografico de importancia para este estudio, la incursion de Harner.
Con una vision mucho mas positivista centra su etnografia sobre la dimension de espacios
en los Aents. Aunque su version etnografica es mas critica que la de Karsten, su vision
sobre los Aents mantiene aun disposiciones dualistas en la manera en cémo se realiza la
etnografia. Es necesario sefialar que la presentacion de datos en su etnografia es mucho
mas sencilla, con menor carga simbodlica, y mayores prestaciones al analisis. El
simbolismo adopta una vision mas profunda basada en el andlisis de los datos
etnograficos, a manera de un andlisis positivista.

El trabajo de Harner (1972), presenta el cuestionamiento a la etnografia de
Karsten, misma que a su vez es una critica a la antropologia de inicios del Siglo 20. Tener
reparos metodologicos y tedricos, aunque pueda verse como una postura personal, evoca
el cambio epistémico para los afios 50, teniendo la sofisticacion del positivismo y la
objetividad empirica como tendencia académica (Alvesson & Skoldberg, 2009). Por ello
la descripcion en Harner tendrd una marcada separacion entre lo cultural y lo natural
(Harner, 1972). La delimitacion del espacio doméstico, por la apertura de claros en el
bosque, marca también consideraciones simbolicas sobre como Harner concibe la
relacion entre los Shuar y el bosque, es decir con su entorno natural.

La postura dualista en la etnografia de los pueblos de las cascadas sagradas
coincide con los preceptos tedricos estructuralistas de la época. La interpretacion de las
estructuras basicas de organizacion social tuvo sus origenes en la lingiiistica estructural
donde se buscaba unidades minimas de composicion de mensajes (Lévi-Strauss, 1963).
Para el caso de la antropologia estructuralista, la comprension de esta premisa dio paso a

dos aportes trascendentales. El primero, sobre los mitos de origen de todos los pueblos
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humanos tienen una estructura basica que afronta la determinacion cultural a través del
conflicto, que puede ser frente a otro pueblo o a la naturaleza (Lévi-Strauss, 2002). El
segundo es que la unidad minima de organizacion social (la familia) establece principios
elementales para el modo en que los seres humanos pueden relacionarse, el parentesco
(Lévi-Strauss 1966).

Bajo estos principios, el aporte de la teoria estructuralista francesa es el hecho de
admitir que las formas de producir conocimiento de los seres humanos, es un principio
universal. Por lo tanto, revelaciones como las de admitir que existe un pensamiento
salvaje (Lévi-Strauss, 1966), derriban las consideraciones previas de la antropologia
sobre la superioridad de unas sociedades frente a otras, definiendo una escala de
jerarquias neoevolucionistas (Ingold, 1986). La concepcion de un dualismo objetivo
dentro de la interpretacion antropologica logra ver en Harner la separacion por excelencia,
es decir reconocer lo cultural en contraposicion con lo natural. Es decir, el principio de la
antropologia estructuralista y su vasto estudio sobre binarios opuestos complementarios.
A continuacién, abordaremos la etnografia de Harner desde el primer aporte del
estructuralismo sefialado anteriormente, por lo cual el segundo serd trabajado mads
adelante.

Las descripciones de Harner sobre el paisaje en los huertos y casas Shuar sefialan
el apropiamiento de espacios del bosque por parte de las personas. La tarea de la apertura
del bosque, como una tarea masculina es vista como la dominacidon del ser cultural
(hombre), frente a un bosque que es la naturaleza (Harner, 1982). Tomar ese espacio, es
talar arboles, recoger los restos y quemarlos. Al igual que Karsten, Harner toma el
simbolismo de esta practica como una especie de apropiacion cultural del espacio antes
salvaje. Quiza la mayor prueba de este tipo de consideraciones recae en la conformacion
del huerto, donde la yuca sigue estableciendo la mayor importancia del sistema
productivo y ritual. Mientras tanto, otras especies son distribuidas juntas a lo largo del
sitio, a excepcion del platano que conforma una barrera vegetal que hace de frontera con
el bosque.

La concepcion del platano configura la exterioridad que Harner le da al bosque
frente al componente cultural. La division sexual del trabajo se mantiene como eje de
organizacion cultural, la caceria y la guerra son actividades masculinas por excelencia,
mientras que la agricultura y la crianza de los nifios lo son de la mujer (Harner 1972). De
la produccion agricola solamente la roza y quema pertenecen por excelencia al hombre.

Aparte de ser una actividad de gran esfuerzo fisico, evoca un simbolismo de apropiacion
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de los espacios naturales, salvajes del bosque, hacia el nuevo huerto o sector doméstico.
Por lo tanto, los hombres son los que interactian con dicha naturaleza, mientras que la
mujer, quien participa en la recoleccion para la quema de los restos, ocupa un lugar
culturalizado por la tala, pero naturalizado por ser el lugar de la reproduccion vegetal.

Hombres y mujeres bajo esta mirada componen un paisaje domesticado y
delimitado. La separacion con el medio se da en cuanto los actores descritos por Harner
en su etnografia, se encuentran todos en su espacio doméstico y solo los hombres se
internan al boque a cazar sus presas. Para el caso de los Shuar, la afirmacion cultural de
un grupo consiste en el enfrentamiento con otro, a través de la guerra (Harner 1972). La
contraposicion de un grupo contra otro evoca una lucha por mantener el estilo de vida
desarrollado hasta entonces. El acceso a tierras, mujeres y prestigio ritual, conducen la
vida Shuar. Si bien la etnografia de Harner describe que el paisaje Shuar es cultural, la
relacion humano-naturaleza mantiene la cercania y las técnicas adaptativas de rotar de
tierras tras la reduccion de su efectividad.

