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Resumen y Abstract IX

Resumen

Esta tesis analiza las nociones y practicas de /o politico que emergen de las relaciones de colaboracion
entre humanos y no humanos en la chagra indigena de la Amazonfa Colombiana —un espacio de
produccién socio-ecolégica de alimentos, espiritualidad y relaciones de poder-. Sostiene que los
marcos estatales de la multiculturalidad, intentan definir limites de intervencién de las comunidades
indigenas en las negociaciones publicas sobre la “naturaleza” y “el manejo de los recursos
naturales”, desconociendo una plétora de agentes distintos a los humanos (o relegandolos al
estatuto del mito o de la creencia cultural) que forman parte de los mundos vitales de la indianidad
amazonica: si la chagra indigena es una red de significados y practicas que informan la accién
politica dentro de las comunidades locales ¢Qué ocurre cuando los limites de lo politico son
reducidos a los marcos de la representacion cultural? La tesis realiza una discusion teérica sobre la
produccién del Conocimiento Ecolégico Tradicional (CET) con el fin de explorar algunos
mecanismos de generacién y transmisién de saberes agricolas en la comunidad Murui. Sobre esta
base destaca que las visiones y practicas de lo politico que emergen en las relaciones locales con las
naturaleza(s) Amazoénica(s) podrian impulsar los términos del didlogo inter-epistémico sobre el
manejo de la agro-biodiversidad en la regién, mas alld del marco multicultural. Finalmente, sostiene
que estas concepciones y practicas plantean un importante reto ontolégico a la politica tradicional -
considerada como una esfera de debate racional entre seres humanos sobre el orden natural-,
precisamente porque o#ros actores llegan a ser reconocidos como sujetos en las negociaciones sobre
dicho orden.

Palabras clave: Conocimiento Ecolégico Tradicional, Chagra Amazénica, Politica y Naturaleza,
Antropologia del Conocimiento, Comunidad Murui, Putumayo.
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Abstract

This thesis analyzes the notions and practices of zhe political that emerge from the relations of
collaboration between humans and non-humans within the indigenous ¢hagra in the Colombian
Amazon -a space of socio-ecological production of food, spirituality, and political life. It claims that
state-led multicultural frameworks attempt to define the limits of indigenous communities”
interventions in public negotiations over “nature” and “natural resource management” by failing to
recognize a plethora of other than human actors (or relegating them to the status of myth and
cultural belief) that form part of indigenous life worlds and political mobilization: If the indigenous
chagra is a web of signifiers and practices that inform political action within local communities, what
occurs when the limits of the political are reduced to cultural representational frameworks? This
thesis engages in a theoretical discussion of what has been referred to as Traditional Ecological
Knowledge (TEK) by employing analytical tools from the anthropology of knowledge. It explores
cultural mechanisms involved in agricultural practices within the Murui community in the
Lagartococha Reservation, Puerto Leguizamo, Putumayo. Finally, this thesis claims that notions and
practices of the political that emerge from local relations with Amazonian nature(s) may push the
terms of inter-epistemic dialogue over agro-biodiversity management beyond a multicultural
framework. It argues that these practices pose ontological challenges to a traditional political
framework precisely because non-human actors are recognized as agents in the political
negotiations over natural orders.

Key-words: Traditional Ecological Knowledge, Agriculture, Politics and nature, anthropology of
knowledge, Murui Community, Putumayo.
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Introduccion: Otras visiones de la naturaleza

1. Justificacion

Frente a la pérdida de conocimientos, semillas y practicas asociadas a la chagra,'
numerosas propuestas de investigaciéon de las comunidades locales en la Amazonia
colombiana,” problematizan el creciente aprovechamiento econémico de los recursos de la
agro-biodiversidad por parte de diversos actores sociales (Estado, empresas).” El término
Conocimiento Ecolégico Tradicional (CET) cobra en este contexto vital importancia para
el analisis de este sistema “tradicional” de produccién, cuya mirfada de saberes y practicas
informan no solo el entendimiento local de los ciclos de la vida en la selva sino la
organizacién social y politica de las comunidades humanas que la habitan.

La chagra puede ser definida como un espacio de produccién socio-ecolégica’ de
comunidades humanas y no humanas, que cohabitan y co-laboran en un territorio
determinado afectando mutuamente sus devenires materiales e inmateriales.” En ella,
numerosas comunidades locales a lo largo y ancho de América Latina® cultivan sus plantas
medicinales, potencialmente utiles para la industria farmacéutica; a la vez, es el hogar de

una amplia agro-biodiversidad que usufructian tanto la industria alimentaria como las redes

I Sobte este problema ver Rodriguez, 2010. Sobte los sistemas agticolas tradicionales y la importancia del
Conocimiento Tradicional para las comunidades locales Murui ver Roman, 2005 y Garzén y Macuritofe,
1992.

2 En particular ver Escobar ez a, 2005; Soria, 2007; Centro de Investigacién, Formacién e Informacién para
el Servicio Amazénico, 2010 y De la Cruz et a/, 2005.

3 Una referencia historiografica sobre este problema en Nieto, 2000. Sobre las cadenas y redes de produccién
cientifica y econémica asociadas a la bioprospeccién —basadas en los recursos y conocimientos del sur global-
ver el trabajo de Hyden, 2003.

4 Sobre esta categoria ver Capra, 1998 y 2003.

5> Este concepto es una elaboracién propia construida a partir de dos fuentes principales: observaciones de
campo (resguardo “Lagartococha” de la comunidad Murui del Putumayo) y fuentes secundarias
(principalmente las elaboraciones tedricas de I. Capra (1998 y 2003).

¢ En el caso de Centroamérica tenemos la “milpa’, para los Andes y la Amazonia la “chagra” o “chacra’. En la
literatura académica se habla de agricultura migratoria, skash and burn cultivation o agricultura de tumba y quema.
También tenemos el sistema “tumba pudre” empleado por pueblos indigenas como los U’wa y el sistema del
control vertical de pisos térmicos empleado por culturas andinas entre ellas, la cultura San Agustin (Ver
http://www.bicentenariodelasamericas.org/index.phproption=com content&view=article&id=419:cultura-
san-agustin&catid=215:colombia&Itemid=249. Consultada el 29 de mayo de 2011).
7 Segun De la Cruz et a/ (2005) “El 80% de la poblacién mundial se provee de la medicina tradicional y las
plantas medicinales” (p. 23).



http://www.bicentenariodelasamericas.org/index.php?option=com_content&view=article&id=419:cultura-san-agustin&catid=215:colombia&Itemid=249
http://www.bicentenariodelasamericas.org/index.php?option=com_content&view=article&id=419:cultura-san-agustin&catid=215:colombia&Itemid=249
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de investigacién y desarrollo en recursos fitogenéticos;® en este espacio tradicional de
produccién alrededor de $50 millones de personas del continente obtienen su base
alimentaria;’ por otro lado, es un lugar esencial para el florecimiento de la diversidad
cultural, pues a través de ella muchas comunidades locales organizan su vivencia colectiva
del territorio y desarrollan sus Planes de 1ida"’ en funcién de principios de colaboracién y
no pocas veces articulaciéon conflictiva con diversos nichos ecolégicos'' y al mismo tiempo,

. . L, . L, . 12
afirman su existencia cultural frente estructuras politicas hegemonicas.

8 El 90% de los fitomejoradores y otros investigadores agricolas viven en comunidades rurales. Ver De la
Cruz et al, 2005.
 Hay que anotar que para finales de los afios 80, alrededor de 260 millones de personas en todo el mundo
dependian de la agricultura migratoria de tumba y quema en dreas de tierra firme (ver Andrade, 1990).
10 Por ejemplo, el pueblo Cofan del Bajo Putumayo considera que “...para lograr la construccién de (un) Plan
de Vida es necesario generar procesos de participacién, en donde todos sus miembros puedan reflexionar
sobre su historia, para reafirmar la identidad cultural; en el presente (sic) para tomar conciencia de los
principales problemas y crear las soluciones requeridas y en el futuro, patra visionar lo anhelado y los sofiado a
la luz de las posibilidades y capacidades, y en esta forma, elegir con tino las estrategias que la conduzcan a
lograr la construccién y autogestion de su Plan de Vida comunitario en armonfa y paz consigo mismos, con
los vecinos, con la madre naturaleza y el espiritu...Con este PLAN DE VIDA, queremos rescatar nuestra
propia identidad cultural, nuestros usos y costumbres, y hacer realidad nuestros suefios, que el PLAN DE
VIDA sea nuestra bandera para la defensa de los derechos fundamentales de nuestro pueblo indigena y el
mejoramiento de nuestra MADRE TIERRA” (Fundacién ZIO-A'1, Unién de Sabiduria y Mesa Permanente
del pueblo Cofan, PLAN DE VIDA DEL PUEBLO COFAN Y CABILDOS INDIGENAS DEL VALLE
DEL GUAMUEZ Y SAN MIGUEL, PUTUMAYO-COLOMBIA, Putumayo, 2002, p. 21-26). ~ Sobre los
Planes de Vida indigenas el Ministetio de Cultura de Colombia dice: “Tradicionalmente los planes de vida han
sido disefiados y transmitidos de forma oral por los pueblos indigenas, sin embargo en la actualidad se
formulan por escrito como una manera de garantizar mayor perdurabilidad de su cosmovisién, y como una
forma de insertarlos y darlos a conocer en otros contextos. Estos planes reflejan profundos procesos de
reflexién y participacion que se producen en las comunidades, favorecen la reafirmacién cultural y permiten
asumir diferentes posiciones respecto a fenémenos sociales, econémicos, politicos y culturales que afectan la
vida de los pueblos indigenas. Las distintas propuestas y preocupaciones plasmadas, a largo plazo, en los
planes de vida, se articulan en torno a los principios basicos de reivindicacién territorial y autonomia cultural,
ejes que determinan en gran medida la supervivencia de estos pueblos.”” Tomado de
www.mincultura.gov.co/?idcategoria=8875 (Consultada el 5 de abril de 2010).
1T Los estudios de la antropologia econémica consultados analizan el proceso de producciéon de la chagra
destacando su importancia ecolégica. Ver por ejemplo Andrade 1992; Andrade, 1990; Correa, 1990; Darna
Lee Dufour, 1999; Rodriguez, 2010 y Amazonian Conservation Team y Corpoamazonia (s.a). La chagra es un
agro-ecosistema: “...Se entiende que el objeto de estudio de la agroecologia es el agroecosistema...los
agroecosistemas no terminan en los limites del campo de cultivo o de la finca puesto que ellos influyen en y
son influenciados por factores de tipo cultural. Sin embargo, el limite social, econémico o politico de un
agroecosistema es difuso, puesto que esta mediado por procesos decisionales intangibles que provienen tanto
del ambito del agricultor como de otros actores individuales e institucionales. Aunque la matriz de vegetacion
natural circundante y las caracteristicas de los demas elementos biofisicos influyen en la dinamica de los
agroecosistemas, las seflales de los mercados y las politicas nacionales agropecuarias también determinan lo
que se producira, cuando, con qué tecnologia, a qué ritmos y para qué clase de consumidores, abriendo mas el
espectro de lo que puede entenderse como borde o limite de los agroecosistemas.” (L.e6n, 2010: 58).
12 Sobre la génesis del Estado —entendido como una estructura politica hegemonica- en Colombia y en
particular, la historia de la “integracién” de grupos subalternos ver Munera y Rodriguez, 2009.


http://www.mincultura.gov.co/?idcategoria=8875
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Todas estas caracteristicas acentian la importancia material, cultural y politica de la chagra
para las comunidades locales contemporaneas.”” Ademés de ser un ecosistema agricola
ejemplar en el aprovechamiento sostenible del ambiente,* la chagra por s7 misma -como lo
muestra esta tesis- es capaz de inspirar el desarrollo de agendas de negociaciéon entre
diversos actores sociales en la construccién de una politica de agro-biodiversidad"
amazonica que asuma de manera consecuente la multiplicidad bio-cultural de la regién, e
incluya su diversidad ontoldgica —varios mundes en lugar de varias representaciones sobre el

16
mundo-.°

2. Problema
En la perspectiva de confrontar y re-imaginar los procesos de investigacion
intercultural en concertacién con los pueblos y autoridades tradicionales,” y ante el reto de

estudiar las posibilidades y limitaciones de un didlogo inter-natural,’® la presente tesis

13 En un documento del 2002 la Organizacion de las Naciones Unidas para la Agricultura y la Alimentacion, afirma
que los sistemas de chagras de la tradicién indigena Amazodnica: “Son sistemas de uso de la tierra de caracter
rotativo, en donde las plantas utiles y el saber tradicional juegan un papel importante en la seleccion y
preservacion del germoplasma de cada comunidad. Quizas este mecanismo de aprovechamiento del suelo sea
uno de los mas recomendables puesto que consigue una rapida recuperacién del entorno una vez abandonada
la chagra” (FAO, 2002: 19). Para la comunidad Murui del Putumayo no hay plantas “inttiles”. Numerosas
plantas consideradas como no alimentarias o medicinales hacen parte de la chagra y juegan un papel esencial
en su reproduccién al servir como control natural de plagas, proveer sombra, entre otras “funciones”. Sin
embargo, la “utilidad” de la planta no esta siempre asociada a su capacidad de prestar algun servicio a la
comunidad. Cualquier planta puede ser /a chagra de un animal y tiene el derecho a existir por su importancia
para el animal o por si misma. Con esto se sugiere que la utilidad de una planta no es una condicién siempre
asociada a su existencia.

14 Aquf el concepto de “intercambio organico” entre naturaleza y sociedad es muy relevante. El trabajo de A.
Schmidt, desarrolla a profundidad este concepto a partir de fuentes marxistas: ver Schmidt, 1976. Una
discusion similar es planteada bajo la nocién de metabolismo sociedad-naturaleza, consultar Bellamy Foster,
2000. Asimismo, Sieferle y Marquardt (2009) estudian los dos sistemas de energfa basicos en la reproduccioén
social -solar y fosil energético-. El aprovechamiento de la energfa solar es sustancial en los sistemas
productivos amazoénicos y, en general, en los sistemas agroecologicos.

15 Sobte los elementos de la diversidad biolégica en el campo agticola Ver UNEP/CDB/COP/5, 2000.
Dentro de las dimensiones de la agrobiodiversidad, la Conferencia de las Partes (COP) menciona el
conocimiento tradicional, los procesos de participacion y otros factores socio-econémicos.

16 Una aproximaciéon ontolégica al mundo de la vida “...no privilegia la epistemologia o el estudio de las
representaciones del of7o sobre aquello suponemos es el mundo real; antes bien, reconoce la existencia de
multiples mundos” en Carrithers e a/, 2010. Asimismo, sobre lo ontoldgico en el campo de la antropologia
contemporanea consultar Blaser, 2009. Sobre esta diversidad ontolégica -que se proyecta
epistemolégicamente- la sociéloga Catherine Walsh (2007) expresa: “El objetivo no es la mezcla o hibridacién
de formas de conocimiento... Por el contrario...la construcciéon de un nuevo espacio epistemoldgico que
incorpora y negocia los conocimientos indigenas y occidentales (y tanto sus bases teoréticas como
experienciales)...Surge aqui la posibilidad de hablar de una “inter-epistemologia” como una forma posible de
referir ese campo relacional” (Walsh, 2007: 51).

17 Sobre este particular, consultar el articulo 6 de la Ley de Ciencia y Tecnologfa, Congreso de la Republica de
Colombia, Ley 1286 de 2009, “por la cual se modifica la 1ey 29 de 1990, se transforma a Colciencias en Departamento
Adpinistrativo, se fortalece el Sistema Nacional de Ciencia, Tecnologia e Innovacion en Colombia y se dictan otras
disposiciones”, Diario Oficial No. 47.241, Colombia.

18 La caracterizacién de este didlogo inter-natural se precisa mas adelante con referencia a autores como
Vivieros de Castro, 1998; De la Cadena, 2010 y Capra, 2003.
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indaga por las visiones de lo politico que emergen en el seno de la chagra indigena,
afirmando que los marcos multiculturales que definen los limites del ejercicio
politico de los pueblos” es bastante limitado para dar cabida a las naturalezas que
irrumpen en el plano piblico con voz propia, y que la politica moderna® se rehiisa a
escuchar. Asi las cosas, la presente tesis se pregunta ¢qué ocurre cuando las visiones de /&
politico son reducidas a los marcos de representacion cultural definidos por el Estado y otros
actores sociales? A su turno, ¢de qué manera se pueden apreciar los aprendizajes sobre /o
politico en escenarios como la chagra indigena?”' Con el fin de responder a ellas i) realiza una

aproximacion a las elaboraciones tedricas sobre el Conocimiento Ecolégico Tradicional

19 Me refiero a los pueblos y naciones indigenas.

20 Esta expresion hace referencia a una definicién de la politica eminentemente antropocéntrica, basada en la
democracia representativa y el principio de legalidad de la ilustracion francesa. La caracteristica definitoria de
la “politica moderna” es la participacién de actores humanos en la producciéon de un debate racional sobre el
orden social (Habermas, 1984). Los seres humanos serfan los tnicos considerados como agentes mientras la
naturaleza serfa uno de los objetos de este debate racional y nunca un actor decisivo en él. Para una reflexion
sobre el concepto moderno de lo politico ver Schmitt, 1996 (2007). Para este autor “...lo politico es el
antagonismo mads intenso y extremo y cualquier otro antagonismo concreto llega a ser cada vez mas politico
en la medida en que se acerque al punto mas extremo: aquel de la distincién amigo-enemigo” [Schmitt, 1996
(2007), 29. Traduccion mia]. Continta: “En su conjunto el Estado como una entidad politica organizada es el
que decide para si mismo la distincién de amigo-enemigo” [Schmitt, 1996 (2007), 29-30. Traduccién mia].
Esta definicién de lo politico pone el acento en las relaciones de poder de actores antagonicos y considera al
Estado como el ente politico que define guién es amigo y quien es enemigo. De esta manera lo politico esta
enteramente mediado por el Estado y todas las otras fuerzas orbitan a su alrededor. Sobre el antagonismo
politico ver Mouffe, 1993 (2005), quien discute la critica schmittiana al liberalismo politico. Ver
particularmente la introduccién “Por un pluralismo agonista” [1993, (2005): 1-8). Sobre la formacién de los
antagonismos Mouffe sefiala: “Cuando aceptamos que toda identidad es relacional y que la condiciéon de
existencia de toda identidad es la afirmacién de una diferencia, la determinaciéon de un “otro” que va a jugar
el rol de un “afuera constitutivo”, es posible entender como emergen los antagonismos” (2. Traduccién mia).
En el dominio de las identificaciones sociales —continia-, donde lo que es puesto en cuestion es la creacion de
un “nosotros” mediante la eliminacién de un “ellos”, existe siempre la posibilidad de que esta relacién
nosotros/ellos se convierta en un tipo de relacién de amigo/enemigo; en otras palabras, puede siempte
tornarse politica segun la definicién schmittiana del término. Esto puede ocurrir cuando el otro, quien hasta
entonces fuera considerado en funcién de su diferencia, comienza a ser percibido como aquel que niega
nuestra identidad, que pone en cuestién nuestra existencia misma. A partir de ese momento —puntualiza-,
cualquier tipo de relacion nosotros/ellos, sea esta religiosa, étnica, nacional, econémica u otra, se convierte en
el sitio de un antagonismo politico” (2-3. Traduccién mia). A partir de esta reflexién, Mouffe advierte que lo
politico “...no puede restringirse a cierto tipo de institucién, o ser considerado como una esfera especifica o
nivel en la sociedad. Debe concebirse como una dimensiéon inherente a cualquier sociedad humana que
determina nuestra misma condicién ontolégica”. (3. Traduccién mia). Siguiendo esta definiciéon se propone
que lo politico es inherente a las relaciones socio-ecolégicas y por lo tanto, cumple un rol constitutivo en una
sociedad (entendida como una continuidad socio-ecolégica) donde participan humanos y no humanos. Al
desarrollar las premisas politicas de la chagra aspiro aclarar esta afirmacion.