Tras la etapa de Harner las consideraciones para la antropologia tras los afios 60,
traen a debate varios asuntos invisibilizados hasta entonces. La Antropologia Cultural de
los aflos sesenta presenta una critica importante hacia la practica antropologica de la
época. En primera instancia se critica las pretensiones objetivas de la etnografia y la
presenta como un producto cultural, escrita por una persona en un lugar y tiempo dado
(Marcus & Fischer, 1999). Esta contextualizacion de la etnografia le atribuye
caracteristicas criticas al estudio de la antropologia poniendo a debate el caracter y los
alcances de la etnografia para el anélisis antropologico (Clifford & Marcus, 1986). En tal
cuestion la onda critica que se levanta en aquel momento tendréa una fuerte influencia en
la etnografia posterior.

Las estructuras elementales del parentesco fueron una fuerte influencia para la
antropologia de los afios 50 y 60. Pese a ser paralela a los postulados de la antropologia
cultural, la antropologia estructuralista dio herramientas tedricas para el entendimiento de
la organizacion humana a través de modos de identificacion (Descola, 2001). Cuando
Lévi-Strauss distingue en las estructuras elementales de parentesco, elementos naturales
con filiacién a grupos sociales, utiliza los conceptos de animismo y totemismo para
describir dicha relacion (Lévi-Strauss 1966). A partir de esta relacion la identificacion de
elementos no-humanos dentro de la estructura social nos lleva a un siguiente periodo

etnografico.
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Para el afio 1976 Philippe Descola, arriba a la Amazonia Ecuatoriana para realizar
su trabajo de campo con los Achuar (Descola 1988), para la consecucion de tu titulo
universitario. Bajo la direccion de Lévi-Strauss y los auspicios de varias instancias en
Francia, Descola inicia su etnografia en Pastaza. Como fue sefialado anteriormente, su
trabajo se enfoco en los mecanismos de identificacion de los roles sociales. Partiendo de
los principios de Lévi-Strauss, el animismo, totemismo y naturalismo, fueron sus
propuestas para entender la relacion entre humanos y naturaleza (Descola, 2001). Su
perspectiva cuestiona la relacion dualista en que se observaba el hecho estudiado y da
pautas para una discusion sobre la aproximacion en la etnografia. El objeto es nico, pero
puede ser aprehendido de dos formas: por la generalizacion cuando uno se sitia desde el
punto de vista de las ciencias naturales, y por la individualizacion cuando se opta por
abordarlo a través de las ciencias de la cultura (Descola, 2001).

La selva culta plantea una perspectiva de notoria novedad para la época. Visibilizar
dentro de las relaciones sociales a elementos no-humanos como actores dentro lo que
hasta el momento se habia comprendido como medio ambiente. La relacion descrita en
Descola, muestra una comprension distinta del bosque, este deja de ser un espacio
limitado por una frontera de platanos dentro de un huerto (Descola 1988) a considerar
actores no-humanos como sujetos dentro del parentesco. Esta identificacién configura un
paisaje mas amplio, critica la mirada dualista de Harner, haciendo menos rigida la relacion
entre lo cultural y lo natural.

Al igual que el pensamiento salvaje de Lévi-Strauss, la selva culta de Descola
presenta una discusion sobre las formas en que la antropologia aborda ciertos temas que,
aparentemente, eran parte de la convencionalidad académica. Si en un principio la
discusion sobre si solamente el pensamiento occidental era el tinico plausible de estudio
(Lévi-Strauss, 1966) o si la naturaleza estd en verdad separada de la cultura (Descola,
1996a), obedecera a condiciones politicas e historicas, antes a la ciencia en si misma. La
extraccion o separacion entre la naturaleza y el humano, no es producto de la
antropologia, sino que las formas de estudiar la cultura venian cargadas de simbolos y
estructuras de las academias occidentales que le dieron vida.

La etnografia y su debate cobran aqui un punto crucial. Si la concepcion misma de
la antropologia radica en el modo de aproximacion hacia la cultura, y la antropologia del
analisis de este hecho para entender y conceptualizarlo (Ingold, 2008), es necesario un
camino mas critico. “;Como es posible situar al humano en los ambientes que ocupan y

transforman sin pagar el precio teérico de convertirlos en objetos y antropologia dentro
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de una mera continuidad caldrica?” (Lansing et al., 2006, p. 225). La objetividad
pretendida, la construccion social, y la contextualizacion de la etnografia, permiten que
su lectura permita conocer a los acontecimientos como una cadena de hechos dentro de
una trayectoria historica.

Si bien la critica de Marcus y Fischer (1999) guia la necesidad de reconsiderar las
pretensiones de la etnografia y su aporte real a la antropologia, la conceptualizacion del
modo en como la naturaleza y la cultura pueden entenderse como algo en conjunto. Como
bien es sefialado por Escobar, las formas de aproximacién que las ciencias sociales han
establecido, para la naturaleza, marcan las limitaciones que se tiene para entenderla
(Escobar, 2011). Por ello, la aproximacion conceptual mds cercana a entender la
vinculacion de la naturaleza y la cultura seria un mecanismo relacional (Ingold 2011). La
trascendencia de la ecologia humana en su etapa mas madura establece la interaccion
entre el medio biofisico y el humano como la base de su forma de ver la cultura y la
naturaleza. Sin embargo, para hablar de un mecanismo relacional, hay que establecer la
relacién por sobre la interaccion. “Una relacion, entonces, no es ni un evento ni una
simple concatenacion de eventos, es en palabras de Hinde, un proceso en continua
creacion a lo largo del tiempo” (Ingold, 2011, p. 123). En tal cuestion pensar la relacion
de los pueblos Shuar y Achuar con los bosques, es pensar en una relacion de larga data
con interacciones sostenidas, es decir una construccion de larga data.

Leer el paisaje a través de la etnografia es percibir la manera en la que los
etndgrafos lo vieron. Es el acercamiento a través de un medio que ha expuesto las
caracteristicas culturales de un pueblo durante una época y las muestras de forma
sistematica en ella. De manera literal el significado de paisaje seria tierra modelada, como
resultado de un proceso tangible de una idea (Janowski & Ingold, 2012). El paisaje es
tanto lo material tangible de su conformacion fisica, asi como también la forma en la que
se lo piensa. Si la forma en la que es percibida es propia del pueblo que ha manifestado
su relacion directa y prolongada con su entorno, podria decirse que las interpretaciones
etnograficas, son solo versiones particulares del antropdlogo sobre un hecho.

Por lo tanto, la lectura del paisaje en los tres periodos etnograficos tratados debe
realizarse asumiendo que existe un mecanismo relacional para cada pueblo, dependiendo
la época y su contexto politico. Por lo tanto, mirar el paisaje en Karsten, o en Harner nos
lleva a versiones distintas, pero que describen de manera inteligible la forma en que la
relacién puede ser entendida y como es presentada por cada uno de los autores que las

escribieron. Sin embargo, el periodo posterior a la critica de la antropologia, afios 60,
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presenta una mayor comprension de los debates en la forma de entender la naturaleza y
la cultura como algo indivisible. Pues, la selva culta, es una selva social, el huerto es una
micro selva, la selva un huerto grande y los humanos no son los unicos actores en escena
(Descola, 2011). En tal razon, las perspectivas sobre lo natural, y el vacio conceptual que
evoca dicho término, nos lleva a la muerte de la naturaleza como concepto que englobe,
al menos en las ciencias sociales, el contexto biofisico. La tendencia critica de las ciencias
sociales permiti6 la incorporacion de los debates mas vanguardistas hacia analisis mas
precisos en un encuentro multidisciplinario. Es aqui donde la ecologia humana, le cede
un espacio a la politizacion de los estudios culturales y permite visibilizar el contexto real
donde los pueblos se desenvuelven, es decir pasamos a la idea del paisaje, un ambiente

politizado (Latour, 2004).

3. Paisaje, historia y politica

Una vez analizada la critica a la etnografia en cuanto a la relacién naturaleza cultura y
paisaje, a través de la lectura etnografica, dentro de la trayectoria de los pueblos Shuar y
Achuar, nos queda ain un tema por analizar, el contexto politico involucrado en dicha
relacion. Por lo tanto, el valor del tercer periodo etnografico se manifestara en cuanto a
expresar una etnografia de los pueblos Shuar y la expresion del conflicto derivado de los
procesos de colonizacion a la Amazonia durante los afios de las leyes de reforma agraria
y la época petrolera y sus inversiones en el Ecuador. Durante la emision de las dos leyes
de reforma agraria (1964 y 1973) (Albo, 1999), el Ecuador afrontaba el proceso de su
incorporacion en el mercado mundial, como proveedor primario (Chiriboga, 2013).
Durante el fin del siglo 19, la economia del Ecuador se habia asentado en la exportacion
de productos agricolas, especificamente el cacao. Este proceso de bonanza estaria por
terminar y dejar efectos nocivos en la estructura nacional del Ecuador, no solo la
economia fue afectada durante el fin del Boom Cacaotero, sino que las estructuras
sociales se transformaron de manera radical.

Para los afios 50 la demanda de tierras provoco la formulaciéon de una ley que
asegurara la distribucion de la tierra, que hasta en ese momento se encontraba en manos
de terratenientes latifundistas (North & Larrea, 2016). La concentracion de tierras
establecia un modelo de pauperizacion, donde los terratenientes se consolidaban como
actores politicos de gran poder (Andrade & Zenteno, 2016), es decir tenian la capacidad

de superponerse ante otros actores y ofrecer resistencia a la toma de medidas politicas
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(Bryant & Biley, 1997). La situacion de los campesinos pobres obligaba a la toma de
decisiones urgentes para mitigar los efectos de la concentracion de tierra, en un pais donde
su ente productivo mas fuerte seguia siendo el agricola. Por ello, “una reforma agraria
que modernizara las mas arcaicas estructuras patronales llegd a ser demasiado fuerte de
resistir” (Albo, 1999, p. 804).

El proceso de reforma fue la respuesta a la politizacion del conflicto de los
campesinos pobres y huasipungueros de la hacienda tradicional en la sierra centro norte.
Protestas en el 61 de comuneros y huasipungueros, con una tolerancia a dicha
movilizacion por parte del gobierno “muestra cual era el balance de fuerzas™ (Albo, 1999,
p. 805). La respuesta fue la aprobacion de la primera ley de reforma agraria en 1963, por
la cual fue establecido el Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonizacion
(IERAC) como su ente operativo “para negociar entre los terratenientes y los
huasipungueros” (Albd, 1999, p. 805). En este panorama los intentos de redistribucion
tuvieron un limitado alcance, haciendo alusion al poder de resistencia que ejercian los
terratenientes como los principales grupos de poder del pais. “La colonizacién de la
region Oriental y, en menor escala, de las cejas de selva en occidente, que se plantea como
una alternativa al rigor de la reforma agraria, supone profundas transformaciones para las
poblaciones indigenas de horticultores itinerantes de la selva” (Iturralde G., 1996, p. 30).

Bajo la resistencia a la desincorporacion de las grandes extensiones de tierra en
manos de terratenientes, la solucion recayd en la segunda atribucion del IERAC, la
colonizacion. “la reforma agraria ecuatoriana ocup6 un lugar secundario en términos de
legalizacion de tierras, ya que el Estado dio prioridad a la colonizacion espontanea de las
regiones costa y amazonica” (Ruiz, 2000, p. 71). Este proceso focaliz6 la disipacion de la
fuerza de los campesinos en la entrega de tierras de la region amazoénica, sin embargo,
cabe sefialar que gran parte de estas tierras se encontraban en territorio indigena. En este
escenario, la etnografia de Bustamante (Bustamante 2006) se presenta como la relatora
de un episodio de la historia ecuatoriana y el marcador del conflicto cultural de la
colonizacidn en los afios setenta.