21 Algunas preguntas asociadas a este problema fueron: ;Cuales son las practicas de colaboraciéon comunitaria
en el sistema agricola de la chagra, entendida como un espacio de produccién de la vida “cultural” y como un
mecanismo de transformacién de la “naturaleza’™? ¢En qué sentido se puede afirmar que estas formas de
colaboracién constituyen un evento de reproduccion de la naturaleza —bosque humanizado-? :Cuales son las
nociones de naturaleza, ambiente y territorio que maneja la comunidad participante y cémo se reflejan en sus
practicas cotidianas -particularmente en la produccién de la chagra-? ¢;De qué manera estas practicas y saberes
tradicionales podrian influenciar la construccién de una politica nacional de conservacién y manejo de la agro-
biodiversidad amazonica a través de la transformacion de las visiones modernas de /o politico?
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(CET) desde el campo de la antropologia del conocimiento, considerando que la
produccién de saberes estd intimamente ligada a la produccién de relaciones de poder.”
Esta exploracion tedrica tomara forma i) al analizar algunos mecanismos de
reconocimiento local de saberes agroecologicos en la comunidad Murui -Resguardo
Lagartococha, Puerto Leguizamo-Putumayo-, frente al reto de incidir en la reflexion sobre
los planes de manejo de la diversidad agro-biolégica en la Amazonia de manera que tengan
en cuenta visiones de / politico que incluyen a los actores no-humanos.” Por otra parte, la
tesis afirma que estas visiones y practicas que emergen en las relaciones locales con las
naturaleza(s) Amazonica(s), podrian impulsar los términos de un didlogo inter-epistémico
mas alla del marco multicultural. A continuaciéon se presentaran algunos conceptos y

categorias centrales de la investigacion y luego su metodologia y estructura.

3. Despejando términos
3.1. Hacia una reformulacion de lo politico sobre el orden natural
Ante la perspectiva de proteger las condiciones que permiten la produccién de
saberes y practicas tradicionales asociadas al cuidado y manejo ambiental, algunas
comunidades han venido reflexionando sobre los mecanismos propios mas adecuados para
su transmision y apropiacion local en el marco de visiones no-modernas de lo politico.

Aqui se emplea esta expresion para hacer referencia a aquellas visiones que confrontan el

22 Para una definicién de lo politico en el marco de esta investigacién ver punto 6 de esta introduccion y
capitulo 3, apartado 3.3. “Lo politico y la chagra”. En este apartado destaco las relaciones entre la produccion
de conocimientos sobre el orden natural y la produccién social del campo politico. Sobre las relaciones entre
la produccién de conocimiento y las estructuras sociales y politicas Foucault (2003) sefiala: “...existe una
tendencia que podrfamos denominar...marxista académica...que consiste en (mostrar) cémo las condiciones
economicas de existencia encuentran en la conciencia de los hombres su reflejo o expresion. Creo que esta
forma del analisis...tiene un defecto muy grave: el de suponer... (en) el sujeto humano, el sujeto de
conocimiento, que las mismas formas del conocimiento se dan en cierto modo previa y definitivamente, y que
las condiciones econémicas, sociales y politicas de la existencia no hacen sino depositarse o imprimirse en
este sujeto de manera definitiva...las practicas sociales pueden llegar a engendrar dominios de saber que no
s6lo hacen que aparezcan nuevos objetos, conceptos y técnicas, sino que hacen nacer ademas formas
totalmente nuevas de sujetos y sujetos de conocimiento. El mismo sujeto de conocimiento posee una historia,
la relacién del sujeto con el objeto; 0, mas claramente, la verdad misma tiene una historia.” (3).

2 Retomo el concepto de Latour sobre el término actor: “Actor, Actante: Actante es un término de la
semiotica que cubre tanto a los humanos como a los no humanos; un actor es cualquier entidad que modifica
a otra en un litigio; sobre los actores puede ser dicho que actdan; su competencia en tanto actores se deduce
de sus acciones o performancias; la accién, a su turno, siempre es registrada en el curso de un litigio y a través
de un protocolo experimental, elemental o no.” (Latour, 2004: 237. Traduccién mia). En este sentido, los no
humanos son todas aquellas entidades que al entrar en relacién con otras generan una cadena de afectaciones o
afectos. La distincién  “humanos y no humanos” permite des-centrar al “ser humano” como la tnica entidad
capaz de crear realidad afectando otras entidades. Asi, son no humanos tanto las entidades materiales
organicas (animales y plantas) como las entidades pobladas de sentido que no son organicas ni inorganicas
pero que al entrar en las cadenas de afectos a través de canales de invocacion ritual y otros distintos (tal es el
caso de los ancestros, espiritus etc.) participan en la produccion de realidad.
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principio de representacién e incluyen a o#7os actores en el didlogo o negociaciéon publica;™
en contraste, la modernidad estarfa signada por la mediacién hegemonica del Estado y la
inclusion de la diferencia cultural (el llamado multiculturalismo)® para legitimar sus aparatos
de captura.” Lo politico no-moderno aqui busca poblar todos los campos donde estd presente
la naturaleza para reconocer su “voz” y “acciéon” en el debate politico-ambiental. Este
horizonte de analisis implica otra visién de la produccién de saberes y otra composicion de
las relaciones entre ciencia y sociedad —una que sea capaz de sustraer la produccion
cientifica de su auto-referencialidad, articulandola a la escala mas amplia de la produccion
social-, con el fin de incluir la voz”’ de nuevos agentes en la incesante conflictividad social
alrededor de los 6rdenes naturales.”

A su turno, se entiende por negociacion o diilogo una trama de intercambios
discusivos conflictivos sobre el manejo ambiental, asi como las estrategias empleadas por
los actores (Estado, comunidades locales, ONG s, institutos de investigacion, empresas,
etc.) para posicionarse en el plano publico y construir su legitimidad. El término también

hace referencia a la participacion de agentes no-humanos® en dichos escenarios.

3.2. Didlogo inter-natural
.. . 30 . .
Las negociaciones inter-naturales”™ son en este marco, negociaciones entre mundos divergentes y no

.. . , 1 . .. .
entre visiones divergentes de un mundo natural univoco y estable”' siendo previsible que existan

24Para una conceptualizacién de lo publico-politico (en la génesis del Estado en Colombia) ver Munera y
Rodriguez (Editores), 2009, particularmente el capitulo 1.

% Autores como Walsh (2007) establecen una clara distincién entre “multiculturalidad” e “interculturalidad”
ligando el primer concepto a la estrategia de cooptacion estatal de la diferencia cultural en el marco del
capitalismo global de mercado y el segundo, a la construccién de un espacio inter-epistémico que incorpora y
negocia conocimientos indigenas y occidentales manteniendo una relacion critica con la llamada “colonialidad
del poder” (Walsh, 2007: 52). En esta investigacién reconozco esta diferencia pero ante la perspectiva de un
didlogo inter-natural, me distancio de los dos conceptos.

26 Sobre esta nocién consultar Deleuze y Guattari (2007: 424-473) particularmente la “Proposicién XIII. El
Estado y sus formas” (448 y ss).

27 Estoy retomando la perspectiva de  Y7d Haila y Chuck Dyfke, cuando afirman que las voces de la naturaleza
son sus presencias e interacciones con el resto del mundo (2006: 6).

28 Me estoy refiriendo particularmente al mecanismo de la Consulta Previa con las comunidades locales (sobre
el Consentimiento Previo, Libre e Informado como desarrollo fuerte de la consulta previa en el caso de los
pueblos indigenas ver Declaracion Universal de las Naciones Unida sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas Articulos
10, 11, 19, 28 y 29) los escenarios de negociacién internacional sobre recursos bioldgicos, entre otros.
Pensemos por ejemplo en las discusiones y actores presentes en la FAO -en relacién con los recursos
fitogenéticos-, el Convenio de Diversidad Biolégica —en relacién con los recursos genéticos no humanos- y a
nivel regional, la Comunidad Andina de Naciones en las negociaciones que condujeron a la Decisién 391 de
1996 sobre Acceso a Recursos Genéticos en el ambito Andino.

2 Ver Latout, 2004. Los no humanos son animales, plantas, espiritus y cosas. En todo caso, la denominacion
adolece de un sesgo antropocéntrico que distingue entre “los humanos” y “el resto”. Por otra parte, dicho
sesgo antropocéntrico se acentia cuando es el humano quien “permite” la participacién politica de estos
actores al “reconocerles” #na vog ya mediada por sus horizontes de sentido.

30 La compilacion How nature speaks de Yijo y Dyke (2006), se pregunta por las posibilidades de una naturaleza
hablante y el lugar de la ecologfa humana en los sistemas naturales, haciendo uso de la teorfa(s) de la
complejidad y las 16gicas no lineales (estructuras emergentes).



desacuerdos irreconciliables como uno de sus resultados. Esto supone que la incesante
presencia de la(s) naturaleza(s) en el campo politico, no sélo se limite a las propuestas de su
inclusién normativa como titular de derechos constitucionales;”” ademas, debe extenderse a
las practicas politicas y nuevas éticas en las relaciones entre todos los seres vivos. En este
contexto, las negociaciones sobre el orden natural serian siempre eventuales, estarian sujetas
a la contingencia y tendrfan el potencial de transformar las visiones, acciones e identidades

de todos los sujetos que forman parte en ellas.

3.3. Mecanismo o ensamblaje propio
Se emplea el término mecanismo o ensamblaje propio para hacer referencia a los
ambitos y registros socio-ambientales de las relaciones de produccién, transmision y
apropiacion de los Conocimientos Ecologicos Tradicionales (CET) en un territorio y
espacio socio-politico determinado. En esta investigacion el término propio semeja
expresiones tales como “derecho propio” o “cultura propia”> para evocar significantes de
poder e identidad en el territorio entendido como un espacio de colaboraciéon inter-

. 3 . . . P ., 5
especies™ y el escenario material y simbolico de produccién de saberes.”

34. Conocimientos Ecologicos Tradicionales (CET s)
Por su parte, los CET’s* representan un “acumulado dinimico” de modos de ser,
saber, hacer y sentir la(s) naturaleza(s), producidos, transmitidos y re-significados

colectivamente; se trata al mismo tiempo de una denominacién comprensiva que integra

31 Ver Blaser, 2009 y De Castro, 1998.

32 En pafses como Ecuador o Bolivia recientemente se reconocieron derechos a la naturaleza en singular.
Sobre este tema ver Acosta, 2010 y Melo, 2009.

33 Estas expresiones fueron empleadas en varias ocasiones por lideres tradicionales del Amazonas durante las
visitas de campo realizadas.

3 Concepto construido por Haraway (2007) para referirse a las relaciones colaborativas entre diversas
especies. En este trabajo las relaciones de colaboracién no excluyen el conflicto, la competencia, el parasitismo y
otro tipo de interacciones ya que aquellas también se integran a los ciclos de la vida y la muerte que definen
las formas sucesivas de esta trama socio-ecolégica de la vida (Capra, 2003; Lyons, 2010).

% Ver “La Chagra: Un espacio de roles, aprendizajes y autoabastecimiento™, p. 9, del Centro de Investigacion,
Formacion e Informacion para el Servicio Amazénico (2010). Sobre la nocién de territorio consultar Palacios,
2004 y 2009. Este ultimo término también alude a las zexzuras que reflejan una identidad fluida (el cuerpo y la
tierra como territorios’, los imaginarios como ‘territorio’, etc.) de una comunidad ligada por relaciones de
parentesco, pertenencia al "lugar” y visién del mundo.

% Uso la expresion en plural para significar que no existe un “conocimiento ecolégico tradicional” sino
formas de conocer tan plurales como las comunidades que participan en su produccion.
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saberes y practicas socialmente’” engendrados e intimamente ligados al manejo vy
conservacion de la diversidad biolégica y cultural, los sistemas productivos tradicionales —
agricultura migratoria o chagra-, los usos medicinales, entre otros aspectos. No obstante,
no se conciben como un corpus mas o menos definido sino como la condensacion
irreductiblemente agil, dindamica y transformadora de esta diversidad a la que se integran

visiones sobre la vida en sus dimensiones materiales, inmateriales y practicas.

4. Plan argumentativo

Son escasos los estudios que analizan las relaciones entre el CET -diversidad
epistémica-,” las practicas efectivas de manejo de la naturaleza de las poblaciones
amazoénicas y las herramientas de didlogo intercultural en la regién.” En este sentido, el
trabajo contribuira a la reflexién sobre los mecanismos culturales” a través de los cuales el
CET -relacionado con sistemas productivos tradicionales como la chagra- se genera,
transmite, re-significa, re-adapta y protege segun los patrones de organizacion del trabajo
de la comunidad participante y a partir de la identificacién de tres componentes aqui
denominados ‘saber hacer, saber decit y dejar de hacetr’, como instancias de
colaboracién inter-especies en este bosque humanizado.* Igualmente, el trabajo propone
algunas reflexiones para el analisis critico de la negociacién intercultural en la construccion

de las politicas regionales sobre la agro-biodiversidad amazoénica.”

37 Aqui entiendo por “sociedad” tanto las formas de organizacién de comunidades humanas en sus
dimensiones ideologica, organizativa y tecnolégica (ver Ribeiro, 1971.) asi como ciertas formas de
organizacién de comunidades humanas y no humanas en sus “politicas” de relacionamiento incesante,
siguiendo algunos desarrollos de la antropologfa cultural contemporanea (Vivieros de Castro, 1998; Blaser,
2009; De la Cadena, 2010; Green, 2008).

38«...Son espacios de promocién de la vida que también permiten la muerte en su presencia ciclica pero no
necro-politica” ver Lyons, 2010. Traduccién de Ivan D. Vargas R., 2011.

3 Sobre las visiones del conocimiento que informan esta categoria Ver Castro-Gémez y Grosfoguel, 2007 y
Sousa Santos, 2007.

40 Para el caso de ecosistemas selvaticos en Colombia ver por ejemplo Lee, Dufour 1990. Sobre redes locales
en el manejo de los ecosistemas ver Silviera, 2009. Para una aproximacién comparada sobre esta cuestion ver
Ahmed, 2010 y Shu-min, 2005. Para un tratamiento teérico de este problema ver Grenier, 1999. Desde la
antropologia del conocimiento ver Choy, 2005 y Salmon, 2000. Para un analisis de los elementos de politica
publica sobre protecciéon del CET ver Torres R. e a/, 2004; Garcia, 2009 y Gémez, 2010.

4 Mecanismos de produccién, transmisioén y apropiacion local del CET en la comunidad participante.

4 Hsta expresion es recogida de la investigacion de Garzon y Macuritofe, 1992: 102. Sobre la producciéon
antrépica del bosque primario (bosque humanizado) ver autores como Balée, 2010; Clement e a/, 2010;
Gorman, 1997; Iverson, 1997; Smiley, 1997.

4 Aqui el concepto de Estado-naciéon es relevante. El espacio socio-ambiental amazénico que comparten
Colombia, Brasil, Ecuador, Perd, Bolivia y las Guayanas se verfa fraccionado por esta categoria con su
premisa politica basica “la soberania”. Cualquier politica publica sobre el Amazonas deberia tener en cuenta el
hecho de que esta regiéon no comienza ni termina en cada una de estas naciones. Antes bien, todas ellas
concurren y por lo tanto las politicas deberfan ser regionales.
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La presente tesis inicia con una reflexiéon tedrica sobre /o politico en el marco de la
investigaciéon. Con este punto de arranque, 1) analiza algunas criticas generales sobre el CET
en la literatura antropologica; ii) realiza una revision focal de las fuentes sobre este sistema
productivo (1990-2010) en el Amazonas colombiano distinguiendo las investigaciones
centradas en el proceso material de produccién y sus aspectos socio-econémicos, de
aquellas que se enfocan en aspectos culturales y simbolicos;* iii) describe tres enfoques
teéricos sobre esta nocion desde el campo de la antropologia del conocimiento
(paralelismo epistemoldgico, confrontacion epistemoldgica y articulacion epistemologica);
iv) a través de algunos ejemplos, desarrolla en detalle el tercer enfoque con la finalidad de
v) situar la produccion de saberes asociados a la agricultura tradicional amazonica (chagra
indigena) a través de un breve estudio de caso en la comunidad Murui del Resguardo

Lagartococha, Puerto Leguizamo, Putumayo (capitulos 1 y 2).

En los capitulos tercero y cuarto, v) destaca como los aprendizajes asociados a la
chagra, son también aprendizajes sobre una vision de /o politico que se propone rebasar el
horizonte estatal de la “integracién cultural’, para lo cual vi) problematiza dicho enfoque
en relaciéon con el manejo de los ecosistemas agricolas amazonicos vii) mostrando -de la
mano de autores como Hale (2005) y Ulloa (2004)- la relacion entre el multiculturalismo, la
proteccion de derechos colectivos (autonomia territorial) y el neoliberalismo en el manejo
de la diversidad biolégica. En las conclusiones viii) defiende la necesidad de un enfoque
inter-natural en el disefio de una politica de agro-biodiversidad en el Amazonas sobre la
base de nuevas concepciones de lo politico, y propone la expresion “politicas de la chagra”
para englobar esa integralidad sugiriendo una articulacién entre los actos materiales de
produccién del CET y los actos propios del campo politico organizados en funcién de una

estrategia integral de proteccion del territorio.

5. Sobre la metodologia: De los textos a los contextos

El enfoque metodoldgico ensayads” fue de caricter mixto. Por un lado, combiné
principios de co-laboracidn entre el “investigador” y la “comunidad participante” en la
construcciéon de un conocimiento compartido y por el otro, se apoyd en el analisis de

fuentes antropologicas con el fin de estudiar algunos problemas asociados al

4 A riesgo de crear una falsa dicotomia entre estos dos “tipos de estudio’, sugiero esa distincién con fines
meramente explicativos.
4 Se emplea esta palabra para indicar el cardcter experimental de la aproximacién metodoldgica.
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“Conocimiento Ecolégico Tradicional,* para luego situar el estudio de las chagras
dentro de una perspectiva no antropocéntrica. El peso de las reflexiones teoricas es
importante en la investigacién —que no tiene un caracter etnografico-: los apartados de las
entrevistas y conversaciones realizadas con algunos miembros de la comunidad Murui del
Resguardo ILagartococha, apoyan el desarrollo de tales reflexiones sin pretender reflejar
elementos acabados de una compleja “trama cultural”."’

Se combinaron dos herramientas: i) el analisis documental y ii) la entrevista abierta.”
En la reflexién sobre las construcciones teéricas del CET se realizé una busqueda detallada
de fuentes de informacién secundaria: su lectura e incorporacion critica exigié el uso de la
triangulacion tedrica, con el fin de contrastar y agrupar las fuentes seleccionadas segun tres
categorias aqui denominadas paralelismo, confrontacion y articulacion epistemoligica en las
aproximaciones tedricas sobre el CET. Para la reflexiéon acerca de los mecanismos de
produccién, transmision y apropiacion local de los saberes en la chagra, se realizaron
entrevistas abiertas con algunos miembros de la comunidad Murui, particularmente Don
Pablo Nofuya, autoridad tradicional de la comunidad, y Rosebel Nofuya, etnoeducador.”’
En los recorridos por las chagras, conté con la orientacion de Don Pablo quien, de manera
generosa, compartio sus vivencias y pensamientos sobre este bosque humanizado. Ademas,
tuve la oportunidad de conversar sobre algunos aspectos de la politica local y los conflictos
territoriales que en la actualidad enfrenta la comunidad. El escenario en el que tuvieron
lugar estas conversaciones fue la maloca, espacio cultural donde “...todas las noches se re-

crea el mundo”.”