El planteamiento de Bustamante inicia con la revision de la informacion provista
por Karsten y Harner con respecto a los pueblos Shuar y Achuar, en lo que en su momento
fue denominado Jivaro. Esta revision se centraba en una recopilacion y analisis de los
datos productivos y rituales de las etnografias anteriores, para la contextualizacion del
estudio que realizaria en los cantones Zamora y Yantzaza, provincia de Zamora

Chinchipe. Su enfoque, se centraba en la relacion de informacion ecologica para el
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entendimiento de los procesos culturales de los Shuar en el area de estudio, sobre todo
tomando en cuenta la aculturacion por la paulatina entrada de mestizos en la zona.

El problema sefialado por Bustamante es la transicion en la vida de los Shuar,
desde su estructura inicial hacia su incorporacion al trabajo campesino. Esta cuestion,
establecia una coyuntura que marcaria el abandono paulatino de los modos de vida
previos. Si bien en Descola, se muestran rasgos cada vez mas evidentes de la presencia
de herramientas de metal y demas artefactos que se incorporaron a la cotidianidad de los
Shuar (Descola 1988), en Bustamante la descripcion del proceso es mucho mas critico.
Establecer un asentamiento urbano mestizo en medio de territorios Shuar, no solo trajo la
apropiacion de tierras por parte de los colonos, sino la introduccion de 16gicas economicas
al contexto Shuar.

Por lo tanto, optar por asentamientos permanentes, tal cual se establecen en los
planes urbanos para El Pangui (Bustamante 1988), dejaba de lado la acostumbrada
estrategia de rotar de espacios una vez que la produccion del huerto cae, cada 3 o 4 afios
(Harner 1972). La disponibilidad de tierra deja de ser el eje que guia la produccion
doméstica y nuevas logicas productivas de introducen en su sistema. La sustitucion de las
actividades de subsistencia como la caceria, el cultivo del huerto y la recoleccion de
plantas en la selva, se sustituye por el trabajo pagado por jornal (Bustamante 1988). En
este aspecto, el paisaje Shuar deja de tener su distribucion habitual y se presenta como un
espacio de asentamientos con practicas, que rompen la relacion entre humano y
naturaleza, mantenida hasta entonces.

Quiza el aspecto mas importante mencionado en el trabajo de Bustamante sea la
incorporacion de la ganaderia dentro de la produccion (Bustamante 2006). Representa no
solo la incompatibilidad de todo proyecto agricola a gran escala en dichos suelos
(Meunier, 2007) sino también la diferenciacion entre la capacidad productiva de los
colonos frente a los Shuar, es decir la introduccion de la pauperizacion y la pérdida de
poder de los unos a través del fortalecimiento de los otros. Este encuentro lleva al cambio
relacional que se habia mantenido hasta el momento, obligando a que su logica y
consideracion de lo no-humano, sea incorporado en una valoracidbn para su

comercializacion.

Mientras que para el Shuar la relacion con la tierra es una relacion que se establece
fundamentalmente con la propia tierra y la naturaleza, para el colono lo fundamental de
una relacion de usufructo o propiedad es la relacion que se establece con el resto de la
sociedad a través de la regulacion de los derechos de terceros sobre el precio en cuestion.
(Bustamante 1988, 138)
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La vislumbrarian de actores con diferente capacidad de accion involucra la
diferencia en cuanto el acceso a los recursos naturales y como se los maneja (Bebbington
et al. 2012). Estas diferencias politicas y econdmicas marcan la capacidad de los actores
frente a su incorporacion involuntaria en una red de mercado actual (Thorp, 1998). La
distincion de capacidades marca los papeles que cada uno de los actores dentro de las
relaciones de poder, “algunos grupos Shuar aceptan ‘su ineficiencia’ en términos de la
sociedad occidental buscando su autoafirmacion en su propia cultura” (Bustamante, 1988,
p. 136). El encuentro de actores visto desde la ecologia politica entiende que las
diferencias de poder, econdémico, politico, u otro, influyen en como la relacion humano
ambiente se manifiesta. Si se entiende que la gobernanza es la confluencia de actores
dentro de la administracion y toma de decisiones (Andrade, 2016). En dicha gobernanza
“los procesos de desarticulacion y desestructuracion social y local de las periferias
extractivas, que dejan un vacio que es ocupado por intereses extranjeros o incluso por los
propios estados centrales” (Ortiz T., 2016, p. 104). Para entender este proceso es
necesario sefialar los actores e instituciones que conforman.

La tierra entendida antes como un actor de relacionamiento con una carga
simbolica de importancia dentro de la sociedad, se ve envuelta en una cosificacion, es
decir se convierte en una mercancia. Romper el vinculo entre los Shuar y la tierra es la
ruptura de un mecanismo relacional que daba logica al entendimiento y concepcion de la
naturaleza como uno solo. Ahora, la tierra es un objeto sobre el que se ejerce derecho de
propiedad, y la legalidad de esa propiedad no es compactible para el shuar de la década
de 1970 (Bustamante 1988). “La complejidad de los derechos de propiedad sobre los
recursos y sistemas naturales, especialmente en sociedades tradicionales, es una parte
esencial el entendimiento del cambio social y ambiental, y sus implicaciones para la
degradacion de la tierra, sustentabilidad y equidad” (Robbins, 2012, p. 202).

La idea recae en el debate de la libertad del mercado con respecto a la supresion
de libertad del trabajador, y el derecho a la propiedad, como la generacion de la triada
productiva “privatizacidon, conservacion y mercantilizacion” (Prudham, 2015). Bajo esta
logica la produccion comercial requiere de la privatizacion, y esta privatizacion genera
actores con derecho de propiedad, asegurarse de mantener este recurso por largo tiempo
y la factibilidad de convertirlo en una mercancia comerciable. Para el caso reportado por
Bustamante (1988), la 16gica productiva, no puede ser dada en tierras comunales sin un
propietario legal, es decir, los Shuar enfrentan la ruptura de la relacion con la naturaleza

inicial y transitan hacia la apropiacion de esta como mercancia.
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El hecho reportado de la amplia necesidad colona de adquirir grandes extensiones
de tierras, se adhiere a la légica de la triada enunciada anteriormente. “La utilizacion
directa de la tierra por la cultura Shuar implica chacras que van desde una media hectarea
hasta dos hectareas. El colono por su parte reclama ademés de la superficie para una
huerta cierta extension para cultivos comerciales, una extension importante para pastos y
otra para reserva forestal” (Bustamante, 1988, p. 138). En este proceso de expropiacion
propiciado por la colonizacion de la Amazonia en busqueda de tierras y la no
expropiacion de las grandes propiedades, se enmarca la accion de actores con poder y
capacidad de resistencia diferenciados. Por un lado, el estado propone la reforma agraria
y su ejecucion por parte del [IERAC, como un mecanismo de atender la coyuntura de la
pauperizacion campesina del modelo hacendatario tradicional (Albd, 1999). Como
segundo aspecto, los colonos mestizos que se adentran en territorio mestizo introducen
logicas distintas de relacionamiento social y ambiental, que involucran un conflicto frente
a los modos de vida de los Shuar para la época, entrando en un proceso de aculturacion
(Bustamante, 1988). Y finalmente los Shuar establecen en el reconocimiento cultural, su
alternativa para afrontar el conflicto de la convivencia y apropiacion de tierras por parte
de los colonos, y su manifestacion directa seria la consolidacion de la Federacion Shuar
(Zanutto, 1984).

En tal aspecto, las consideraciones de Bryant y Biley (1997), sobre el ambiente
politizado, toma la diferencia de las capacidades de resistencia hacia las medidas
gubernamentales, lo que significa la superposicion de unos frente a otros. Con el proceso
evidenciado por la etnografia de Bustamante, se aprecia que la consolidacion del actor
colono, ofrece un peso econdémico y politico local, que pone a su favor cualquier
propuesta realizada desde el Estado. Con la apropiacion de la tierra y la incorporacion de
las instituciones politicas en la relacion de ocupacion de espacios en la Amazonia Sur, los
shuar y achuar deberan acogerse a una consolidacion politica colectiva para luchar por su
derecho a existir en autodeterminacion y decision (Bustamante, 2006). La Federacion
Shuar cumplira el papel de politizar el conflicto de los Shuar y los colonos, en la época,
para establecer sus demandas. Con este antecedente, “la estrategia de la simple ocupacion
de las tierras se ha topado con una limitacion: los Shuar han iniciado acciones para
asegurar sus derechos sobre esas tierras dentro del propio sistema juridico nacional”
(Bustamante, 1988, p. 147). Este enfrentamiento traera consigo la visibilidad de la
diferencia de poder entre los actores y los mecanismos de cada uno para su acceso y

manejo de los recursos naturales en disputa (Bebbington et al., 1993), en este caso la
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tierra. La relacion humano-naturaleza enfrenta aqui el punto historico de quiebre, por lo

que es necesario un analisis a las consideraciones de un paisaje politizado.

4. Hacia una vision critica y politica del paisaje etnografico

Pensar la relacion humano-naturaleza, como un mecanismo relacional (Ingold
2011b), en el que la interrelacion bioldgica y cultural, conforma redes indivisibles, en
primera instancia, de vida conjunta. Desde la mirada indigena, el debate parece darle la
razon a Ingold, con respecto a las nociones de codmo se percibe la naturaleza. La cultura
occidental, representada por el estado y los colonos mestizos para el ejemplo etnografico,
concibe la naturaleza desde una mirada dualista. Esta mirada esta dada por la cosificacion,
la extraccion del contexto simbolico y cultural del medio ambiente, es decir la
transformacion de la naturaleza en mercancia (Prudham, 2015). Tal como se defini6 antes,
esta separacion solo puede ser dada en un contexto de mercado que considera a la
naturaleza como un recurso, sin embargo, el precio tedrico de esta extraccion ha limitado
la concepcion de lo natural, desde las ciencias sociales, como algo de su pertinencia
(Lansing et al., 2006).

Esta adopcion de una manera integral de comprender la relacion humano-
naturaleza requiere de la apropiacion de conceptos criticos que cuestionen la organizacion
académica de la antropologia, para poder, posteriormente, aplicarlo al contexto comun.
Las formas de entender lo natural son también los caminos por los cuales nos
comprendemos a nosotros como uno de los actores dentro de la logica relacional
(Escobar, 2011). Sin embargo, el sistema global de mercado impide el cuestionamiento a
la logica extractiva, de convertir la naturaleza en mercancia de venta y consumo, dado
que no solo extrae el recurso sino también su concepto dentro de la relacion humana como
organismo bioldgico en un espacio que es tanto natural como cultural (Ingold, 2000).