46 Categoria que intenta reducir la complejidad de un fenémeno: los saberes “otros” sobre el mundo natural.
47 Un trabajo etnografico requiere mas tiempo. Esta investigacién principalmente realiza una revisiéon de
literatura secundaria sobre un problema y ofrece algunas reflexiones teéricas. No se trata de un trabajo de tipo
empirico que implicarfa el analisis de informaciéon primaria en funcién de un problema de investigacion
nuevo. En este sentido el presente trabajo no es —ni pretende ser- un aporte #zz#evo al conocimiento sino una
propuesta sistematica para organizar el debate en torno a un problema bien documentado, con algunas
reflexiones del autor derivadas de su revision critica.

4 Las siguientes fueron algunas de las preguntas que orientaron las conversaciones con el taita y su hijo,
Rosebel Nofuya: ¢Qué es una chagra hgy? ;Por qué la chagra es tan importante para la comunidad? ¢Qué esta
ocurriendo hoy en la regién en términos politicos? ¢Cémo aquello que esta ocurriendo afecta el territorio y a
la chagra en él? ¢Quiénes cultivan la chagra y qué se cultiva en ella? ¢Cuadles son las fases de producciéon de la
chagra? ¢Cual es la relacion entre la chagra y los relatos fundacionales del pueblo Murui? ¢Puede entenderse la
chagra como “conocimiento vivo”? ¢Puede la chagra ser considerada como un lugar para el desarrollo de la
politica? ¢Los animales cultivan? ¢Qué son las “plantas duefias”? ¢De déonde proviene el conocimiento
asociado a la chagra? ;Considera que la chagra es un tipo de agricultura sostenible en el Amazonas? ¢:En qué
se diferencia la chagra de la agroecologiar ;Comparten algunos principios? ¢Qué papel juega la chagra en la
formacion del bosque? ¢Qué lugar ocupa la chagra en el “Plan de Vida”? ;Cudles son los significados
culturales asociados con cada fase de este sistema de cultivo tradicional?

4 En el caso de un relato Murui sobre el origen de la chagra se emplearon las técnicas del andlisis del discurso
(ver Van Dijk, 2000). Dicho analisis puede ser encontrado en la seccion de Anexos.

0 Garzén y Macutitofe, 1992: 32.
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5.1. Las visitas de campo: los contextos

En la busqueda de un lugar para las observaciones de campo, se realizaron dos visitas
preliminares: la primera a una comunidad campesina de Puerto Caicedo (Putumayo) y la
segunda, al resguardo Nasa de “La Florida”, ubicado a pocos minutos de la ciudad de
Mocoa. Finalmente, las visitas de campo para esta investigacion se realizaron en la

comunidad Murui de Puerto Leguizamo.

5.1.1. Puerto Leguizamo: Comunidad Murui Resguardo Lagartococha

La comunidad Murui del resguardo Lagartococha -ubicado a 30 minutos de Puerto
Leguizamo en la llanura amazonica del Putumayo- ha manejado por varias generaciones y
sobre bases tradicionales el sistema de las chagras. Este bosque humanizado cuenta con
profusas 4reas de berbecho’ de mas de 30 afios de antigiiedad, 4reas de descanso y éreas
recién tumbadas. Alli, y con la guia de Pablo Nofuya -lider tradicional del resguardo-, pude
recorrer y sentir los sinuosos senderos que fluyen hacia el corazon de este sistemas de cultivo
sembrado con coca y tabaco, plantas protectoras y visionarias de donde se obtiene la
mambia™ y el ambil.”> Los argumentos tedricos sobre el multiculturalismo neoliberal en el
manejo de la naturaleza, las relaciones entre las practicas materiales y los universos
simbdlicos, asi como las propuestas orientadas a una politica inter-natural centrada en el
tertitorio™ y dentro de ¢él, los sistemas de cultivo tradicional, en parte se basan en la

experiencia vivida durante las visitas al resguardo.

4 Barbechos. Area de terreno utilizado para chagra en principio de abandono. En Centro de Investigacion,
Formacion e Informacién para el Servicio Amazénico, “La Chagra: Un espacio de roles, aprendizajes y
antoabastecimiento”, Convenio CIFISAM - PRONATTA. Disponible en Internet
http://www.agronet.gov.co/www/docs si2/2006112711213 1.a%20chagra%?20roles%20aprendizajes.pdf
(02 de Septiembre de 2010).

52 Nombre empleado por la comunidad para referirse a la hoja de coca macerada y pulverizada con la que se
realiza el mambeo (mascar coca en polvo).

53 Es una preparacion liquida a base de tabaco empleada con fines ceremoniales e incluso de forma cotidiana.
54 Sobre las dimensiones material y simbolica del tettitorio ver Palacios, 2004.


http://www.agronet.gov.co/www/docs_si2/2006112711213_La%20chagra%20roles%20aprendizajes.pdf
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Mapa No. 1 Localizaciéon Puerto Leguizamo, Putumayo-Colombia. Tomado de Centro de Investigacion,
Formacion e Informacion para el Servicio Amazoénico, Vicariato Apostélico San Vicente-Puerto Leguizamo,
2003.

6. Lo politico: elementos de la propuesta

En esta investigacion lo politico™ implica principalmente i) una ampliacién del
campo epistemolégico hacia otros seres (los denominados no-humanos) en donde se
reconozca su agencia (son ‘“‘co-laboradores’) en la produccién de conocimiento —
perspectiva particularmente importante en el caso bajo estudio- y el “derecho a hablar por
si mismos’. En segundo lugar, ii) reconocer la existencia de continuidades socio-
ambientales que nunca estuvieron fragmentadas y por lo tanto, la confrontacién de las
teorias que defienden una separacion ontoldgica entre naturaleza y cultura.”” Finalmente, i) la
aceptacion de la posibilidad del fracaso en la negociacién inter-cultural,” gracias a lo cual lo
politico devela la plena articulacién entre el poder y los escenarios de produccion de

conocimiento sobre la naturaleza, asi como la necesidad de superar el marco del

5 Sobre este punto ver por ejemplo De la Cadena, 2010 y la compilacién de ensayos de mujeres indigenas
(Escobar et al, 2005).

56 Ver Haraway, 2007.

57 Ver Latour, 1994,

58 Particularmente este trabajo se tefiere a aquellos casos en los cuales los eventos de negociacién sobre el
orden natural entre diversos actores resultan en una oposicién irreconciliable de los puntos de vista que es
capaz de desintegrar la posibilidad de construir consensos.
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“multiculturalismo” por su imposibilidad de posicionar las voces de los no humanos en
estos dialogos.

Dentro de esta visién, la naturaleza no es concebida como el objeto del
conocimiento cientifico sino como un agente con perspectiva;” en lugar de ser empleada
como una categoria exclusiva de las ciencias biologicas se traslada al campo del debate
publico;” el sujeto humano realiza —al menos en el plano tedrico- un transito significativo:
de agente unico del conocimiento a un colaborador en su produccion. Por dltimo, mas que
un conjunto de proposiciones lingtisticas que registran la actividad cientifica, los saberes
serfan la expresion de una compleja interaccion entre estructuras biolégicas y culturales y de
ahi, la estrategia de la vida misma para reproducirse.61

Por otra parte, esta nociéon no se refiere a “la politica indigena” de la comunidad

Murui desplegada en un ambito conflictivo especifico. Ahora bien, la “politica indigena”

entendida como el conjunto de estrategias de publicidad62 empleadas por las comunidades,

59 Sobre el perspectivismo amazonico consultar Vivieros de Castro, 1998: 469, y Green, 2008: 53-55.

60 De la Cadena, 2010.

o1 Ver Capra, 1998. Frente a la observacién de un posible sesgo biolygicista en la afirmacion “la naturaleza es un
agente politico” que sugiere una critica al uso de categorfas culturales en el analisis de un orden de cosas -que
serfan del dominio exclusivo de las ciencias de la vida- se podrfa decir que la naturaleza y la cultura nunca
estuvieron separadas (Latour, 2004), de ahf que la forma de organizar la investigacion de la “realidad social” y
la ‘realidad natural” en dominios separados -ciencias sociales y ciencias naturales-, haga parte de la
racionalidad cartesiana que inspira esta divisién inicial. Considerar como biolgicista 1a propuesta de una
naturaleza como agente politico, reactualiza tal divisién. Es preciso desmarcarse de una nocién del biologicismo
que critica la validacién de jerarquias sociales a partir de teorfas cientificas sobre el origen y la evolucién de la
vida —la teorfa de la seleccion natural y sus actualizaciones neo-darwinistas-. Si la critica se orienta en este
sentido, mal se hatfa en considerar biolggicista una afirmacién que busca precisamente “integrar mundos”
cuestionando las categorfas modernas de conocimiento. En lugar de biologicista, 1a afirmacion planteada debe
ser considerada como naturalista o biologicista 11, en razén de que quiere acercar la definicion de la politica a los
dominios discursivos sobre la reproduccién de la vida.

02 El término se refiere ““...a la practica de comunicar en la esfera publica los discursos producidos en el
ambito privado” Ver Munera y Rodriguez, 2009: 22, cita al pie No. 12. El término “esfera publica” es
directamente traido del texto The Structural Transformation of the Public Sphere de ]. Habermas (1984) quien
afirma: “La esfera publica burguesa puede ser concebida sobre todo como la esfera de los particulares (private
pegple) que se convierte en publica; aquellos —los burgueses- pronto sostuvieron que la esfera publica regulaba
desde arriba en contra de las autoridades publicas mismas, para involucrarlas en un debate sobre las reglas
generales que gobiernan las relaciones en -la privatizada pero publicamente relevante- esfera de intercambio
de mercancias y trabajo social. El instrumento de esta confrontacion politica era bastante peculiar y carecia de
un precedente histérico concreto: el uso publico que los particulares hacen de su propia razén.” (1984: 27.
Traduccion mia).
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bien sea a través de sus representantes o0 como movimiento social, para posicionar la
legitimidad de sus derechos colectivos en el ambito estatal y supraestatal, retoma categorias
modernas de subjetivaciéon que tienden a excluir a actores distintos a los humanos. Por el
contrario lo politico, al implicar una ampliaciéon del campo de la subjetividad y agencia hacia
estos actores concierne al reconocimiento de sus modos de estar y producir acciones en el
mundo. El término no sélo denota las estrategias de publicidad —en el sentido indicado- de
estas demandas sociales y derechos culturales, sino las posibles practicas y relaciones que
surgen en las zonas de contacto y conflicto entre agentes humanos y no humanos que
comparten una misma trama socio-ecolégica;”’ en ese sentido, la produccién politica
coincide con la produccion de modos de saber/ ser en el territorio como resultado de las relaciones
colaborativas/conflictivas entre sus integrantes.”* No obstante, el 4mbito politico —o “lo
politico”- incluye tanto las formas de articulacién del poder indigena en funcién de sus
demandas ante el Estado -sus instituciones internas de regulacion social y econémica, sus
estrategias en la confrontacion con otros actores o relaciones de poder-, asi como los modos
de ser en la selva que resultan de las complejas interacciones entre todos sus agentes.

Lo politico aqui nace en las margenes de la politica estatal y corporativa que apela al
multiculturalismo como estrategia de integracion de la diferencia cultnral” en las -a veces
imperceptibles- formas de despliegue del modelo econémico neoliberal (ver capitulo 4).%
La caracteristica definitoria de esta nocion es la exclusion de las subjetividades no humanas
de los campos de decision sobre el orden natural. Dicho de otra manera, lo politico no se
limita a la accién publica y colectiva, aunque heterogénea,67 de las comunidades indigenas
en sus relaciones con el Estado; antes bien, hace alusion a la forma en que otros seres producen
accion en la escena publica asi como a la irrupcién de modos de conocer tipicamente
excluidos de esta esfera que puedan dar paso a la creacion de didlogos inter-epistémicos
mas alla de las demandas sociales y la continuada indiferencia del Estado.

En relacién con lo primero, la perspectiva que aqui se defiende asume un

compromiso teérico con las trayectorias de subjetivacion de la naturaleza en el plano

9 Ver el Hatvey, 2007: 23-26.

¢ Empleo el término “agente” como sinénimo de “actor”.

65 Al definir los “derechos culturales” Gellner (2001) anota: “El termino derechos culturales puede significar
dos cosas: (1) el derecho a la cultura, i.e. a mantener las diferencias culturales, con la ayuda del Estado y del
derecho de ser necesario, y (2) los derechos diferenciales a los recursos politicos y econémicos sobre la base
de esa diferencia cultural. Quiza lo mas problematico...es que este discurso asume que cada grupo posee una
cultura compartida y distintiva que lo diferencia de otros grupos.” (2001: 177. Traduccién y énfasis mios).

% Para un estudio del neoliberalismo como modelo econémico e ideologia politica ver Munera, 2003; Puello,
2008 y Hatvey, 2007.

67 Sobte accién colectiva Munera, 1998: 33 y ss. Sobre movimientos sociales ver Turaine, 1995.
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normativo™ y factico. Sobre lo segundo, afirma que las relaciones practicas entre humanos
y no humanos, entendidas como formas de co-/aboracion (trabajar juntos), dan origen a un
cuerpo fluido de saberes esenciales en la reproduccion de la trama de la vida.” Por lo tanto,
esta vision necesariamente vincula dos esferas tradicionalmente separadas: la esfera
publica” donde tienen lugar los intercambios discursivos responsables de la
legitimacion del orden social y la esfera mas silenciosa y a veces oculta de la vida,

que solemos significar con términos tales como “ambiente” o “naturaleza”.

Tabla 1: Elementos de una visiéon no antropocéntrica de lo politico

Elementos de una visién no antropocéntrica de lo politico

e Apertura del campo epistemolégico: todas las especies (humanos y no humanos)
colaboran en la construccién del conocimiento.

e lanaturaleza como categorfa politica

e Diilogo conflictivo entre sujetos humanos y no humanos. Didlogo de saberes. No siempre
habra consenso ni sera deseable.

e Continuidades socio-ambientales vs. separacién entre naturaleza y cultura
e DPosibilidad del fracaso en la negociacion inter-cultural.
e Lo politico se articula al campo ético (del trabajo y de las relaciones entre los seres vivos)

8 Titulo 11, Capitulo VII “Los Detrechos de la Naturaleza” de I.a Constitucién del Ecuador, 2008.

®Aqui estoy insistiendo en la plena articulacién de tres érdenes distintos: la produccién de saberes, la
produccién social de la politica y la produccién de realidades materiales.

70 Sobre la definicion de esfera priblica remitirse a Habermas (1984). En una cita anterior me he referido a este
concepto (cita 173).




1. Capitulo 1: Aproximaciones teoricas al Conocimiento
Ecolégico Tradicional (CET) desde la antropologia del

conocimiento

1.1. Tensiones: EI CET en perspectiva critica

El conjunto de discursos, pricticas y procedimientos que desde la vision /ocal”’
materializan la vivencia colectiva del derecho al territorio y dentro de €l los sistemas de
produccién tradicional, se articulan de una manera muy conflictiva a la cuestiéon del
Conocimiento Tradicional (CT)” y concretamente, del Conocimiento Ecolégico
Tradicional (CET).” El conflicto reside en la pretensién teérica de englobar en estas
categorfas una complejidad que integra modos de ser, saber y sentir la(s) naturaleza(s) que
son particulares a cada comunidad local.” Adicionalmente, el conflicto tiene que ver con
sus diversos usos en foros de negociacion sobre biodiversidad y desarrollo, con el fin de
legitimar practicas de intervencién neocolonial.”

Para ciertos autores, estas denominaciones resultan esencialmente discutibles por

razones como estas: (i) znsisten en una falsa dicotomia entre lo tradicional y lo no-tradicional y a la vez

! Para un desarrollo sobre “lo local” en oposicién a “lo intimo” en el contexto de la produccion de saberes
ver Raffles, 2002.

72 Sobre esta categoria consultar los siguientes trabajos: Vallejo, 2007; Torres e# a/, 2004; Soria, 2007; Grenier,
1999; Gémez, 2010; Garcfa, 2009.

73 Algunos autores (Mesa Cuadros, 2010) critican el término ecoldgico por considerarlo reduccionista pues
suele dejar por fuera lo humano-cultural de las interrelaciones e interdependencias. Sin embargo, aqui se
sostiene que lo “ecolégico” implica también las relaciones culturales: el zodo de ser cultural de las comunidades
humanas afecta la ewlogia del lugar (las relaciones entre seres vivos en el ambiente) y se ve afectada por
aquella; de manera que “lo ecoldgico” resulta indefectiblemente ligado a “lo cultural”. El término no esta
reservado a las relaciones entre especies de fauna y flora en el despliegue de sus ciclos vitales en un ambiente
determinado. Se podria hablar entonces de una “ecologia cultural” que se integra a un concepto
comprensivo de ecologfa que a su vez integra el dominio de “lo natural” y el dominio de las “relaciones
sociales”. La rafz gtiega «oinooy «oikos», «eco» significa "casa", y «hdyoo» « logos» significa “conocimiento”.
Cualquier “casa” (sea esta humana o no humana) puede ser considerada como una ecologia. Incluso se puede
hablar de una ecologfa mental, siguiendo el planteamiento de F. Guattari (1996): ““...una recomposicion de las
practicas sociales e individuales que yo ordeno segun tres rabricas complementarias: la ecologfa social, la
ecologfa mental y la ecologfa medioambiental, y bajo la égida ético-estética de una ecosofia. Las relaciones de
la humanidad con el socius, con la psique y con la «naturaleza» tienden, en efecto, a deteriorarse cada vez mas,
no sélo en razén de contaminaciones y de poluciones objetivas, sino también por el hecho de un
desconocimiento y de una pasividad fatalista de los individuos y de los poderes respecto a estas cuestiones
consideradas en su conjunto.” (30-31) De hecho, el término “Conocimiento Ecolégico” resulta mds preciso al
dar cuenta de estos dos dominios ecolégicos. Sin embargo el concepto en si mismo es reduccionista pues deja
por fuera modos de ser, sentir, habitar y producir el mundo, que hacen parte de los procesos del “conocer” y
de las dinamicas del “conocimiento”.

74 Sobre una critica al término “Comunidad Local” ver el texto de Hayden, 2003b.

7> Sobte este punto remito a los textos de Ulloa, 2004 y Hayden, 2003a y 2003b.
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se basan en una ruptura epistemoligica entre la teoria y la prictica.”” FEstas categorfas han sido
apropiadas tan sélo por algunos grupos indigenas” para referirse a sus modos de ser
cultural en el territorio y por lo tanto, no necesariamente engloban el conjunto de saberes y
practicas colectivas de cualquier comunidad local que haya logrado construir su sistema
social sobre la base de un intercambio organico equilibrado con el ambiente; o bien, dichos
saberes no son auto-percibidos como un cuerpo estatico de conocimientos o un conjunto
mas o menos definido de pautas de informacion para manejar la naturaleza que puedan
transmitirse en estado puro de generacién en generacion.”

Por otra parte, la idea de 'lo tradicional” se asocia a un conjunto hermético de
valores culturales que se mantienen en un grupo social sin verse afectados por las
dinamicas integradoras del Estado moderno, o por las transformaciones estructurales de la
naturaleza con ocasion de dichas dinamicas. Algunos autores sostienen que ‘lo tradicional”
despojaria de su nucleo transformador y a veces contradictorio a los saberes y practicas de
comunidades especificas, al abogar por un “purismo cultural” que contrasta con las
trayectorias historicas del movimiento indigena y sus estrategias politicas para enfrentar
diversos intereses sobre sus tertitorios.”