Es alli donde la riqueza de la diversidad cultural se vuelve fundamental, para
entender que el paisaje no es mas que la idea que cada sociedad tiene de ver su entorno
(Ingold, 2012). Por lo tanto, cada idea es valida, pero si sobre esta se tejen conflictos en
el orden de como los actores humanos y no-humanos intervienen en esta logica, pareceria
que se distancian de la manera mas bésica de relacionarse con el ambiente. Los conflictos
ambientales se vuelven visibles en la medida en que los actores ejercen el poder que tienen
dentro de una légica excluyente pero vinculante (Bryant & Biley, 1997). Cada accion

econdmica y politica, emprendida por uno de los actores involucrados va a tener



137

consecuencias sociales y ambientales. En tal cuestion la ldgica econémica y politica,
debera admitir sus efectos dentro de un sistema interconectado de relaciones indivisibles.

Repensar la ecologia politica requiere no solo considerar los estudios de caso en
si mismos, sino examinar su aplicabilidad conceptual para entender la construccion de la
relacion humano naturaleza a lo largo de la historia (Biersack 2011). En este caso, la
aplicacion de las nociones del paisaje dentro de la etnografia de un mismo grupo cultural
durante un siglo manifiesta la trayectoria del antropdlogo y su ciencia, pero también las
miradas de un proceso historico de incorporacion forzada y hostil. Quiza los estudios mas
completos de la trayectoria de los indigenas de la Amazonia Sur sean los realizados en un
contexto de academia madura, pero, releer la etnografia previa sefiala también un valioso
aporte metodologico. No se trata de objetos en un museo, sino de procesos historicos de
encuentro y conflicto entre cosmovisiones distintas. Por ello el paisaje etnografico es un
paisaje construido, pero dicha construccion permite establecer las pautas para comprender
procesos sociales reales y vigentes.

La interaccion entre seres es evidente en los paisajes construidos en los episodios
etnograficos establece una atmosfera solo accesible para los Aents. Aunque las relaciones
de poder son imprimidas desde una centralidad politica de corte occidental, las esferas de
relacionales de los Aents y sus bosques (Ikiam). “Con su division entre naturaleza y
sociedad (o cultura), la modernidad impuso una forma inédita de ver el mundo en la
historia de la humanidad” (Sacher, 2019, p. 12). Sin embargo, los espacios de
cosmovision indigena se presentan como territorios de resistencia tanto a los procesos de
colonizacidn factica como la ideoldgica en las que se permiten mantener un mundo de
ontologias que incorpora relaciones con seres no-humanos. A continuacion, se aborda

esta tematica a manera de cierre de este capitulo.

5. Paisaje: el cuerpo social, territorio y transiciones ambientales

Las relaciones de poder se visibilizan en la l6gica relacional propuesta y su analisis
compromete la consideracion de dos aspectos fundamentales. Los intereses colectivos, no
solo se encuentran en la esfera de los ecologismos urbanos, sino que una buena parte de
los procesos de resistencia se encuentran en la ruralidad, en paisajes distantes de las
metropolis y que las logicas recaen en aspectos simbdlicos de las cosmologias indigenas.
“En cierto sentido, este choque politico-cultural entre ciudad y campo replicaba la antigua

dicotomia de civilizacion y barbarie bien conocida en América Latina” (Knight, 2022, p.
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35). En tal sentido, el proceso de llevar la ecologia politica a la etnografia demanda el
reconocer los principios elementales del contexto propuesto y de las condiciones
estructurales que componen el desarrollo de las relaciones urbano-rurales en un simil del

sistema mundo, construyendo periferias locales.

Poco fundada con respecto a las propiedades materiales que compartimos con los
organismos no-humanos, en virtud de la comunidad filética, la discriminacion ontologica
que recae en los animales, y antafio en los salvajes, manifiesta asi de manera muy nitida
el privilegio concedido en nuestro modo de identificacion a los criterios fundados sobre
las expresiones de la interioridad, del lenguaje a la subjetividad, pasando por los afectos
o la conciencia reflexiva (Descola, 2001, p. 48).

Entre los conflictos perceptibles en este abordaje para la Amazonia sur del
Ecuador, podemos destacar la colonizacion, la apropiacion de tierras por la reforma
agraria y el desplazamiento y perdida de territorio. “Para entender la deforestacion en los
tropicos, se deben tomar en cuenta las politicas publicas y los sistemas de propiedad de
la tierra implementados por el gobierno que influyen en los procesos de colonizacion y
ocupacion de la region” (Gomez de la Torre, et. al. 2017, 13). Bajo este contexto, la
historia de la colonizacion amazdnica ecuatoriana se enmarca en una historia de
apropiacion del territorio y la transicion social de una sociedad indigena en una
incorporacion forzada al sistema global y al capital. En primer lugar “una apreciacion de
que la politica es acerca de la interaccion de actores sobre recursos ambientales; [y],
reconocer que incluso los actores débiles poseen algo de poder para actuar en la
persecucion de sus intereses” (Bryant & Biley, 1997, p. 25) . La colonizacién amazonica
del territorio Aents y la posterior adhesion del territorio Wao por la expansion de la
frontera petrolera compusieron el ultimo reducto de territorio ecuatoriano a ser
incorporado al estado nacion.

Las logicas de explotacion de bosques, tierra (Meunier, 2007) y ahora mineria
(Sacher & Cooney, 2019) dieron el acceso a los bosques tropicales que hasta ese entonces
estaban habitados en su mayoria por los pueblos y comunidades shuar. La logica de
colonizacidn recae en la necesidad de recursos naturales que seran comercializados con
respecto a la demanda del mercado global, llevando las presiones ecologicas hacia lugares
distantes de las grandes ciudades. “Entonces en lugar de experimentar una crisis ecoldgica
por el desaparecimiento de un elemento de la red de la vida, la produccion capitalista,
resuelve el problema ampliando las fronteras, encontrando el recurso en otro lugar”

(Ordonez Charpentier, 2022, p. 47). El territorio experimenta diferentes tipos de
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interaccion en los que las logicas del capital demarcan diferencias entre los actores que
participan en dichas dindmicas. Tanto los procesos de explotacion a gran escala como la
mineria o la incorporaciéon de actividades productivas amenazan a los territorios de
vaciarlos de significado. “A lo largo de este fenomeno de turistificacion de sitios y
culturas las aldeas y poblados locales pierden su sentido cultural e historico y se
convierten en atracciones tipo Disneyland” (Villavicencio, 2020, p. 402). Pero, los
procesos de resistencia también vislumbran que el posicionamiento basado en la
ontologia relacional, puede ser el camino para resistir y existir de acuerdo con el sistema
organizacional particular en oposicion a una aculturacion total.