Lo tradicional” también suele asociarse con el modo de vida de comunidades
humanas con formas de vida no-moderna cuyas explicaciones de los fenémenos naturales
estarfan fuertemente basadas en imaginarios pre-cientificos de cuestionable validez en
términos de su capacidad explicativa de la realidad ambiental;* se tratarfa de un modo de
conocer fundado en lo invisible (aquello que no puede ser medido, palpado, diseccionado,
etc.) en oposiciéon a uno basado en el analisis de la materia y en la utilizacién de estrictas
reglas de experimentacion.

En contra de esta rigida politica diferenciadora, “inadvertidamente” funcional a los
patrones de poder del Estado Moderno, pensadores como Claude Levi-Strauss® aportan
elementos basados en practicas etnograficas: el conocimiento de la “vida“ -en el caso de
comunidades indigenas-, esta basado en la constante observacion y experimentacion con la
materia viva. No se trata, ademas, de cualquier tipo de observacién sino de una capacidad

especifica desarrollada a partir de un complejo sistema de pensamiento y de una relacion de

76 Lo tedrico en esta vision corresponde al plano de las cogniciones, las valoraciones y creencias, al mundo de
las ideas y las representaciones. Lo prictico, por su parte, al plano de las acciones, los comportamientos e
interacciones sociales que es posible observar, describir, clasificar y predecit.

7 Podemos apreciar ejemplos en Soria, 2007; De la Cruz ¢f al, 2005; Cahuache, 2005 y Giraldo-Tafur, 2000.

8 Ver Raffles, 2002; Agrawal, 2002; Langton ez a/, 2005; Lauer y Shakar, 2009; McGregor, 2004.

7 Ver Agrawal, 2002 y 1995. Sobre las articulaciones entre el movimiento indigena y el movimiento ambiental
ver Ulloa, 2004. Para un critica al purismo cultural ver Agrawal, 2002.

80 Beckers, 2005; Canales ¢7 a/, 2006; Choy, 2005;

81 Lévi-Strauss, 1964.
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convivencia y colaboracién intima con el paisaje —para usar los términos de Raffles-;* un
tipo de experimentacion 7 situ que contrasta con un modo de experimentacion desarraigante
donde se afectan los ensamblajes socio-ambientales que sostienen la vida y le dan sentido a
los saberes.*’

En segundo lugar, (ii) zanto e/ CT como el CET parecen sostenerse sobre una “politica de
identidad " que pretende excluir del campo politico y los esquemas piiblicos de proteccion, formas de ser y
saber colectivos de origen no indjgena ni afrodescendiente.® Esta critica tiene que ver con el hecho de
que el conocimiento se verfa capturado en estructuras fijas de identidad™ con una serie de
consecuencias practicas; en particular, los procedimientos de reconocimiento e inclusion
estatal de “lo indigena” que condicionan el acceso al campo politico -de un sin nimero de
comunidades locales- a la corroboraciéon de una presunta “identidad cultural”. Esta
problematica desata una serie de cuestiones ¢Cémo probar “lo indigena” en el contexto de
las politicas multiculturales del constitucionalismo moderno? La validez y por lo tanto los
esquemas de reconocimiento y proteccion publica de los saberes y practicas de una
comunidad local en relacion con el manejo de sus ecosistemas ¢dependen de su pertenencia

?* Tas definiciones

a una categoria identitaria normativamente refrendada por el Estado
normativas del CET generalmente asocian este tipo de saber a los conocimientos
producidos por comunidades indigenas, afrodescendientes o locales en relaciéon con los
recursos bio-genéticos® de sus territorios. Asf, cuando se habla de CT y/o CET nos
referimos a un tipo de conocimiento que de entrada ha sido compartimentalizado, definido en
su extension y reducido a su expresion identitaria (conocimiento indigena, conocimiento

. . . , . 88 .
afrodescediente). De esta manera se olvida su naturaleza sistémica™ y las agencias no

humanas que co-/aboran en su produccién.sg

82 Raffles, 2003: 332 y ss.

85 Sobre este punto, vale la pena citar al filésofo colombiano Santiago Castro-Gémez “Los demids
conocimientos (refiriéndose a los saberes no occidentales), desplegados histéricamente por la humanidad
durante milenios, son vistos como anecdoticos, superficiales, folcléricos, mitolégicos, “pre-cientificos” y, en
cualquier caso, como pertenecientes al pasado de Occidente.” (Castro-Gémez, 2007: 88)

84 Sobre politicas de identidad ver Hale, 2005.

85 Para una discusion de esta categoria en el ambito andino ver Nagy-Zekmi, 1997.

86 La nocién de indio permitido es bastante ilustrativa. Sobre este punto ver Benavides, 2010.

87 “Articulo 7.- Los Paises Miembros, de conformidad con esta Decisiéon y su legislacién nacional
complementaria, reconocen y valoran los derechos y la facultad para decidir de las comunidades indigenas,
afroamericanas y locales, sobre sus conocimientos, innovaciones y practicas tradicionales asociados a los
recursos genéticos y sus productos derivados”. en Comisién del Acuerdo de Cartagena, Decisidn Andina 391 de
1996: “Régimen Contin sobre Acceso a los Recursos Genéticos”, Sexagésimo Octavo Periodo Ordinario de Sesiones, 2
de julio de 1996, Caracas. En: www.comunidadandina.org/normativa/dec/D391.htm. Sobre el concepto de
recurso bio-genético ver Nemoga, Gabriel e a/, (Propuesta de Decreto), 2010.

8 Sobre concepciones sistémicas del conocimiento y la vida ver Capra, 1998: 173 y ss.

8 Ver Yij6 y Dyke, 2006. Alli los autores estudian la posibilidad de una naturaleza que habla a través de su
existencia y acciones entendidas como formas de un lenguaje al que estamos expuestos permanentemente.


http://www.comunidadandina.org/normativa/dec/D391.htm
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En tercer lugar, (iii) excluyen lo que no puede ser considerado como conocimiento “vilido * segrin
. ., . L. . 90 ,. .
patrones de clasificacion funcionales al desarrollo econdmico neoliberal.” Esta critica se relaciona con la
primera. Los sistema de CET son clasificados entre “conocimiento util” y “conocimiento
no-util” de cara a las necesidades de desarrollo del Estado neoliberal. Esta arbitraria
organizacion del CET en funcién de su utilidad —lo que Castro-Gémez denomina
. . .. ()1 . .z . ’ :

“capitalismo cognitivo”-" depende de una ardua cadena de validacién cientifica ya descrita
por Agrawal (2002) en los siguientes términos:

La producciéon de verdad: los enunciados que son exitosamente particularizados, validados y

generalizados llegan a ser conocimiento al satisfacer una relacién particular entre la utilidad, la

verdad y el poder...El proceso de centifizacion (del conocimiento indigena) permite instaurar una

division dentro de los sistemas de conocimiento indigena, de manera que sélo los sistemas de

conocimiento util son objeto de proteccién...el valor de uso en combinacién con la validacion
cientifica invoca este poder de proteccion.??

Al mismo tiempo, estos saberes son disociados de su sentido inmediato como
saberes practicos para las comunidades en donde emergen y a partir de los cuales se
sostienen y reproducen continuidades socio-ecoldgicas siempre dinamicas. La centifizacion
también es responsable de la separacion del CET de la “materialidad vital” de las redes
biolégicas a las que se integran todos los seres vivos de un ecosistema (incluyendo
humanos y no humanos). Este preocupante reduccionismo en parte se explica por el efecto
de fractura entre el objeto y el sujeto de conocimiento sobre el que se construye el edificio

. ;. : 3
epistemoldgico de occidente:’

En parte esto es una herencia...que divide(n) a las ciencias (naturales y sociales) de las humanidades,
divisién basada en el dualismo cartesiano mente/cuetpo.®

No obstante, el CT y CET al intentar comprender una amplia diversidad de saberes
y practicas /locales asociadas al manejo y conservacion de la diversidad biolégica y cultural de

. . . 95 , . , . .
un determinado territorio, ~ asi como los sistemas agricolas de una comunidad particular, la

How nature speaks? es una apuesta teérica que abre posibilidades para pensar /o politico por fuera de sus
convenciones y suposiciones epistemologicas.

% Munera (2003) destaca que el neoliberalismo “estructura también un imaginario colectivo sobre la sociedad,
cuyo eje es la ampliacion de las libertades del propietario privado, real o potencial, y la reduccion de la
intervencién del Estado o la colectividad en la vida social, politica o econémica. Como corriente de
pensamiento o imaginario colectivo, sirve de sustento ideolégico para la definicién de las politicas publicas
preponderantes dentro de la una nueva fase de acumulacién del capital caracterizada por la liberacion de las
fuerzas del mercado...” (2003: 44).

o1 Castro-Gomez, 2002: 89.

92 Agrawal, 2002: 291-292 (Mi traduccién). El tipo de preguntas que impone este proceso de cientifizacion son
del tipo: ¢Cudles son las especies vegetales o animales utiles para producir X medicamento? ¢Qué saben los
indigenas sobre ellas? ;Doénde estan localizadas y como se pueden “proteget”, por ejemplo, a través de bases
de datos?

% Para un andlisis de las relaciones entre el conocimiento y las practicas de dominacién ver Mignolo, 2000.

% Castro-Gémez y Grosfoguel, 2007.

% Con saber local quiero significar provisionalmente un tipo de saber sin pretensiones universalistas ni
hegemoénicas que es producido a partir de las interacciones utimas (Raffles, 2002) entre los componentes
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restauracion de nichos ecolodgicos, la construccion de edificaciones que hacen mimesis con
la selva, entre otros fenémenos, puede resultar de mucha utilidad para investigar los
significados que orbitan alrededor de las relaciones entre los grupos humanos y los
ecosistemas con los que entran en relacion. En esta investigacion se prefiere considerar el
CET como un modo de ser y hacer colectivo en relaciéon con el ambiente el cual deriva su
eficacia del hecho de estar implicito en las pricticas cotidianas de un grupo socio-ecoldgico
compuesto por seres humanos y no-humanos.”

Este conocimiento puede ser transmitido a través de diversos mecanismos
(enunciados mas abajo) con el fin de informar las practicas de trabajo en escenarios como
la chagra, la finca agroecolégica, la reserva natural o el laboratorio. Sin embargo, para
comprenderlo, es necesario despejar las suposiciones epistemoldgicas sobre las que se basa
su produccién. La antropologia del conocimiento ofrece algunas claves en este sentido; no
obstante, antes de abordar el problema, es preciso hacer un comentario sobre los campos
semanticos desde los cuales se ha estudiado la cuestién del CET -particularmente el terreno
lingtifstico- para luego situar los estudios sobre los sistemas productivos tradicionales en

esta discusién.

1.2. E!CET en la literatura

En la literatura los problemas del CET pueden ser estudiados desde terrenos tan
diversos como la antropologfa social contemporinea” y la antropologfa tradicional

indigenista;”® la economia y la economfa ambiental;” el derecho ambiental y las politicas

bidticos y abiéticos de un determinado ecosistema (incluyendo humanos, animales, plantas, clima, suelo, agua,
etc.). También es un tipo de saber anclado a las practicas culturales de una comunidad determinada que se
rige por sus propias reglas y que es socialmente eficaz en dicha comunidad.

% En particular me refiero a la perspectiva de Lyons (2010) y Raffles (2002).

97 Particularmente la perspectiva tedrica adoptada por Lesley Green de la Universidad de Cape Town (2008).
Los estudios que abordan esta tematica en el marco de la presente investigacién son: Blaser, 2009; Belaunde e#
al, 2008; McGregor, 2004; Agrawal, 2002; Watson y Huntington 2008; Hunn, 2006; Lauer y Aswani 2009;
Raffles, 2002; Pierotti y Wildcat 2000; Roman, 2005; Latour, 2008.

% Algunos estudios tradicionales de la antropologia cultural que abordan los sistemas productivos de
comunidades indigenas en la Amazonfa colombiana y en particular, el sistema de tumba y quema - también
llamado agricultura migratoria- hacen parte de la llamada “antropologia econémica” y son: Andrade 1992;
Andrade, 1990; Correa, 1990; Darna Lee Dufour, 1999; Rodriguez, 2010 y Amazonian Conservation Team y
Corpoamazonia (s.a). Estos estudios se centran en los aspectos “materiales” del sistema productivo de la
chagra sin desarrollar lo que podria denominarse “aspectos simboélicos”, expresion caprichosa para abordar
las relaciones entre las formas de produccion agricola tradicional, el CET y el lenguaje, tematicas a las que se
dedican los estudios de la antropologia del conocimiento. No obstante, los estudios de Reichel-Dolmatoff
(1990) y Loépez (2005) -lider tradicional del pueblo Bara del Vaupés- son buenos ejemplos de trabajos
académicos que abordan la relacion entre los sistemas productivos y los referentes simbélicos o significativos
que los sostienen. Sobre las relaciones entre el CET, el lenguaje y los sistemas de transformacién del paisaje
amazonico en particular los sistemas agticolas, consultar: Balée, 2010: 163-181.

9 Algunos estudios enfatizan las relaciones entre el CET, la economia y los sistemas de propiedad intelectual:
Zerda, 2003; Gomez, 2010. Otros indagan sobre los sistemas productivos tradicionales en el marco de la
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publicas;'" la lingiifstica,”" la etnobotinica y la ecologfa,'™ entre otros campos.'” Estos
problemas pueden ser numerosos y hacer referencia a la validez cultural e histérica de esta
categoria, su pertinencia politica y su capacidad interpretativa de la realidad ambiental."™
Para efectos del presente capitulo interesa explorar el aspecto zuterpretativo a partir de
algunas claves tedricas encontradas en la antropologfa del conocimiento."” Por ejemplo
Agrawal (1995), uno de los tedricos criticos mas reconocidos en este campo, sugiere que
los problemas hermenéuticos sobre el conocimiento indigena asociado a la diversidad
biolégica y en particular, los sistemas productivos, tienen consecuencias reales en las
narraciones sobre la experiencia histérica de las comunidades y desde luego, las acciones
del porvenir. Por ejemplo, el problema de la division entre “conocimiento indigena y
conocimiento cientifico” funda una negacién de la historia ‘compartida” entre las
comunidades indigenas de América -a quienes se imputa este conocimiento tradicional- y
las comunidades europeas —a las que se atribuye la producciéon de la ciencia- entre las cuales
se establecieron relaciones de confrontacién, sometimiento y finalmente, hibridez.'”

Por otro lado, estudiando la politica estatal sobre los sistemas de conocimiento
indigena en Suréfrica, Green (2008) sostiene que a pesar de la integracién intencional del
CET vy la ciencia en la solucién de numerosas cuestiones atinentes al bienestar de la
poblacion, los dualismos entre ciencia y saber tradicional, las suposiciones sobre el problema

de la identidad, las relaciones de poder y los marcos epistemoldgicos a partir de los cuales

economia agratia en general (Etter, 1992), o sobre el valor del CET en el manejo de los recursos ambientales
(Fukret ¢/ al, 2000).

190 Numerosos estudios revelan la importancia del CET en el marco de las regulaciones sobre propiedad
intelectual. Algunos proponen mecanismos normativos de proteccion del CET estudiando los retos de los
esquemas de regulaciéon de un tipo de conocimiento que, por su naturaleza, es dinamico, colectivo e
intimamente arraigado a sus fuentes materiales. Ver por ejemplo Acosta, 2006: 101 y ss; Malgosia, 2008;
Carpenter ez al, 2009. Sobre los fundamentos constitucionales del conocimiento tradicional ver Vallejo, 2007.
Sobre los conocimientos tradicionales en el ambito internacional ver Espinoza, 2005.

101 E] estudio del CET se ha venido abordando también desde la linglifstica, en particular, los estudios del
discurso ambiental: Moore, 2009; Priscilla e# 2/, 2009; Balée, 2010; Langton y Ma Rhea, 2005; Mihlhdusler y
Peace, 2006. Ver muy especialmente el interesante trabajo de Nuckolls (2010) titulado “The Sound-Symbolic
Expression of Animacy in Amazonian Ecuador.” Este texto muestra la relacion entre el sonido, el lenguaje y
el conocimiento ecoldgico indigena a través de un estudio de caso en el Amazonas ecuatoriano.

102 Algunos estudios explicita o implicitamente reconocen la importancia del CET en el conocimiento de los
usos y propiedades de diversas plantas. Sobre esta tematica consultar: Ver Schultes, 1942; Schultes, 1943;
Canales ez al., 2006; Walshburger, 1987.

103 “Hace diez afios la gran mayorfa de los trabajos académicos en el drea del conocimiento indigena
provenian de la antropologfa, la sociologfa del desarrollo y la geografia. Hoy se han hecho importantes
contribuciones en campos como la ecologfa, la ciencia del suelo, la medicina veterinaria, la salud humana,
ingenierfa forestal, ciencias del mar, administracién, botanica, zoologia, agronomia, economia agticola,
sociologia rural, matematicas, ciencias de la informacién, administracion de la vida salvaje y la administracion
de recursos hidricos.” (Warren et al, 1993: 2. Mi traduccién).

104 Para una exploracion detallada de las cuestiones mas relevantes relacionadas con esta categotia, ver
McGregor, 2004 y Pierotti y Wildcat, 2000.

105 Para una desarrollo de este enfoque en relacién con los conocimientos indigenas ver Green, 2008.

106 Ver Agrawal, 1995: 14 y ss.
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se realiza este ejercicio de integracion, requieren de un analisis critico. En ese sentido,
intentando ofrecer algunas reflexiones sobre el asunto de la inclusion problemitica del CET
en el campo politico, vale la pena preguntarse con Green ¢Sobre qué bases tedricas deberia
apoyarse el didlogo antropolégico sobre la diversidad de conocimientos asociados a la

. : . 5107
naturaleza y especialmente, sus sistemas de manejo?

1.3.  EICET y el discurso ambiental

Una base tedrica/metodoldgica importante para el analisis de estas cuestiones
corresponde a los estudios del discurso. Algunas aproximaciones al CET se enfocan en las
relaciones entre las realidades ecoldgicas -el orden de lo material- y las estructuras
lingtisticas -el orden de lo simbdlico- que registran, transmiten o alteran los saberes
comunitarios sobre la naturaleza.'” Estos estudios sugieren que el acceso a las dindmicas
culturales de produccién del CET exige un conocimiento detallado de la /lengua,” la
interpretacion de mitos y relatos como referentes semanticos de la vida practica y la
comprension de otros soportes simbélicos."” Asi, el enfoque metodolégico para abordar el
CET en las comunidades se puede hallar en los estudios del discurso ambiental organizado
en una estructura de tres planos: i) /Angiistico -¢Qué dicen los agentes del discurso sobre el
orden natural?-, ii) cognitivo -¢Cémo conocen la naturaleza los agentes del discurso?- e iii)
interactivo -;Coémo se relaciona el discurso sobre las relaciones ambientales con la
produccién de la realidad social?-.""" A partir de esta estructura, se busca reconocer los
ensamblajes semanticos, cognitivos e interactivos que intervienen en la produccion,
transmisioén y transformacion del CET en las comunidades locales, ante la perspectiva de
disefiar acuerdos inter-epistémicos para su proteccion.

Por otro lado, estudiar las relaciones entre el CET y las estructuras discursivas desde
una perspectiva critica,’ > permitiria reconocer nuevas expresiones de /o politico -como
categorfa organizadora de la vida cultural y las relaciones de poder en una comunidad

determinada- y la naturaleza como un actor politico emergente. Asi, la relaciéon entre el

107 Green, 2008: 41. La autora propone tres aproximaciones tedricas en la antropologia social contemporanea:
El constructivismo social, la antropologfa fenomenolégica y el perspectivismo amazénico.