El territorio se vislumbra como un espacio simbidtico y simbolico a la vez,
combina la naturaleza y la cultura, mientras que se distancia de la reduccion dualista de
la mercantilizacion. Bajo este aspecto la selva como paisaje, deja de ser un recurso para
explotar y se adentra en logicas de relacionamiento, donde seres humanos y no-humanos
interactian y crean realidades tan ricas como su biodiversidad (Kohn 2021). Estas
posibilidades ontologicas solo pueden existir bajo logicas distintas a la moderna-
occidental, pues demandan dejar de lado la busqueda de un desarrollo sostenible y el
crecimiento eterno del capital (Escobar 1996). El territorio se construye como un proceso
de resistencia y demanda la necesidad de agencia frente a discursos de poder que
transforman la naturaleza y a sus habitantes en potenciales mercancias, guardianes de
saberes y recursos a futuro. La naturaleza no es un ambiente sostenible y administrable
sino un lugar de encuentro en donde diferentes miradas pueden crear mundos mas alla de
la modernidad. El ser humano tiene la capacidad de escapar a los discursos de la
modernidad, pero requiere de pensar e imaginar otros mundos, solo posibles cuando se
plantean alternativas hacia el capital global. El territorio es en si mismo un lugar, un
cuerpo y una idea, expresa las realidades posibles en selvas cultas, en naturalezas

domésticas.
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Conclusiones y recomendaciones

Conclusiones

Etnografia como acceso

El ejercicio de produccion etnografica se enmarca en un contexto social, histérico
y epistémico. Tanto los cientificos que en un momento dado llegaron a la Amazonia del
Ecuador, como los posteriores académicos ecuatorianos, provienen de contextos urbanos,
educados por tradiciones de pensamiento que les otorgd herramientas para la
investigacion e interpretacion. Si bien, los intereses iniciales estaban mediados por ideas
de purismo metodologico y positivismo, su aproximacion estuvo dada por concepciones
colonizadoras, donde el exotismo impuesto a los bosques fue otorgado también a sus
poblaciones. Si bien Up de Graff no revela datos profundos sobre la cosmovision shuar,
si resalta la tsantsa como un elemento exoético y cargado de un simbolismo de violencia,
guerra y salvajismo.

La llegada de Rafael Karsten imprime una concentracion hacia los sistemas
religiosos considerados primitivos. La nocion neoevolucionista es clara, pero explora el
contexto y el reporte de la vida y sus territorios como la caracteristica mas notable de su
trabajo de campo y la asociacion entre etndgrafo e informantes. Michael Harner y su
vision de las cascadas sagradas vislumbran una notable conceptualizacion de los espacios
domésticos y los bosques, cargados de simbolismos, rituales y significados que
configuran también nociones de cambio. La incorporacion de los asentamientos Aents a
la vida nacional ecuatoriana, fue también la incorporacion de estos territorios a las logicas
de produccion y consumo capitalistas que estos pueblos habian resistido durante siglos.
Es asi como el paisaje Aents de la primera mitad del siglo 20 no solo es un bosque, sino
un escenario de vida, resistencia y cambios.

Philippe Descola y Anne Cristine Taylor durante su trabajo de campo, detallan las
esferas domésticas y publicas en una division sexual de trabajo, pero que enmarca logicas
estructurales de simbolismo y ritual. Las ideas que Descola de su trabajo con los achuar,
ayudo a configurar su idea de selva culta, una selva donde la vida humana y no-humana
conjuga una esfera de interacciones. Es aqui donde el pensamiento ecoldgico desarrolla
una importante contribucion tanto a la concepcion de seres, la nocion de humano-

naturaleza como categorias no rigidas y como los bosques participan también en la vida
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social. Finalmente, Teodoro Bustamante trac a debate el problema de la incorporacion
cultural y territorial de los shuar al estado nacidon ecuatoriana, mismo que se apoya de la
notable produccion académica de Costales y Costales (2006), Bottasso (1984, 1993) y
Salazar (1981), enmarcan su trabajo en los efectos de la colonizacién de la Amazonia. Su
postura enfrenta a la vida tradicional shuar con las condiciones de incorporacion del
espacio hacia el capital. En tal sentido, los bosques vistos como recursos: tierra para
ganaderia, madera, minerales y demds, no es un espacio vacio, es una selva culta con
procesos de interaccion y resistencia. Es asi como la etnografia es un recurso para acceder
a los paisajes cambiantes, que explican como los seres humanos se posicionaron como
ciudadanos ecuatorianos y agentes politicos, pero con una identidad establecida que
permite no solo preservar sus comunidades sino también su territorio. En otras palabras,
la etnografia dada su naturaleza descriptiva e interpretativa nos brinda el acceso a las
transiciones ambientales a través de la expresion compleja de datos etnogréficos,
temporal y espacialmente definidos que devele modos de entender la realidad de los
espacios y los cambios que sufren a través del tiempo. Sin lugar a duda un recurso que

merece la pena para una ecologia politica multidimensional.