108 Ver por ejemplo Moore, 2009; Priscilla ef a/, 2009: 201-204 y Maffi, 2005.

109 Muchos “mayores” en las comunidades amazonicas no manejan el castellano. La recuperacion de los
aprendizajes sobre el manejo de la naturaleza, depende del conocimiento que aquellos puedan transmitir a
través de sus relatos, a los demds miembros de la comunidad. El etnoeducador Rosebel Nofuya de la
comunidad Murui, se refiere a la importancia de conocer la lengua para poder entender a los mayores.

110 Ver el estudio de Nuckolls (2010).

111 Ver Van Dijlk, 2000. Para el andlisis del discurso de un mito sobte el origen de la chagra en la sociedad
Murui ver anexo B.

112 Ver Van Dijk, 2000, la seccion sobte andlisis ctitico del discurso.
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lenguaje y el CET a partir de la interpretacién “discursiva” de las fexturas miticas,”” los
relatos, las conversaciones es decir, la palabra entendida como origen y destino de /o gue se
sabe y se vive sobre la naturaleza, no solo es la base de una comprensioén contextual de estos
saberes sino de los entendimientos politicos entre actores sociales antagénicos en la
Amazonfa (Estado, comunidades, agencias ambientales, etc.). Asi, el “problema de la
chagra” debe ser discutido en el terreno de la produccion de saberes y sentidos sobre la vida que
animan las practicas de lo politico y en ultimas, la vivencia efectiva de los derechos

colectivos (ver cuarto capitulo).

14. Lo material y lo simbilico en el sistema tradicional de la chagra

El enfoque empleado por la antropologia tradicional se centraba en el analisis del
proceso productivo como tal (se identificaban las fases de la chagra, su nivel de
productividad, la unidad familiar y la divisiéon de la labor, sus impactos sobre la naturaleza,
etc.);'"* es decir que la materialidad del trabajo estaba desligada de sus significados,
intenciones y representaciones para la comunidad local. Esta marginacion intencional o
involuntaria de los saberes por parte de los estudios clasicos de la antropologia econémica de
los 807s y 90°s en Colombia,'" abre al mismo tiempo un vasto territorio de exploraciéon que
se aborda en este trabajo a partir de preguntas como ¢Qué dicen las comunidades sobre el
trabajo en sus territorios? ¢Cudl es su relacion con la palabra en las instancias del trabajo y
de qué manera este se planifica, por ejemplo, desde la maloca?''® El camino seguido fue el
de indagar los significados —hasta donde lo permitieron el tiempo, la voluntad de los
actores y mis propias limitaciones interpretativas- del trabajo en la chagra, entendida como
un territorio para la vivencia de /o politico.

Para poder situar las politicas de la chagra en la discusién sobre la produccién de
saberes ecolégicos locales, se presentaran tres enfoques tedricos en relacion con el CET,

entendiendo que el conocimiento colectivo sobre este sistema de produccion esta anclado

la ecologia del Ingar a la que se integra (el CET, en ultimas).

113 Para un estudio de la mitologfa Murui (o Uitoto) ver Preuss, 1994.

114 Un estudio reciente del sistema agroforestal de la chagra en la Amazonia en Triana-Moreno ef al, 20006.

115 Me estoy refiriendo en particular a los trabajos de Andrade, 1990 y 1992; Cotrrea, 1990; Etter, 1992;
Palacios, 1987; Walshburger, 1987 y 1992.

116 K] taita Nofuya convocé a los hombres de la comunidad en la maloca un dia de agosto a las 6 de la tarde.
Alli y con la gufa de la mambia, conversarfamos largamente hasta casi entrada la mafiana.
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1.5 Paralelismo, confrontacion y articulacion epistemoligicas

“Desde el punto de vista de las

comunidades, uno vive el CET

en lugar de estudiarlo”

Megregror'l?

La siguiente clasificacion intentard agrupar diversas aproximaciones tedricas sobre

el problema del CET desde la antropologia del conocimiento. Sin embargo, se comparten
aquellas nociones que trascienden la idea de un cuerpo de saberes y practicas ancestrales en
relacién con la naturaleza y mas bien lo definen como el conjunto dindmico de las
relaciones naturales en su materialidad organica (intercambios materiales de energfa) y sus
. . . , 11 7 . ,
diversas formas expresivas (lenguaje, simbolo, relato etc.).'® Se acogera la tercera tipologfa

-articnlacion espistemoligica- mas proxima a los sentidos compartidos por la comunidad Murui

en la llanura amazonica del Putumayo.

1.5.1. Paralelismo o asimilacionismo epistemoligico.
Algunos académicos han tratado de validar los CET frente a la Ciencia Occidental
(CO)'" -la ecologfa, por ejemplo- argumentando que sus métodos son distintos aunque

2 Mientras los CET serfan el resultado

capaces de capturar la misma realidad (a naturaleza).
de pricticas de subsistencia de numerosas comunidades locales esto es, un conjunto de saberes
eventuales que “surgen’ como una reaccion ingeniosa ante las adversidades del medio
natural,””" la CO emplearia la expetimentacién reglada y el razonamiento deductivo pues se

trata de un tipo de conocimiento basado en leyes estables y nunca eventual, dada su

capacidad de ser reproducido y utilizado de manera técnica e intencional:

(..) (Serfa) un dmbito meta-empirico que funciona con un modelo que nada tiene que ver con la
sabidurfa practica y cotidiana de los hombres. Es el modelo abstracto de las matematicas. Por ello, la
certeza del conocimiento sélo es posible en la medida en que se asienta en un punto de observacion

W7 9A)n Aboriginal point of view, one lives TEK rather than studies it.” en Mcgregror, 2004: 394.

118 Capra, 1998 y 2003.

119 Siguiendo a Agrawal se debe anotar que “Una clasificacién del conocimiento entre indigena y occidental
esta condenada al fracaso no solo por la heterogeneidad entre sus elementos sino también por su pretension
de separar y fijar —separar como independiente y fijar como estacionario e invariable- en el tiempo y en el
espacio, sistemas que nunca pueden ser asi separados o fijados. Este intento de separacién requiere de un
divorcio de secuencias historicas de transformacién (cultural) para cada forma de conocimiento —una
condicién que la evidencia simplemente no admite-. De acuerdo con Levi-Strauss, el contacto y intercambio
entre diferentes culturas, incluyendo Asia y las Américas, fue un hecho de la vida desde hace miles de afios.
Ciertamente lo que hoy es conocido y clasificado como conocimiento indigena, ha estado en una intima
interaccién con el conocimiento occidental desde por lo menos el siglo XV.” (Agrawal, 1995: 14. Mi
traduccién).

120 Ver Schroder, 1987; Walshburger, 1987. Ver especialmente el texto de Hunn (2006) titulado “Meeting of
minds: how do we share our appreciation of #raditional environmental knowledge?”

121 Por ejemplo Dei (1993) define el conocimiento indigena como”... el conocimiento del sentido comun y
las ideas de grupos locales sobre las realidades diarias de la vida.”(1993:105. Mi traduccién).
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inobservado, previo a la experiencia, que debido a su estructura matematica no puede ser puesto en

duda bajo ninguna circunstancia.!??

En este marco, los CET serfan considerados como un tipo de conocimiento
subjetivo, implicito e inconsciente mientras el CO serfa un tipo de conocimiento objetivo,
explicito y consistentemente racional.'” Esta aproximacién podtia denominarse paralelismo o
astmilacionismo  epistemoligico: tanto la CO como los CET parten de una realidad natural
predefinida en su materialidad, independiente y anterior a las practicas cognitivas e
interacciones sociales de los sujetos, y sometida a practicas de investigaciéon apoyadas en
supuestos epistemologicos claramente diferenciables.

El paralelismo resultarfa de la comparaciéon entre dos aproximaciones diferentes -
aunque no siempre divergentes- sobre un mismo fenémeno estable: /4 naturaleza. Sin
embargo, la diferencia entre estos dos tipos no anula por si misma su validez interna; en
teorfa ninguno resultaria hegemoénico; no obstante, el reconocimiento de la validez de los
CET en la explicacion de los fenémenos naturales, serfa el resultado de un
multiculturalismo complaciente que 7nfegra otros saberes al plano discursivo de la CO con el
fin de fortalecer su propia validez universal desde una perspectiva occidental y
civilizatoria."”* En el siguiente cuadro ejemplifico ciertos aspectos del perfil discursivo del
CO en relacion con las transformaciones de la naturaleza asociadas a actividades humanas.
Alli se reconoce la zmportancia del/ CET en el analisis empirico, pero sin afirmarse

explicitamente su validez cientifica:

Tabla 2 Transformaciones antripicas del paisaje amazonico- Enfasis en la distribucion espacial de la diversidad bioldgica.
(Elaboracion propia a partir de Balée, 2010)
Aspectos Ejemplos ‘

Sistemas de clasificacién de la naturaleza -Los grupos indigenas de la Amazonfa con frecuencia muestran
sistemas de clasificacién mas complejos de los paisajes locales que los
modelos dominantes de la biogeografia.
-Las sociedades indigenas tienden a reconocer segmentos locales de
la diversidad total del Amazonas y en muchos casos las especies de
flora y fauna son densamente caracterizadas en sus sistemas de
clasificacion tradicional.

Importancia de la intervencion humana en -Los cazadores y recolectores han alterado el paisaje amazoénico. En
la transformacién de la naturaleza mayor medida las sociedades sedentarias que practican horticultura.
La intervenciéon humana tiene efectos en la distribucidn espacial y el
nimero de las especies biolégicas. Favorece la diversidad forestal.
- La disminucién de las actividades humanas de manejo ambiental
debido al colapso de la poblaciéon amazénica -contacto con las
enfermedades y epidemias de origen europeo (1500)-, generé un
descenso de la diversidad genética de especies cultivables.
- Muchos ambientes del “Holoceno” son esencialmente artificiales
(transformados por la actividad cultural).

Herramientas de estudio de dichas -El estudio de la diversidad bioldgica puede realizarse a partir de
transformaciones técnicas como el DNA barcoding.
-Los cambios a nivel molecular “podrian no haber sido” codificados
en los sistemas de conocimiento tradicional dado que no pueden ser

122 Castro-Goémez, 2007: 83.
123 Ver Watson y Huntington, 2008: 262.
124 Sobre el concepto de civilizacion ver Ribeiro, 1971 y Benavides, 2008.
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directamente observables.

- La expansiéon de las tecnologfas agricolas, los organismos
domesticados y las especies invasoras asociadas a través del globo, no
permite elucidar la diversidad de especies 7 situ.

1.5.2. Confrontacion y subordinacion epistemologica.

En los afos 50°s y 60°s los tedricos del desarrollo consideraron el conocimiento
indigena y tradicional como ineficiente, inferior y un obsticulo para el desarrollo.'”
Partfan de una diferenciacién radical entre este tipo de conocimiento y el CO,
reconociendo implicitamente la existencia de una “realidad natural” estable que —como
ocurre en el modelo anterior- precede a las practicas cognitivas e interacciones sociales de
los individuos.'” Al mismo tiempo, afirmaban una tajante separacién entre el objeto del

27
como una

conocimiento -la naturaleza- y los sujetos cognoscentes -agentes humanos-,'
premisa epistemologica esencial. La confrontacion surge de una alienacién primordial entre
estos dos componentes de la experiencia epistemoldgica, agenciada por un bloque cultural
con pretensiones universalistas (Occidente) que funda distinciones “estructurales” entre
un tipo de conocimiento y otro, basindose en la invencién discursiva de una ofredad
inferior (el indigena).

Asi, uno de los dos tipos de conocimiento busca imponerse sobre el otro como
parte de un proyecto de dominacién politica y cultural. Tal es el caso de los sucesivos
avances hegemonicos de Occidente -Cristiandad, Civilizaciéon Secular, Globalizacién
Neoliberal-'"* sobre las poblaciones de América consideradas como “primitivas’, cuyos
saberes y practicas son 1) reducidos a/ pasado mitico o pre-cientifico de la temporalidad

moderna, ii) despojados de toda validez en la explicacién de los fendmenos fisicos, v iii)

. . 12 .
negados en su “coetaneidad espacio-temporal” ? frente a los saberes de occidente:

(Da negaciéon de la simultaneidad epistémica, esto es, la coexistencia en el tiempo y el espacio de
diferentes formas de producir conocimientos crea un doble mecanismo ideolégico. En primer lugar,
al no compartir el mismo tiempo histérico y vivir en diferentes espacios geograficos, el destino de
cada regién es concebido como no relacionado con ningun otro. En segundo lugar, Europa/Euro-
norteamérica son pensadas como viviendo una etapa de desarrollo (cognitivo, tecnolégico y social)
mas ‘avanzada” que el resto del mundo, con lo cual surge la idea de supetioridad de la forma de vida
occidental sobre las dem4s.!30

En el siguiente cuadro ilustro la mecanica diferenciadora entre CET y CO presente

en estos dos enfoques en relacién con el manejo de los recursos naturales:

125 Ver Agrawal, 1995: 2.

126 Ver Alcorn, 1993; Dwyer, 1994; Roberts ¢z al, 1995.

127 Ver Berkes, 2000; Diamond, 2003.

128 Para un andlisis de la evolucion de estos proyectos hegemonicos desde la cristiandad hasta las teorias del
desarrollo ver Mignolo, 2000.

129 Expresion atribuida a Fabian (1983)

130 Castro-Gémez y Grosfoguel, 2007: 15.



Tabla 3 Concepeiones sobre el Manejo de los Recursos Naturales.
(Elaboracion propia basada en los argumentos de Pierotti y Wildeat, 2000)

CET (TEK) CIENCIA OCCIDENTAL

Principio filoséfico: Principio de interdependencia
entre los seres vivos.

Origen y caracter del Conocimiento: El CET
encarna un conjunto de practicas espititual y
experimentalmente orientadas. El CET esta basado
en la observacion directa de la naturaleza (in situ).
No estda compartimentalizado en disciplinas y es la
base no sélo de conceptos y practicas sobre la
naturaleza, sino también de la politica y la ética que
rigen las relaciones en la comunidad. El CET esta
atado a lugares fisicos especificos (todos los
aspectos del espacio fisico pueden ser considerados
parte de la Comunidad: animales, plantas, montafias).
Visiones circulares del tiempo.

Sujeto cognoscente: El ser humano hace parte de
una comunidad ecolégica cuyos miembros
(humanos, animales, plantas) son colaboradores en
la produccién del conocimiento. Existen relaciones
de parentesco (comunidad ecoldgica) entre todos
estos seres. Las teorfas sobre la naturaleza se
centran en la comunidad ecoldgica. 1os seres no

Principio filoséfico: Los seres humanos son auténomos y
controlan el mundo natural (tomado de la Filosofia
Europea Occidental).

Origen y caracter del Conocimiento: Conocimiento
experimentalmente orientado basado en la observacion
directa e indirecta de la naturaleza (in situ y ex situ).
Separacién del conocimiento sobre el mundo natural en
disciplinas: etnologfa, ecologia, biologia de conservacion,
etc. cada disciplina se ocupa de un objeto de estudio
distinto. ~ Creciente  reconocimiento  de  enfoques
interdisciplinarios. Orientacién temporal tipica (de tipo
lineal) del pensamiento politico e histérico occidental.
Sujeto cognoscente: Individualismo metodolodgico. Las
teorfas sobre la naturaleza se siguen centrando en los
bumano. Los animales y las plantas hacen parte de la
naturaleza separada de la cultura y de ninguna manera
pueden ser considerados como sujetos. No existe relacion
de parentesco entre un miembro del reino animal y un ser
humano.

Ecologia de comunidades* (rama cientifica de la ecologia
moderna).
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humanos son considerados parientes (“kin-centric
approach”) que deben ser tratados con respeto y
honor.
- Comunidad ecoldgica
Estas dos “tipologias’ no expresan solo relaciones de contraste y oposicion. Se dan significativas
convergencias:
- Metodoldgica: Solucién multidisciplinaria a problemas complejos. Ecologia del Comportamiento y Ecologia de las
Comunidades.
-Etica: Necesidad de moderar el “comportamiento humano” en el manejo de los recursos; respetar otras formas
de vida.

Cultnral: Tendencia a integrar el andlisis cultural en el estudio de la ciencia.

1.5.3. Articulacion Epistemoldgica.

Formulaciones mas recientes del CET reconocen que las caracterizaciones
derogatorias del conocimiento de las poblaciones locales pueden ser apresuradas e
ingenuas. Reaccionando contra estos tedricos de la modernidad, subrayan que el CET es
esencial en los sistemas de produccién agricola de base ecolégica y en el desarrollo

1
Estas nuevas

sostenible de las poblaciones localizadas en ecosistemas fragiles.”
aproximaciones suelen distinguir entre el CET y el CO aunque consideran que la validez de
cada uno se restringe a sus propios escenarios socio-ecoldgicos.'”? TLa “articulacion”
resultarfa del intento de reconciliar las practicas de produccién de conocimiento con las

vivencias socio-ecoldgicas de una comunidad determinada, integrada por humanos y no

133
humanos:

131 Ver Agrawal, 1995: 2-3; McGregor, 2004 y Pierotti y Wildcat, 2000.

132 Ver particularmente el texto de Raffles (2002) sobre la produccion de conocimiento local en la selva
amazoénica. Sus consideraciones tedricas fortalecen un tipo de epistemologia que considera que cualquier tipo
de saber es construido en funciéon de sus contextos. De esta manera, no habria saberes universales sino
universalizables.

133 Sobre el problema de la divisién entre Conocimiento Tradicional y Cientifico, ver el interesante texto de
Agrawall titulado “Dismantling the divide between indigenous and scientific knowldege” (1995). Sobre el
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...antes (se refiere a la conquista de América) predominaba una visién organica del mundo, en la que
la naturaleza, el hombre y el conocimiento formaban parte de un todo interrelacionado, con la
formacién del sistema-mundo capitalista y la expansion colonial de Europa esta vision organica
empieza a quedar subalternizada. Se impuso poco a poco la idea de que la naturaleza y el hombre
son ambitos ontolégicamente separados, y que la funcién del conocimiento es ejercer un control
racional sobre el mundo. Es decir que el conocimiento ya no tiene como fin ultimo la comprension
de las “conexiones ocultas” entre todas las cosas, sino la descomposicion de la realidad en
fragmentos con el fin de dominatla.134

En este sentido no habria entidades predefinidas del tipo “naturaleza” o “cultura”;
tan solo existirfan “naturalezasculturas”.'” Los agentes de la experiencia epistemolégica no
son solo los humanos, junto a ellos los no-humanos son considerados co-laboradores (co-
workers) en la producciéon de conocimiento, mientras que las fronteras entre el sueto y el
objeto se difuminan aunque no desaparecen.” Las concepciones sobre el manejo de la
naturaleza -y en particular la chagra como un bosgue humanizade- del lider y médico
tradicional Pablo Nofuya de la comunidad Murui, son proximas a esta concepcion del

CET, como se mostrara en el siguiente apartado.

Para ilustrar con mayor detalle esta ultima tipologfa se analizaran dos ejemplos: en el
primero, Frijoft Capra describe el proceso de conocimiento como la estrategia vital de todos
los seres vivos en sus dinamicas reproductivas y no simplemente como el aspecto cognitivo
de la especie humana (i)."”" En el segundo, Belaunde ¢z a/ > defienden una nocién del CET
centrada en los rasgos comunicativos de la relacidon inter-especies como una posible

fenomenologia del conocimiento sobre el mundo natural (ii).