Una ecologia de la etnografia

El segundo reto de este trabajo es el de politizar el debate sobre las trayectorias
indigenas en el Ecuador. Quiza nuestra delimitacion tanto territorial como temporal,
puede resultar incompleta ante las miradas mas interesadas en procesos modernos de
degradacion ambiental y resistencia indigena ante la megamineria. Sin embargo, el valor
de reconocer que la existencia de conflictos por colonizacion y apropiacion de espacios
no debe remitirse solo al dato histérico, sino que puede encontrar un valioso recurso en
productos interpretativos complejos como la etnografia. La problematizacion del acceso
y modos de explotacion de recursos, en el marco de relaciones jerarquicas, es necesaria
para despojarnos de sesgos objetivos en la practica de las ciencias exactas y sociales.

Los territorios Aents en las provincias de Morona Santiago y Zamora Chinchipe
son el producto de una interaccidon prolongada de seres humanos y su entorno. Por ello,
las cosmologias examinadas en las etnografias son productos de 16gicas no occidentales
y que develan maneras diferentes de relacionamiento. El capital, configurd el modelo de
estado nacional que el Ecuador mantiene como pais latinoamericano, exportador de
materias primas y sujeto a logicas desiguales de explotacion. En las cosmologias

indigenas no capitalistas, las estructuras son distintas y no establecen relaciones
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territoriales jerarquicas como el de las ciudades, sino que mantienen légicas de
interaccion basadas en la guerra y la hechiceria como recursos de existencia. Cuando estas
logicas son interrumpidas, la etnografia reporté remanentes salvajes de comportamiento,
pero al contextualizar y politizar la historia de estos encuentros, se puede ver como los
procesos de agresividad y resistencia son parte de la interaccion violenta de la
colonizacion. En tal sentido, el estado nacional imprimid presiones demograficas que
resultaron en degradacion ambiental por sistemas de explotacion masivos vistos en la
ganaderia y posterior mineria. Este es solo un episodio en la historia de los territorios
Aents, pero ejemplifica bien como la ecologia politica acoge de manera satisfactoria el

ejercicio y lectura de la Antropologia contemporanea.

Cambio cultural y ambiental, un sintoma global a nivel local

En palabras de Hornborg, la maquinaria del capital estd centrada en la
transformacion de la naturaleza, la explotacién de recursos y personas, en un modelo
acumulativo que masifica ganancias en detrimento del ambiente y las personas. La
Amazonia es la uUltima frontera en el caso del Ecuador, donde la colonizacion ha
reproducido modelos de explotacion y contaminacion que afecta la vida de sus habitantes.
Los cambios iniciales en el sur de la Amazonia fueron las amplias areas de bosque que
fueron cortadas para la ganaderia. Este proceso desatdé una ola de deforestacion, en el
marco de propiedades privadas que aprovechaban las concesiones estatales a través de la
colonizacion de los bosques. Actualmente, el factor de deterioro mas grande es la mineria
a pequefia y gran escala, que ha visto en el sur del Ecuador un destino provechoso. Sin
embargo, ;quién es el beneficiario de la explotacion de estos recursos?

En los procesos etnograficos, Bustamante explora que la colonizaciéon abrid
logicas productivas que no estaban destinadas al comercio y consumo local, sino que eran
la respuesta a procesos de reforma agraria que trasplant6 la desigualdad y pobreza de la
ruralidad andina hacia la Amazonia, por lo que los beneficios se entablan en una cadena
comercial en beneficio de los centros urbanos en los Andes ecuatorianos. En el caso de
Descola, su busqueda por condiciones distantes a la colonizacion, lo obligd a movilizarse
hacia las zonas mas distantes de Pastaza, donde los achuar ecuatorianos, escaparon del
régimen de esclavitud perpetrados por la explotacion cauchera en el Pert. Si bien el tema
central de la etnografia no fue el de politizar el caracter de explotacion global, si nos
brinda el acceso a visibilizar en el cambio social, un sintoma del capital en el territorio.

De igual manera, es un recurso liberador, que ayuda a entender como el proceso
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identitario no se enmarca en una resistencia a la marginalidad sino a sus condiciones
identitarias desarrolladas a partir de su relacion humano-naturaleza. La selva culta, como
universo doméstico, no existe sin los Aents, y los Aents no existen sin su territorio, siendo

el uno una corporeizacion del otro.

Recomendaciones

Ecologia politica de lo no-humano, un trabajo a futuro

La etnografia presenta perspectiva para discutir la ecologia politica y la
antropologia. La etnografia presenta un camino hacia el entendimiento de la relacion
humano-naturaleza y la transformacion de su mecanismo relacional, por lo que el cambio
cultural puede ser visto como el resultado del efecto de fuerzas econdmicas y politicas
dentro de la misma. Si bien el conflicto social y ambiental. La etnografia no es
antropologia, ni la naturaleza es un recurso, son ambas, relaciones indisolubles, que
establecen conceptos integrales como la selva culta o la ecologia politica. Como se abord6
en este trabajo, la etnografia es un proceso de aprendizaje mutuo, en donde los contenidos
nos permiten hallar interpretaciones de un mundo no fisico, pero que explica las
relaciones y el funcionamiento de una sociedad en su propia cosmologia y determinacion.
Lo no humano, resulta un camino complicado para los analisis académicos, sin embargo,
es necesario construir caminos que ayuden a entender la diversidad en su entera
complejidad y no como un accesorio académico. Este dialogo, puede verse en los trabajos
mas ambiciosos sobre teorizacion ontologica y exploracion de procesos semanticos, pero
merecen que estas posturas sean debatidas por fuera de los estudios académicos y
alimenten los postulados politicos basados en una identidad no occidental. En tal sentido,
si la etnografia es un aprendizaje, la antropologia debe ser la convergencia de las

pedagogias y didlogos de saberes, una ecologia de lo humano en sus amplias dimensiones.
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