(i) Al comparar la organizacién de los sistemas biologicos y sociales Capra sostiene
que los procesos funcionales de una red biolégica —pensemos en una cadena tréfica- son
“...procesos de producciéon de los componentes materiales de la red...” cuyas estructuras
resultantes “...son la encarnacién material del patrén de organizacion del sistema.”””” Toda
estructura bioloégica cambia continuamente, de manera que el proceso de encarnacién

material es continuo, tal como ocurre en la reproducciéon celular de cualquier tejido. Por su

propésito de unir dos campos epistemoldgicos tradicionalmente separados: “Hablamos, mas bien, de una
ampliacion del campo de visibilidad abierto por la ciencia occidental moderna, dado que ésta fue incapaz de
abrirse a dominios prohibidos, como las emociones, la intimidad, el sentido comun, los conocimientos
ancestrales y la corporalidad. No es, entonces, la disyuncién sino la conjuncién epistémica lo que estamos
pregonando.” (Castro-Gémez, 2007: 89).

134 Castro-Gémez, 2007: 81-82.

135 Ver Latour, 1994; De la Cadena, 2010.

136 Ver Blaser, 2009; Lauer e a/, 2009; Watson y Huntington, 2008.

137 Ver Capra, 2003.

138 Ver Belaunde, e a/, 2008.

139 Capra, 2003: 126-127.
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. . , . . 140
parte los sistemas sociales ademas de estructuras materiales que incluyen seres humanos ™ y

. . e, 141
toda la base material de sus relaciones sistémicas,

también producen estructuras
inmateriales —lenguaje, signos, representaciones-. Hstas dos vertientes reproductivas
dependen de la interaccion entre diversas estructuras, desde las mas simples hasta las mas
complejas.'*

Para este autor los procesos o interacciones que sustentan una red cultural son

procesos de comunicacién que generan significados y reglas de comportamiento

compartidos (la cultura de la red), ademas de un cuerpo comin de conocimiento. Sin

embargo, la comunicacién no es un proceso exclusivo de estructuras biologicas que han
evolucionado al nivel del lenguaje: es también un proceso de intercambio inter-estructural
que ocurre en los niveles materiales de la red (comunicacién inter-celular). Para sustentar esta
afirmacion se refiere a la teorfa de Maturana y Varela sobre los sistemas vivos segun la cual la
cognicion estarfa asociada a cualquier nivel de vida, ya que se trata de un fenémeno mucho
mias amplio que la conciencia.'” Sobre esta base sugiere que “la cultura de la red” es un
cuerpo comun de conocimientos compartidos tanto en sistemas biolégicos como en sistemas
culturales.'*

A partir de lo anterior sostengo que en el enfoque de la articulacion epistemoligica a) los
actores humanos y no humanos de cualquier red socio-ecologica pueden llegar a compartir
un “cuerpo comun de conocimiento” y b) que los procesos de comunicacién que animan las
relaciones entre todos los actores vivos del sistema, serian procesos de produccion de conocimiento a
través de los cuales la experiencia de la vida se renueva de manera constante en sus

dimensiones material e inmaterial. Asi, el conocimiento no setfa solamente el resultado de

140 Dentro de este esquema los humanos se comportarfan como estructuras bioldgicas complejas.

141 Me refiero a las herramientas que permiten la produccién agricola e industrial, las ciudades que concentran
grandes contingentes poblacionales etc.

142 Sobre este tema la siguiente cita es bastante ilustrativa: “Un tema de gran importancia para el CET es que
todas las cosas estin conectadas, lo cual no debe ser entendido como un cliché romantizado. Antes bien, se
trata de una realizacién segin la cual ningiin organismo puede existir por fuera de la red de otras formas de
vida que lo rodean y hacen posible su existencia. Este concepto se encuentra estrechamente relacionado con
la disciplina occidental de la ecologfa de comunidades y como la ecologia de comunidades, enfatiza en las
interrelaciones entre diferentes especies e individuos y describe estas interacciones empleando la metafora de
la red. El CET también comparte conceptos basados con la fisiologfa y la bioquimica en relacién con el
concepto ecolégico del ciclado de nutrientes” (Pierotti y Wildcat, 2000: 1336. Traduccién y énfasis mfo).

143 Capra, 2003: 62-65.

14 Aqui la nocién de enredamiento rizomatico ademads de ser bastante ilustrativa, sobrepasa la propuesta de
una “cultura de red” al desintegrar las unidades con limites (lo “biolégico” y lo “social”) y hablarnos de
dimensiones o lineas en movimiento. Deleuze (2007) dice: “Resumamos las principales caracteristicas de un
rizoma: distinto a los arboles y sus raices, el rizoma conecta un punto con cualquier otro punto y sus
caracteristicas no estin necesariamente ligadas a caracteristicas de la misma naturaleza; lo anterior, pone en
juego diferentes regimenes de signos e incluso estados de ausencia de signo. El rizoma no es reducible ni a lo
Uno y a lo multiple...No estd compuesto por unidades sino por dimensiones o mejor, direcciones en
movimiento. No tiene ni comienzo ni fin, pero siempre un medio (mitad) a partir del cual crece...” (2007: 21.
Traduccién mia).
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una relacion conscientemente dirigida entre un actor humano y su medio natural que le permitiria
al primero agenciar una praxis transformadora sobre el segundo; por el contrario, serfa el
producto de una compleja relaciéon de ensayo-error-aprendizaje entre todos los actores
bibticos y abidticos del sistema que actian como “colaboradores” en la formacién de sus
dinamicas reproductivas de tipo material e inmaterial, dando lugar a un “saber compartido”.
Cuando este proceso se despliega de manera ininterrumpida a través del tiempo, surge el
CET como un modo de ser de la vida socio-biolggica, siempre local y nunca hegemonico.

(i) En el segundo ejemplo, Belaunde ez 4/ (2008) estudian la cultura del yoco'® entre
los indigenas Secoya y Tucano del occidente amazénico. Para estos autores, la distincion
entre los efectos biolégicos y culturales de esta planta tradicional parece residir en una
irrevocable separacion entre la vida social y natural que reproduce de manera simbdlica la
dominacién de lo sustancial sobre lo inmaterial. La relaciéon entre la planta y su tomador
humano va mas alla de los resultantes efectos medicinales (antipiréticos, desinfectantes y
estimulantes —dada su alta concentracion de cafeina-): E/ consumo del yoco seria ante todo la

incorporacion de un espiritu consejero. Se tratarfa de un evento comunicativo entre el humano y el

espiritu de la planta a partir del cual se produce una realidad compartida:

“Al mismo tiempo, (los indigenas) reconocen explicitamente que el yoco silvestre es propagado en el

especificamente: «el que ctfa el yoco en el monte». Para encontrar y aprovechar el yoco silvestre se
requiere un buen conocimiento de los habitos de esta ave y establecer relaciones con ella a través de
procedimientos rituales”.146

No obstante ¢Como llegamos a aceptar que una planta o un espiritu puedan ser
colaboradores activos en la construccion de esta realidad basada en saberes comunes? Las
herramientas conceptuales disponibles al intentar explicar un fenémeno de este tipo, se
enfrentan a un problema de traduccién. Sin embargo, la reduccién o simplificacion
conceptual que sufren los contenidos del CET debe entenderse y aceptarse como un evento
normal en los intercambios tedricos entre tradiciones culturales divergentes, y no como una
barrera para el dialogo intercultural. La idea de una naturaleza “activa” capaz de generar sus

propias acciones y ser poseedora de un conocimiento que le permite auto-producirse, nos

145 Bl yoco (Paullinia_yoco) es una planta trepadora de la familia de las sapinddceas, nativa del noroccidente de
la Amazonia. La liana yoco (Paullinia yoco). Como planta y como tradicién, representa una parte esencial en
la comprension el paisaje biologico y cultural de uno de los refugios pleistocénicos mas importantes y fragiles
del planeta y la rafz de una de las tradiciones chamanicas mas fuertes que aun sobreviven sobre la tierra: la
cultura del yagé. Para estos pueblos indigenas, la vida sin yoco es tan inconcebible, como podria serlo sin
yagé. Es llamada la savia de la selva. I.a medicina tradicional le atribuye propiedades como antipirético y
desinfectante. Por el contrario, el yoco, bejuco que vive en estado espontaneo en la regiéon piedemontina
ecuatorial, aproximadamente en la misma area de dispersién que la guayusa, aunque mas en el Putumayo y el
Caqueta, se usa por la corteza; ésta, raspada y echada en agua, suministra una bebida con efectos similares a
los del guarana. Contiene un 2,73% de cafeina (Schultes, 1942).

146 Belaunde e a/, 2008: 102.


http://es.wikipedia.org/wiki/Antipir%C3%A9tico
http://es.wikipedia.org/wiki/Trepadora
http://es.wikipedia.org/wiki/Sapindaceae
http://es.wikipedia.org/wiki/Amazonia
http://es.wikipedia.org/wiki/Antipir%C3%A9tico
http://es.wikipedia.org/wiki/Cafe%C3%ADna
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permite pensatla como un actor. Esta concepcidon crea nuevos campos para un tipo de

exploracion epistemologica y ontologica donde la naturaleza misma despliega formas de

conocer y por lo tanto, sus propias practicas discursivas.

Tabla No. 4. Sumario de los tres modelos epistemologicos sobre el CET.

Elementos de

Paralelismo

Confrontacion

Articulacion

comparacion

Epistemoldgico

Epistemoldgica

Epistemoldgica

reconoce la validez del
CET.

se reconoce su validez.
Relacion hegemonica

Naturaleza Pre-existente  a  las Pre-existente a  las -Esta categoria no existe
practicas cognitivas e practicas cognitivas e separada de la cultura.
interacciones sociales interacciones sociales -La  naturaleza como

actor que produce sus
propios discursos.

-La  existencia como
accion y voz.

Cultura Se diferencia de la Se diferencia de la “naturalezasculturas”.
naturaleza. Pluralidad de naturaleza. Varias No hay “culturas” ni
culturas culturas-una civilizacién ~ “naturalezas” sino una

sola continuidad socio-
ecologica.

CET Existen varias  Existen varias  Varios mundos, en lugar
perspectivas  culturales  perspectivas  culturales de varias perspectivas
sobre el orden natural. sobre el orden natural sobre el mundo.

Ciencia Separada del CET. Se Separada del CET. No Hibridez.

Sujetos Cognoscentes

Solo humanos

Solo humanos

Humanos y no

CET y la Ciencia

CET y la Ciencia pero se
emplea  para  crear
jerarquias  entre  las
culturas “negacién de la
coetaneidad”.

Humanos

Métodos CET: El conocimiento CET: No hay -Relaciéon  colaborativa
se entiende como un conocimiento sobre el (co-labor) entre diversas
hecho eventual ante la  orden natural, tan solo especies.
adversidad del medio explicaciones miticas sin -Relaciones
natural. Es igual a fundamentos racionales.  comunicativas entre los
“habilidad de CO: Basado en la componentes materiales
supervivencia”. Implicito ~ experimentaciéon 'y el e inmateriales de la red
a las practicas, razonamiento deductivo. socio-ecologica.
inconsciente. Método cientifico:  -Observacion hiper-
CO: Basado en la Unico conocimiento  especifica. Convivencia
experimentaciéon y el valido. intima con el paisaje.
razonamiento deductivo.
Método cientifico

Lugar de lo politico Se entiende fuera del Se entiende fuera del Totalmente integrado a

las dinamicas de la vida.
Ensamblajes
ecologicos.

socio-

1.6. E/ asunto de la traduccion

En el centro de una fenomenologia del CET especialmente dentro de los enfoques

del paralelismo y la articulacién epistemoldgica, uno de los problemas mas frecuentes es el

estudio de las dinamicas y canales de traduccion de los saberes tradicionales en los campos

semanticos de tradiciones epistemoldgicas dominantes. En relacién con el conocimiento y
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manejo del ambiente, suele presentarse un fenémeno de inconmensurabilidad ¢Qué significa
hacer entendible para diversos publicos —tomadores de decisiéon, académicos, entre otros- un
“saber o practica local” relacionado con el ambiente?

La perspectiva multicultural que informa las politicas de inclusion del ofro distinto a mi
reduce el CET (aqui se prefiere hablar de saberes/practicas “situadas” sobre la vida) a un
‘lenguaje” que puede encontrar sus equivalentes semanticos en nuestra lengua. Visto asi el
problema, el CET es asimilado al engranaje semantico que dice y prescribe las practicas
adecuadas de “conservacién del ambiente” y de la produccién sustentable (agroecolégica).'"’

Sin embargo, el problema de la traducciéon nos enfrenta al importante asunto de un
desacuerdo ontoldgico -entre tradiciones culturales divergentes- sobre el mundo natural, aunque
en un contexto de acuerdo multicultural acerca de la necesidad de incluir visiones plurales del
manejo ambiental dentro de las politicas del Estado-nacién contemporaneo.' La hipétesis
es que a pesar de dicho acuerdo, existe un desacuerdo ontoldggico irrevocable entre diversos
actores (Estado, comunidades locales, investigadores, etc.) acerca del caracter o estatus
ontolégico de la naturaleza; lo anterior, en el marco de una disputa desigual entre aquellos
actores en el plano politico, marcada por la efectiva dominacién de un wodo de conocer sobre
otro (violencia epistémica). De esta forma, la perspectiva de un acuerdo multicultural basado en
a) el reconocimiento de la diferencia (CET es diferente al CO), b) la existencia de multiples
perspectivas sobre un mismo objeto denominado “naturaleza” y c) la posibilidad de emplear
diferentes lenguajes para nombrarlo, resulta muy limitada. Por su parte, el reconocimiento de
un desacuerdo ontolggico no supone un simple juego de perspectivas sobre una realidad natural
inequivoca o una diferenciacién aplanadora susceptible de reconocimiento politico; antes
bien, afirma el florecimiento de naturalezas miiltiples que pueden o no ser nombradas a través de
un sistema de clasificacién culturalmente condicionado.'” Este desacuerdo fundamental
revela nuevos cuestionamientos ¢Qué le ocurre a un sistema de clasificacion frente a una
naturaleza en devenir o naturalezas multiples en devenir? ¢Los limites de lo percibible estarian
dados por el lenguaje? ;Podria un sélo sistema de clasificacion de la naturaleza —como el
sistema linneano- dar cuenta de la diversidad de percepciones que emergen de las relaciones

entre los seres vivos, ofreciendo la idea de un orden y una perfecta correspondencia entre un

147 Este paso del saber a la informacion sitil es desctito por Agrawal, 2002.

148 Blaser, 2009: 12.

149 Blaser, 2009: 14. El reconocimiento de estas wiiltiples naturalezas es el primer paso para pensar en un
didlogo multi-natural (en oposicién a un didlogo multi-cultural). La naturaleza no setia un mundo envolvente alli
afuera que el ser humano puede conocer, explorar, investigar, disfrutar o sufrir y que se diferencia de la
“cultura”. Es un aspecto constitutivo de la realidad socio-ecolégica poblado de seres con los que
establecemos diversas relaciones. Es “plural” en el sentido de las posibles zerritorialidades socio-ecoldgicas o cosmos
que pueden surgir de estas relaciones. Esos cosmos o territorialidades pueden dialogar: de ahi la idea de un “multi-
naturalismo” (Vivieros de Castro, 1998).
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sistema taxonomico y las estructuras naturales que pretende describir? Estas cuestiones no
son ajenas a la fenomenologia del CET en el espacio de la chagra, pues este sistema de
cultivo tradicional puede ser conceptualmente abordado desde diversas perspectivas: como
un objeto material, constituye el espacio fisico de una gran diversidad de especies vegetales y
animales que dependen del funcionamiento integral de sistemas culturales. Sin dejar de ser
considerada como un entramado de relaciones materiales, puede ser también reinterpretada como
un factor que alimenta la vida cultural. Pero ¢Qué ocurre cuando la chagra se transforma en una
red de significados y practicas que informan el ejercicio de /o politico al interior de las
comunidades? ¢De qué manera se pueden apreciar los aprendizajes sobre /a politica en
escenarios como la chagra indigena? ¢:Se debe acudir al estudio de lenguaje vertido en los
relatos, mitos, entre otros? "

En lo que sigue se establecen algunas conexiones entre los enfoques del CET
agrupados en la categoria de “articulacion epistemoldgica”, los saberes asociados al trabajo y

las relaciones colaborativas en el espacio de la chagra indigena, en la perspectiva de indagar

por los aprendizajes politicos que emergen en este espacio de produccion.

150 Este tipo de preguntas puede ser abordado desde los estudios bio-culturales (Maffi, 2005). Los analisis en
este campo incluyen: a) Estudios sobre las relaciones entre el lenguaje y el ambiente: 1a forma como el conocimiento
ecologico tradicional ha sido desatrollado, codificado y transmitido a través del lenguaje. b) Estudios sobre la
distribucion de la diversidad bioldgica y cultural: 1dentifican por ejemplo, las zonas geograficas de traslape entre la
diversidad biolégica y cultural a nivel global, regional o local, mostrando las correlaciones entre la pérdida de
biodiversidad y de la diversidad lingtiistica. ¢) Estudios sobre la co-evolucion de la diversidad lingjiistica y la diversidad
bioldgica: Explican entre otros los fendmenos de especiacion y el origen del lenguaje como fenémenos
parcialmente correlacionados.



Capitulo 2: La chagra en el espectro de la antropologia

del conocimiento: Mapeando saberes

2.1. Saber hacer, saber decir y dejar de hacer: Instancias de colaboracion en una chagra

amagonica
El estudio de la chagra es al mismo tiempo a) el estudio de las relaciones hombre-
naturaleza que rigen la vida practica de las comunidades, b) y de las nociones sobre la
naturaleza y la cultura encarnadas en este sistema tradicional de produccién. Por ejemplo,
algunas asimilaciones del acto de la siembra con la inseminacién, de la quema inicial del
bosque con la limpieza iniciatica del médico tradicional, y de la divisién de la labor segun el

151
SEXO

o la edad —las hombres preparan el terreno, los nifios y las mujeres siembran y
cosechan-,'” muestran cémo este sistema productivo estd intimamente informado por un
complejo sistema de representaciones colectivas sedimentados en la memoria y los objetos
(el mambe, el fogoén, los instrumentos de pesca y cacerfa, entre otros).

Esto que se presenta tan transparente tiene mucha importancia para el analisis del
CET entendido como una secuencia de saber hacer, saber decir y dejar de hacer en relacion con el

manejo ecologico y productivo de la selva amazénica. A continuacién, se ejemplificaran estas

categorias para cada una de las fases de este sistema de produccion:

151 Sobre la divisién de la labor en funcién del sexo y las relaciones de reciprocidad ver Correa, 1992: “Los
cultigenos fueron traidos por la mujer desde la maloca de su padre: también las plantas eran gentes antes de
quedar como son hoy en la chagra. Por torpeza del hombre, la yerba mala se quedé en la huerta y el maiz en
manos de los blancos. El mito (de Yawira y Yeba) esclarece la reciprocidad entre los sexos como pibote de la
produccién y reproducciéon biolégica y material de la sociedad” (101)

152 En la comunidad estos roles no son rigidos pero estin informados por la tradicion
desde siempre”. Don Pablo Nofuya, entrevista del 23 de agosto de 2010.

143

...asi se ha hecho
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| Tumba de bosque o rastiojo | |  Quemadelavegetacion | | Cultivos |

.

|  Perennes o frutales <«—— | Transitorios |
ﬂ \?lodwersua‘d/ ﬂ
2 afos | Produccion 6 meses
4y 6 afos 1 afo
10 afios 2 afios
20 afios
| Rastrojo |

I Descanso del suelo

Nueva chagra | «— | Abandono total o parcial de la chagra |

Fuente: Universidad Nacional de Colombia (2003).

Figura 2: Fases de la chagra. Tomado de Cabrera, 2010.

En la produccién del sistema de la chagra' tenemos un saber hacer representado en
las técnicas y momentos propios del cultivo desde la tumba y quema del bosque (Fase 1)

hasta la produccién del berbecho (abandono total o parcial de la chagra o fase 4):

El indigena rotura derribando la floresta y dejandola secar al sol para luego quemarla y devolver asi
al suclo los nutrientes necesarios para sus cultigenos a través de las cenizas y las plantas
descompuestas por la lluvia y el clima; de este modo reproduce uno de los elementos claves de la
circulacién de la biomasa amazénica, que permite a las plantas el aprovechamientos de sus propios

desechos, cuyos nutrientes son reabsorbidos por las plantas vivas una vez caen y se pudren en el
154

piso selvatico.

Foto No. 1. Terreno recién preparado para la Foto No 2: Terreno quemado La ceniza nutrlra el

quema. (Fotografia de K. Lyons, Lagartococha el suelo. (Fotografia de K. Lyons, Lagartococha, Agosto
23,2010) Agosto 27, 2010.)

153 Para una caracterizacién detallada del proceso material de la chagra, desde la preparacion del terreno hasta
su abandono y caractetisticas especificas, ver Andrade, 1990: 64-73. Para una caracterizacién de los sistemas
de produccién de la Amazonfa incluyendo sistemas tradicionales y no tradicionales ver Andrade, 1992: 201 y
ss.

154 Correa, 1992: 85.
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Otro ejemplo del saber hacer en la etapa de siembra (fase 3) es el fenémeno de la
“mano” referido a la persona que cultiva. En la chagra se reconocen personas que tienen
“buena mano” para sembrar y otras que no la tienen. Esto quiere decir que a unas la yuca
les da buenas cosechas, un frutal produce rapidamente o el chontaduro carga el primer

racimo a baja altura, mientras que a otras personas no les ocurre lo mismo:

...La mano cambia con la edad de la persona: se prefiere dejar la siembra a nifios y jévenes quienes
no tienen todavia la “mano gastada” por el arreglo de pescado o carne de caceria, mientras las
personas de mas avanzada edad escogen el sitio para preparar el suelo para la propia siembra. La
mano es considerada como el “abono” para los cultivos, tal como la oracién, la preparacion y
concentracion al trabajo.15>

Asimismo, encontramos un Jsaber decir representado en las relaciones entre los
elementos biéticos del sistema y los rasgos espirituales y lingtiisticos asociados al trabajo: el
rezo del cultivo, los pagamentos iniciales, los cantos, la celebracién con chicha luego de una

~ . 1
cosecha abundante y los relatos que ensefian sobre el origen de la chagra:"™

La primera siembra la realiza la Madre Naturaleza....Ella vino como sol a trabajar. A socolar vino
como mujer, a tumbar como hombre. Ella vino y comié la pepa del monte, lo quemd, luego
vomito, saco abajo, vomit6 semilla para hombre, el resto dejé en monte lo de ellos, para animales.
Nos dejé propio fruta, dejo teta de ella para alimento..., la derecha para nosotros y otra para
animales. Ella entregé todo, dej6 oracién para que cada uno respete. De ahi hombre domina todo,
siembra todo, pero casi mas lo blando; lo otro deja tirado en monte, en rastrojo, asi por encimita. ..,
esa fruta no se cuida pero lo casero si toca cuidar. La pepa de monte si la entierra; como tierra abajo
no tiene alimento, se muere, toca encimita. Madre dej6 estantillo de fruta en el monte, pero al
hombre toca traerla y cuidarla; asi no crece alto como en monte. Toca conseguir que coseche rapido
y bajito...Entonces a lo ultimo uno dice al Creador: -Lo que usted dijo es ley del trabajo; para
cumplir eso yo voy a botar palos al suclo, pero al alcance mio y a la voluntad suya; lo que usted me
entregue lo tumbaré, lo que la lo que la vista alcanza; porque si tumbo mucho no alcanzo a trabajar
todo. Usted se enoja...., para qué tumbé tanto. V¢, no lo sembré todo, lo dejé en rastrojo. Para que
no pase asi, entonces, hago la voluntad suya, usted me entrega y asi mismo usted me da el esfuerzo y
la semilla suficiente. Cuando haya més semillas de pedité para otra tumba..., otro trabajo.!5

La naturaleza es la primera en cultivar la chagra, la que transmite el saber necesario
a los hombres para que aquellos organicen el trabajo de acuerdo a principios ecologicos y
espirituales (“la ley del trabajo”). Estos principios prescriben mzoderar la accion humana (“porque
si tumbo mucho no alcanzo a trabajar todo. Usted se enoja...., para qué tumbo tanto...”) y, ademas, m
de hacer, como una practica representada en el abandono de la chagra (fase 4) que da inicio al

prolongado periodo de descanso del terreno durante el cual se regenera el bosque:

Cuando en la chagra se cultivan solamente especies de pancoger, el promedio de uso de la parcela es
de 2 Y4 afios, tiempo en el cual se inicia el abandono para que se en rastroje y asi lograr una

155 Schroder et a/, 1987: 38-39.

156 Tos Murui y los auro-pai del Napo con sus chagras en el cielo —en el caso de la siembra del yoco-.

157 Origen de la chagra segin los Murui del Medio Rio Caquetd, en Garzén, C. y Macuritofe, 1992: 103-106.
El Anexo B presenta el analisis discursivo de este mito en relacion con el CET.
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recuperacion en forma natural. Pero, cuando en los cultivos existen especies de frutales ademas de
pancoget, el aprovechamiento va hasta los 12 afios o m4s.158

Foto no. 3: Don Pablo en la chagra cortado una liana
(Fotografia de 1. D.Vargas, Lagartococha, Agosto 24 de 2010)

Todos estos actos y no-actos (dejar de hacer) hacen parte del saber practico que
conforma el CET con sus componentes sociales (division del trabajo), espirituales (cantos,

159

relatos) y ecologicos (la danza de los seres vivos que co-/laboran en la chagra).” Ninguno de
ellos es prescindible ni esta desconectado de los demas: ¢/ saber decir (pagamento inicial),
tiene que ver con el saber hacer (siembra, cosecha); sin decir, la cosecha del cultivo serd escasa;
sin hacer, el pagamento pierde su sentido e intencién. Por otro lado, sin dejar de hacer 1a selva
no podra regenerarse (produccion de berbecho) ni el suelo podra descansar. Dejar de hacer
hace posible que los mayores puedan emprender la bisqueda de un nuevo terreno para
hacer chagra, socalar, tumbar, quemar, sembrar, cosechar y todas las acciones intermedias en

las cuales interviene la comunidad. Asi, la chagra es el producto de la palabra, la accién y la

contencion.

El trabajo de la chagra comienza en la maloca donde se planean las acciones del

cultivo; no sélo nace del relato sino de la palabra dicha e invocada cada vez que se mambea:

158 Centro de Investigacién, Formacion e Informacion para el Servicio Amazoénico, 2003: 72. Los Abandonos de
la chagra: Dejar un area cultivada para que se regenere en forma natural.

15 Un ejemplo etnografico del dgar de hacer o no hacer como una forma de Conocimiento Tradicional:
“...(e)sto es debido a que el conocimiento ayudara a los Khwe a evitar encuentros negativos con los elefantes,
mientras la herencia cultural que los Khwe asocian con la presencia de los elefantes permitira la preservacion
de la especie.” (Moore, 2009: 336. Mi traduccion).
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En la actualidad cualquiera puede hacer chagra, pero sin poner en practica el cédigo de trabajo que
estd escrito en la ley de origen no va a sustanciar el espiritu del ser humano, solamente alcanza a
sustanciar la parte de la materia, aportando los nutrientes requeridos por la materia. Por eso decimos
que somos esencia de todo lo que cultivamos en la chagra.1¢0

Nace de la palabra y por lo tanto es (y no sélo representa) sabidurfa, una sabidurfa
que conserva y transmite la mujer a sus hijos cuando les ensefia a sembrar; la mujer es,

pues, la duefia y cuidadora de la chagra:

La chagra es la consagracién del pensamiento y la palabra en obra, es donde se materializa el saber,
por lo tanto el alimento es sagrado y transforma el corazén y el pensamiento del ser humano, educa
al ser humano, el trabajo educa al espiritu y educa la materia....]a fuerza de la mujer no deja que se
acabe ese pensamiento de produccién: continian trabajando los dos, y aqui ella ya abre la chagra,
manda al hombre a tumbar y ella es la que empieza a sembrar, y es para nosotros el origen del
trabajo.10!

Foto no. 4. La maloca. Lugar para la mambia y la palabra
(Fotograffa de 1.D. Vargas, Lagartococha, agosto 25, 2010)

El siguiente esquema desarrollado a partir de conversaciones con el taita Pablo
Nofuya de la comunidad Murui y andlisis anteriores,'” busca mapear estas instancias de
co-laboracion de la secuencia saber hacer-saber decir -dejar de hacer, a través de la cual se define
el CET asociado a la produccion agricola. Paralelamente muestra como estas acciones se

relacionan con las fases de la chagra (seleccion, tumba, quema, siembra, abandono).

160 Roman, 2005: 36.
161 Roman, 2005: 35
162 Schroder, 1987; Walshburger, 1987; Etter, Andrés, 1992.



Tabla 5: Mapeando saberes en la chagra

CET
practicas
involucradas

en cada etapa

de la chagra

El orden de lo

simbolico

Seleccion del
terreno
“Saber hacer”

“Cuando

hablamos de
chagra  indigena
no solamente nos
basamos en
observar el

tetreno fisico: hay
que tener en
cuenta los
diferentes colores,
olores y sabores

Tumba y quema
“Saber hacer”

El  “cédigo del
fuego...la lengua
primitiva de la
madre
naturaleza...viene
a lamer y limpiar
todo lo impuro”
(Roman, 2005). La
consagracion  del
fuego.

Siembra
“Saber hacer”

“En el trabajo de
la chagra esta el
secreto de recibir
y mantener la
sabidurfa, cada
planta sembrada
tiene espiritu
vivo, es alimento,
curacion,

educacién, canto,
rito, matrimonio,

Cosecha

“Saber decir

y saber

hacer”

Para el taita
Pablo Nofuya
de la
comunidad
Murui, el
pensamiento 'y
la accion no
estan
desvinculados.
Las  practicas
propias de la
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Abandono
“Dejar de
hacer”

“Para que no
pase asi,
entonces, hago
la voluntad
suya, usted me
entrega y asi
mismo  usted
me da el
esfuerzo y la
semilla

que  caracterizan bautizo, es la chagra son  suficiente.
al bosgue, porque insignia palabra y gcc%ones- Cuando  haya
cadg a.rbol es el podér de la ilusiones- mas semillas de
territorio  de un pateja, de la palabras que se .y
o EAS . pediré para
animal” (Roman, familia. viven y se
2005) Don Pablo (Roman, 2005).  hacen en los Offa tumba...,
también se refiere lugares donde Otro trabajo”
a este hecho: La siembra es un  se cultiva. (Garzén y
“...también los acto en el que la  “Antes de Macuritofe,
animales  tienen mano, la palabra  cultivar —nos  1993: 106)
sus chagras y nos y el instrumento  dice- rezamos,
ensefian a se funden en una  hacemos
cultivar”. relacién entre el  pagamento vy,
agricultor, la  cuando
semilla, el suelo, cosechamos,
el sol y el agua. agradecemos”
Sugiere Don
Pablo
Seleccion del Tumbay quema  Siembra Cosecha Abandono
terreno
El orden de lo Identificacién de El sistema Se obtiene un Paralasiembra La regeneracion
. especies del  tradicional de terreno libre para vy otros de la vegetacion
material b p ; , ;
osque que serdn  tumbay quemano la siembra de trabajos en la comienza en las
reemplazadas: degrada ni  los cultivos, chagra, se  chagras en
Bejucos poriame  suelos  ni la  enriquecidos por puede pedir la abandono  con
Cafla agria por vegetacion, ya que las cenizas de la  ayuda de  especies
cafla comun el berbecho de vegetacion familiares y  gramineas,
Palmas por palmas  muchos aflos  quemada. vecinos. Ellos  melastomaceas,
de chontaduro restaura las no pueden  cecropias y
Tabaco de condiciones antes El patrén  de negar vismias...a
animales por  reinantes. Hoy es siembra tiende a  colaboracién, medida que el
tabaco humano considerado como  asemejar la porque  mas rastrojo se
Coca de animales uno de los  distribucién de van a recibir vuelve mas viejo,
por coca dulce. sistemas mas  diferentes los frutos de la  comienzan a
Esto cuenta Don  apropiado para el  especies de chagra por el seguir especies
Pablo durante el  trépico humedo. plantas y arboles sudor que a de selva primaria
recorrido. en e monte. ella dieron. y se van
El humo de la Esto se pude Primero se  muriendo las
quema sube a la  apreciar trabaja, especies
parte mas fra del claramente en el después se  caracteristicas del
aire, alli se recorrido por las  cosecha el  rasrojo...Despué

convierte en lluvia
y vuelve a la tierra
como abono. Es

prohibitivo
tumbar monte sin
necesidad; el

chagras de Don
Pablo y familia.

fruto; asi el
trabajo es de
todos y para
todos.
(Schrodet,
1987: 36)

s de wunos 25
afios el proceso
de regeneraciéon”
concluye “ya que
dominan

especimenes  de
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bosque es comida selva  primaria
para los animales, (Walshburger,
si se lo tumba, se 1987: 28)

tiene que reponer
con cultivos vy
arboles  que se
necesitan. Si  se
tumba sin
reponer, el humo
de la quema viene
y apesta la tierra.
(Schroder, 1987:
36)

Este intento de articular la accién del trabajo y los sentidos que lo informan, el
proceso productivo y las redes de conocimiento compartido entre todos sus actores, es
préximo a lo que aqui se ha denominado “articulaciéon epistemoldgica”. Segun este
enfoque, i) no habrfa una alienaciéon de la cultura frente a la naturaleza: los actos y dichos
propios de la chagra son eventos que permiten a la vez la producciéon del bosque (la
naturaleza) a partir del abandono del terreno y la reproduccion de la cultura a partir de las
relaciones de colaboracion entre el suelo, el agua, los animales y el hombre. Dentro de este
enfoque se puede afirmar que tan cu/tural es la acciéon del ave que al “defecar la pepa hace
crecer el palo’, como tan natural la accion del hombre que al cultivar el umari, el
canangucho o el chontaduro, hace crecer un berbecho y luego un bosque. En este sentido
es que se afirma que no habria entidades predefinidas del tipo “naturaleza” o “cultura”: tan
solo existirfan “naturalezasculturas”.'*’

i) Por otro lado, los agentes de la experiencia epistemoldgica no son solo los
humanos pues sin la co-laboraciéon de los animales, la energfa solar o el suelo, no tendrian

lugar los eventos comunicativos que permiten la transformacién del bosque y la

reproduccion de las comunidades humanas y no humanas que dependen de los alimentos
alli sembrados.

En un plano mas abstracto, el estudio de la chagra y el conocimiento tradicional
asociado permite abordar cuestiones de importancia ética, politica y filoséfica por ejemplo,

a) las confrontaciones epistémicas entre nociones divergentes de la conservacion de la

163 T os tres modelos del CET planteados, se enfocan en el problema epistemolégico (¢quién conoce y como
conoce?). Los dos primeros (paralelismo y confrontacion) parten de una separacion -digamos “ontologica”-
entre el CET y CO aunque sin descuidar los modos de conocer de los sujetos —solo los humanos-. En el
primero se da un “paralelismo” mientras el segundo muestra una “confrontacién” y sometimiento de un
modo de conocer sobre otro. El tercer modelo reconoce esta diferencia de los contrarios -CET vs CO- en el
plano analitico pero sin naturalizarla, de hecho treconoce que no hay una separaciéon ontolégica sino
“discursiva”. En segundo lugar, las cuestiones epistemolégicas no pueden desligarse de las cuestiones
ontoldgicas ((Qué es el CET?) aunque en este trabajo el problema apenas se deja enunciado. El propésito de
la clasificacién es mostrar quienes son “sujetos del conocimiento” en cada modelo, proponiendo en el tercero
—articulacién-, ampliar el campo epistemolégico hacia los actores no humanos, como premisa esencial de otra
visién de lo politico.
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naturaleza amazonica, b) las relaciones problematicas entre la producciéon de saberes y la
negociacion politica y ¢) las diversas nociones sobre la naturaleza en el plano ontologico o
mejor aun, las diversas naturalezas en disputa discursiva.

La propuesta de un CET entendido como una secuencia de acciones de saber hacer,
saber decir y dejar de hacer engloba entonces tres aspectos de la experiencia epistemoldgica de
las llamadas comunidades locales, a saber, las redes de pensamiento ancestral en sus
didlogos permanentes con las redes de pensamiento no ancestral,'"* las formas de hacer (las
acciones) de multiples agentes (tanto humanos como no humanos) y la no-accién como
una forma de relacionalidad fundamentada en normas de prohibicién, acciones de
contenciéon del movimiento, el despliegue del silencio y la inaccién como instancias de
relacién con la naturaleza entendida como un agente y una categorfa de importancia ético-
politica.'”

La politica de la naturaleza encarna en este contexto, la posibilidad de reconocer las
limitaciones de la accién humana en sus relaciones con otras especies, la necesidad de
considerar los ciclos vitales de otros organismos para planear las acciones del trabajo
(cuando sembrar y en dénde), el reconocimiento de nuevos aprendizajes sobre las técnicas
de cultivo a partir de la observacion de otras especies,'® la necesidad de propiciar relaciones
colaborativas entre diversas plantas para asegurar el éxito de la cosecha (“/ pina se siembra al
lado de la ynca para protegerla, porque la yuca funciona como un control para los insectos” dice don
Pablo), entre otros aspectos. Cuando se tumba un arbol, se esta afectando la chagra de un
animal, el lugar donde obtiene su alimento. De ahi la necesidad de reponer, de lo contrario,
los seres vivos que podrian mas tarde colaborar en la produccion de la chagra humana, “..se
van_y no regresan” (Don Pablo): si se van los pajaros disminuye la dispersion de las semillas;
sin flores, los polinizadores se alejan. Lo que algunos consideran “monte” o “maleza”,
puede funcionar como un biocontrol para proteger los cultivos, “fodo sirve, todo estd en
relacion’” | afirma este médico tradicional.

La vision del CET como un conjunto de saberes/practicas situadas sobre la vida al
mismo tiempo reconoce la unidad del pensamiento y la vida en su intrincada red de

. , . . L, . .. 167 , L.
relaciones mecanicas, bioquimicas, mentales y espirituales. " De ahi que la politica de la

164 E] taita Pablo Nofuya permanentemente estd viajando a otros lugares para dialogar con diversos actores:
desde el Estado y los ambientalistas, hasta los médicos tradicionales de otras comunidades en el pais y el
extranjero.

165 Sobre lo politico en la naturaleza ver el estudio de Latour titulado “Politics of Nature” (2004).

166 Dice Don Pablo: ““Hemos visto que los gorros y  otros animales de bosque reproducen las semillas (por defecar, en este
caso) y brindan lo que va a hacer falta después. El tintin (un roedor) literalmente resiembra la semilla después de comer la
pulpa”. Entrevista del dia 23 de agosto de 2010.

167 Muy en la linea de Capra (1998 y 2003) con sus redes socio-ecoldgicas.
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chagra sea una propuesta que intenta enfrentarse al horizonte epistemolégico de la
modernidad dentro del cual todos los 6rdenes vitales (incluido el campo politico) se ven
disociados entre si: el conocimiento es separado de su red material de relaciones y la
produccion de alimentos de sus éticas de distribuciéon y consumo; la diversidad biologica se
distancia de la diversidad epistémica y, como herencia del pensamiento cartesiano, la
naturaleza se separa de la cultura. Todo esto expresarfa la necesidad de hacer entrar en
relacion las mingas de trabajo y las mingas de pensamiento en una sola dinamica dialogica y

reproductiva.

2.2. Los mecanismos culturales de produccion y transformacion del CET en la Chagra

Murui
Como se ha dicho, la chagra condensa un complejo sistema de relaciones colaborativas
entre diversos agentes que se integra a la naturaleza en una suerte de mimesis material y
semantica permanente. La chagra es, pues, un lugar para la vivencia del universo simbdlico
de la comunidad y a la vez un espacio de reproducciéon social (relaciones de poder,

instituciones, normas de comportamiento, entre otros).

Todas las actividades de identificacién, clasificacion y descripcion de los componentes

de la chagra se pueden agrupar bajo el nombre de “Actividades de levantamiento de los
: 95,168 . IS .,

campos de cultivo”; ™ por otro lado, los mecanismos de generacién, transformacion y

proteccion de los CET que concurren en su produccién, tienen lugar tanto en el campo de

cultivo como en la maloca; el fogén y los caminos trazados; los lugares sagrados y los

puntos de encuentro comunitario dentro y fuera del resguardo. De este modo, cualquier

lugar puede ser un lugar apropiado para la recreacion del conocimiento sobre la chagra y

cualquier actor puede ser decisivo en €l

Los siguientes mecanismos fueron identificados a partir de los didlogos sostenidos con
Don Pablo Nofuya y su familia, la observacion participante y el andlisis documental. Los
textos consultados fueron examinados como “discursos escritos” que transmiten los
saberes locales sobre la chagra. A partir de lo anterior fue posible disefiar una matriz de
analisis integrando factores sociales-culturales, ambientales, politicos, econdémicos y
simbdlicos que luego de ser cruzados conformaron “categorfas” de produccion,
transmisién y protecciéon del CET asociadas a la agricultura ecoldgica de la chagra. A

continuacién se presenta un listado no exhaustivo de estos mecanismos o ensamblajes.

168 Ver Rodriguez, 2010.
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2.2.1. Mecanismos de produccion del CE'T

Los mecanismos de produccién hacen referencia a los ambitos y registros socio-
ambientales involucrados en la relaciones de produccion del CET en el territorio del pueblo
Murui. Estas relaciones implican una gran pluralidad de actores y acciones con vocaciéon de
permanencia en el tiempo que tienden a sedimentarse en el modo de ser colectivo de la

comunidad. Los siguientes son algunos de los mas significativos.

e Ja conservacion integral del territorio (fuentes hidricas, bosques, etc.)

e La conservacion e intercambio de las semillas nativas entres los miembros de la
comunidad

e La persistencia de las practicas agricolas tradicionales y de otros sistemas de manejo
de la naturaleza

e La division sexual del trabajo (hombres tumban, mujeres cultivan, nifios y mujeres
cosechan)

e La investigacion indigena (no sélo el reconocimiento sino la proteccion y el dialogo
de saberes) en materia de experimentaciéon con variedades y técnicas de cultivo

propias.

2.2.2. Mecanismos de transmision del CET
La transmision de estos saberes es posible gracias a la protecciéon de los ambitos y
registros socio-ambientales que permiten el flujo intergeneracional de las técnicas, practicas,
saberes y sentires asociados a la produccion alimentaria. Los siguientes son algunos de los

mas significativos.

e [ transmision de los saberes tradicionales esta asociada a la unidad familiar
e La transmision de saberes “chamanisticos” de taitas a aprendices

e La transferencia de los saberes sobre el orden natural ocurre de padres a hijos y de

abuelos a nietos.
e La transmisién de la palabra sobre los mitos como explicaciones del origen de las
cosas (incluida la chagra y las variedades en ella cultivadas) de taitas a aprendices, de

padres a hijos, de abuelos a nietos.
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2.2.3.  Mecanismos de proteccion del CET

A pesar del fuerte debate suscitado a raiz de la creacion de bases de datos para registrar
el conocimiento indigena'”, el principio que orienta algunas de estas iniciativas tiene mucho
sentido para las comunidades locales, especialmente cuando son ellas mismas sus gestoras y
guardianas. Se trata de preservar y/o conservar los saberes asociados a los recursos
biogenéticos como una manera de proteger el territorio y todas las relaciones que alli tienen

lugar. Mencionemos algunos:

e Laapropiacion de las estructuras de memoria no-indigena (escritura, grabacion).

e Documentacién grafica

e FElactivismo politico indigena

e Los mecanismos de derechos intelectuales indigenas (propiedad colectiva,
“denominaciones de origen”). El reconocimiento del caracter de propiedad
colectiva de los conocimientos, innovaciones y practicas tradicionales de los
pueblos indigenas.

e Fl reconocimiento de un vinculo imprescindible entre los conocimientos
tradicionales, la territorialidad y la identidad cultural.

e La materializacion del principio de interculturalidad orientado al didlogo de saberes.

e La conservacion, revitalizacion y el uso de los conocimientos tradicionales como un
componente de la libre determinaciéon de los pueblos indigenas, del ejercicio libre
del derecho a la autonomia.

e FEl reconocimiento de la inalienabilidad de los conocimientos locales asociados al

. . . . 170
manejo ambiental, los usos medicinales de las plantas, entre otros.

e Ja transmision intergeneracional de la lengua. El fortalecimiento cultural de sus

contextos de uso, la disponibilidad de la lengua materna en la educacion, etc.'”

Si bien estos tres grupos de mecanismos no estan disociados entre si, su distinciéon
conceptual permite dimensionar el tipo de acciones sociales involucradas en la produccion,
transmision y proteccion del CET en las comunidades locales. En el capitulo que sigue se

ilustrara como operan algunos de estos mecanismos en la comunidad Murui, destacando

169 Ver por ejemplo el Traditional Knowledge Digital 1.ibrary (Libreria Digital del Conocimiento Tradicional).
Disponible en http://www.tkdlres.in/tkdl/langdefault/common/Home.asp?GL.=FEng (Consultada el 2 de
junio de 2011).

170 De la Cruz, et al., 2005: 21.

171 Maffi, 2005: 611.


http://www.tkdl.res.in/tkdl/langdefault/common/Home.asp?GL=Eng
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nuevas claves para conceptualizar lo politico. En el cuarto y dltimo capitulo se conectaran
estos aprendizajes con el problema del multiculturalismo neoliberal pues a nuestro entender
un dialogo fructifero sobre el manejo de los ecosistemas agricolas en el Amazonas, depende

de la superacién de este problema.



3. Capitulo 3: El CET y la chagra en la comunidad Murui

del Resguardo Lagartococha.

3.1. Contexto politico

El Resguardo Indigena “Lagartococha” de la comunidad Murui fue creado en el afo
1992, un afio después de la Constituciéon Politica (1991) que reconocia derechos colectivos
a las llamadas minorfas éticas y contemplaba mecanismos juridicos para su proteccion.'”
En el resguardo conviven cerca de 36 familias indigenas y campesinas que se dedican a
actividades productivas como la pesca y la agricultura de subsistencia y en algunos casos la
producciéon ganadera de pequefia escala. Uno de los problemas mas urgentes que la
comunidad enfrenta en la actualidad, es la disputa territorial de una franja de alta
biodiversidad que se traslapa con el Parque Nacional Natural “La Paya”.'” En
conversaciones con algunos de sus lideres, queda claro el fundado temor de que el Parque

quiera promover actividades de eco-turismo —u otro tipo- en aquella zona, empleando

seguramente tanto el conocimiento local como el trabajo de sus habitantes. La

172 Ver particularmente el articulo 63 de la Constitucion Politica de Colombia que establece en su articulo 63
que “los bienes de uso publico, los parques naturales, las tierras comunales de los grupos étnicos, las tierras de
resguardo...son inalienables, imprescriptibles e inembargables.” Como antecedente normativo remoto se
puede mencionar la Ley 89 de 1890 —que emplea el lenguaje civilizatorio propio de la élite criolla post-
independentista- “Por la cual se determina la manera como deben ser gobernados los salvajes que vayan
reduciéndose a la vida civilizada”. Esta ley normativiza la organizaciéon de los cabildos, resguardos, de los
protectores indigenas, las ventas, la division de los terrenos de los resguardos, entre otros temas.

173 Este Parque es administrado por la Direcciéon de Parques Nacionales Naturales de Colombia. Esta entidad
hace parte de la estructura organica del Ministerio de Ambiente, Vivienda y Desarrollo Territorial aunque
cuenta con autonomia administrativa.

174 En entrevista del 26 de agosto de 2010 con Pablo Nofuya y Rosebel Nofuya, supe que el Parque La Paya
se traslapa con una Zona del Resguardo. Esta informacién es corroborada por el documento “Linea Base
Para la Formulacion del Plan de Manejo Del Parque Nacional Natural la Paya”-que se puede acceder en la
pagina web de la UAESPNN (Unidad Administrativa Especial del Sistema de Parques Nacionales Naturales)
usando el siguiente link:
http:/ /www.patquesnacionales.gov.co/PNN/porttel/libreria/ pdf/EjecutivolaPaya.pdf (Consultado el 28 de
febrero de 2011)-, en los siguientes términos: “Para el caso del Parque Nacional Natural La Paya se presentan,
dentro de sus 422.000 Has., nueve traslapes (2 totales y 7 parciales) con resguardos indigenas legalmente
constituidos, pertenecientes a cuatro etnias amazonicas diferentes” (p. 3) “En el municipio de Leguizamo se
han constituido 22 resguardos, de los cuales 8 se traslapan, total o parcialmente con el Parque (Jirijitf, El
Hacha, Tukunare, Lagarto Cocha, Cecilia Cocha, Aguas Negras, La Apaya y Consara)” (p. 13. Resaltados
mios). El documento destaca la existencia de un conflicto por lo menos desde el afio 2005: “En el caso del
PNN La Paya la situacién es bastante compleja, dado que de ocho a diez resguardos, incluyendo los que estan
en proceso de constituirse, estin superpuestos total o parcialmente, en un drea cercana al 7% del total del
Parque. Sin embargo, el parque tiene una situacioén de traslape con los territorios ancestrales del pueblo Siona
y eventualmente parte de los territorios de los Coreguaje y de los Murui, ademas de ciertas dreas ocupadas por
campesinos” (p. 28) En este contexto el documento reconoce como una situacion por resolver —por parte del
Parque La Paya- “No se han establecido objetivos de conservacién de area de manera conjunta concertada
con las comunidades locales.” (p. 20). Por su parte las comunidades ven como un problema “No hay
coherencia entre las necesidades de las comunidades y los trabajos que realizan algunas instituciones” En este
contexto, la comunidad Murui de Lagarococha teme que el Parque quiera implementar un proyecto de
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comunidad argumenta que esa porciéon territorial hace parte del resguardo desde que el

INCODER (antes INCORA) definiera sus limites a partir de los anos 90, mucho antes de

5

., . . 17
la creacion del Sistema Nacional de Parques . Informados sobre las normas

constitucionales que reconocen sus derechos colectivos al territorio y la autonomia cultural,
asf como de la jurisprudencia mas reciente en la materia, estan dispuestos a exigir el respeto

. . , . P . 17,
de sus derechos al territorio y la autonomia cultural emprendiendo multiples acciones.'”
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Mapa No.2. Ubicacién del Parque Nacional Natural “La Paya”. Fuente, Parques Nacionales, 2010.

“conservacion” unilateral que ponga en riesgo la integridad de su resguardo. No se encuentran documentos
actualizados sobre la evolucién de esta problematica en los tltimos 5 afios.

175 E] SPNN (Sistema de Parques Nacionales Naturales) fue creado en el afio de 1993 aunque el Parque La
Paya fue constituido 9 afos antes (1984). Ver
http://www.parquesnacionales.gov.co/PNN/portel/libreria/php/decide.phpepatron=01.0111  (Consultada
el 1 de Junio de 2011).

176 En particular el AUTO N° 004 de 2009 al cual algunos miembros de la comunidad hicieron referencia en
repetidas ocasiones. Expedido por Sala Segunda de Revisiéon de la Corte Constitucional, trata de la
Proteccién de los derechos fundamentales de las personas y los pueblos indigenas desplazados por el
conflicto armado o en riesgo de desplazamiento forzado. Segun la interpretacion de la comunidad este
documento puede ser extensivo a la situacion de riesgo y desplazamiento forzoso latente de la comunidad por
causas distintas a la violencia armada. En este sentido, la Corte reconoce —en este documento- como factores
que afectan a los pueblos: “2.3 Procesos territoriales y socio-econdmicos conexos al conflicto armado interno que afectan los
territorios tradicionales y las culturas indigenas...2.3.1. El despojo territorial simple por parte de actores con intereses econdmicos
sobre las tierras y recursos naturales de propiedad de las comunidades indigenas —sea porque forman parte de sus resgnardos, por
que estdn en proceso de titulacion, por que forman parte de los territorios de proyeccion y ampliacion de resguardos, o porgue
Jorman parte de su territorio ancestral y aun no ban sido reconocidos como tales por las antoridades-". Ademiis reconoce “2.4.
Procesos socioecondmicos que, sin tener relacion directa con el conflicto armando, resultan exacerbados o intensificados por causa de
la guerra”. E1 AUTO menciona explicitamente a las comunidades Huitoto (Murui) del Departamento del
Putumayo como beneficiarias de los planes de salvaguarda étnica para enfrentar todos estos factores de riesgo
y acciones de desproteccién. Los responsables del disefio y ejecucion de estos planes son entre otros, el
Ministerio del Interior-Direccion de Etnias.
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Para efectos del presente analisis, se resalta como una actividad econémica que en
principio no parece representar una amenaza grave a la integridad territorial en términos de
su impacto ecologico es, sin duda, un factor que vulnera la autonomia cultural y la
integridad del resguardo —a fin de cuentas, se trata de la usurpacion del territorio con el fin
de desarrollar un proyecto econémico-, arriesgando la integridad ecoldgica del bosque y de
los sistemas tradicionales de manejo de la naturaleza de los cuales depende la existencia
cultural y material de una comunidad ya de por si debilitada por razones historicas de
explotacién y despojo asociadas a los hechos de la Casa Arana,'”" la bonanza de la coca y la

presencia de actores armados.
3.2. Don Pablo y la chagra

“Muinajeba Inego fue enviado con la espiritualidad. Guamo se enfrents a Muinajeba y Inego
empezaron a competir. Muinajeba encontrd la coca de monte (esa es la coca de los animales) y lnego
la coca humana. Encontrd luego el tabaco y luego encontrd un drbol y de ahi nacid la comida. En
ese drbol habia de todo y de ese darbol comia todo el mundo. Crecid mny alto y ya nadie podia
subirse Munijabea comenzd a usar ciertos animales...le dijo al sapo para que subiera y él solo
podia llegar hasta cierta parte. Luego le dijo al zorro: ese subia pero bajaba comida para él solo.
Muinajeba recurrid a uno de los jefes que primero engendrd Dios. Mandd llamar al picaflor quien
trajo la candela. Mando luego a una persona con un hacha y con ella se tumbi el darbol. Cuando
callo el palo. Con las astillas se formaron lo peces. EI tronco formd el rio Putumayo, las ramas sus
vertientes, las hojas los lagos. ..ahora tocaba sembrar las semillas. . .con ellas se hace la primera
chagra. Munijaba entonces formd la primera chagra.” (Apartados de un relato del Taita
Pablo Nofuya sobre el origen de la chagra, agosto 27 de 2010).

En este contexto de presion territorial, la comunidad Murui ha buscado mantener el
sistema de las chagras. No obstante, muchas familias de la zona lo han abandonado para
dedicarse a otro tipo de actividades productivas. Este no es el caso de Don Pablo y su
familia cuyas chagras han dado origen a profusas areas de berbecho de mas de 30 afios de
antigliedad, fuente de formacién de bosques donde se sostiene una amplia diversidad
animal y vegetal. Durante el recorrido entre el Puerto y el resguardo, Don Pablo recordaba
con nostalgia épocas de abundancia cuando se viajaba en canoa hacia el centro comercial
mas importante del departamento: “Nos tomaba 30 dias viajar a Puerto Asis en canoa en esta época
—agosto-, pero fue hermoso. Uno veia todo tipo de animales, hasta venados en las playas. ..todo ha
cambiado mucho.” En su canoa -a la que ha adaptado un motor- navegamos por el rio
Putumayo algunos kilémetros hasta desembocar en el Caucaya; luego, entramos al
resguardo por un pequefio canal afios atras construido por la comunidad para transportar

sus productos al mercado de Puerto Leguizamo. Las aguas de esta obra de ingenieria

177 Un estudio etnogrifico sobre los desmanes de la Casa Arana: Taussig, 1987.
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indigena provienen de la Laguna Lagarto donde la comunidad realiza sus labores

tradicionales de pesca artesanal.

[N

Foto No. 5: Salida de Puerto Leguizamo al re;gﬁ;do
“Lagartococha” (Tomada por I.D.Vargas, Agosto 22, 2010)

Los meses de junio y julio son muy lluviosos y hacen subir el nivel del rio, mientras los
meses de agosto y septiembre son secos (periodo de las visitas de campo), lo cual dificulta
la navegacion. Los 200 metros de trayecto desde la entrada del tio hasta el resguardo estan
surcados por todo tipo de obstaculos: arboles caidos, bustos de hojarasca y chamizo
bloquean el paso de la embarcaciéon. Don Pablo lamenta que las condiciones climaticas se
hayan vuelto tan impredecibles por efecto del calentamiento global: “Awfes e/ verano empezaba
en noviembre y no agosto”. Segun el almanaque indigena, el aflo comienza en noviembre al
iniciar el verano, ahora la estacién seca se ha anticipado mas de dos meses. En este punto,
se refiere al calendario propio que indica al indigena cuando sembrar, cuando cortar la
madera para construir edificaciones sélidas, cuando cosechar los frutos y realizar la pesca.
Entiendo que la temporalidad fijada en ese calendario marca las acciones del trabajo, las
pautas de organizacion de la labor tanto en la chagra como en otros escenarios productivos

permitidos por la naturaleza. '™

178 No estoy proponiendo una “voluntad inmanente” de la naturaleza —para usar los términos del profesor
Nemoga-. La naturaleza es agente en el sentido expresado por Yrjé Haila y Chuck Dyke (2006) cuando afirman
que todas las creaturas hablan por si mismas a través de su propia existencia (la voz como presencia). Sus
voces serfan sus acciones —no interesa si son motivadas por el instinto o la razén-, sus interacciones con el
resto del mundo (p. 6). De otro lado, en esta vision de la agencia natural estoy retomando el concepto de Capra
(2003) sobre los procesos cognitivos como procesos asociados a cualquier nivel de vida. La voluntad, seria aqui
una metafora para referirse a la accién de organismos conscientes. Cuando se dice que la naturaleza organiza el
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3.2.1. Paisages, cultivos y semillas

El resguardo Lagartococha tiene una extensién aproximada de 3.700 hectareas aunque
las chagras de la familia Nofuya (berbechos, chagras maduras, terrenos recién tumbados)
no cubren mas de las 2 hectareas, y asi se han mantenido por casi 50 afios. Este tipo de
agricultura aprovecha los recursos del bosque para favorecer la fertilidad de los suelos
funcionando como un sistema autosuficiente que no depende de insumos externos: su base
reproductiva es generada a partir de la materia organica en descomposiciéon que resulta de
la tumba del bosque y los posteriores drilggos entre la sombra, la humedad y los
microorganismos. Una vez se realiza la tumba, los troncos y hojas de los arboles se dejan
en el suelo expuestos a las condiciones climaticas mas variables. El proceso de
descomposicion de esta bio-masa selvatica favorece enormemente la fertilidad del terreno.
Ademas, “...cuando guemanmos los troncos la ceniza producida nutre el suelo”, comenta Don Pablo.

Ya sumergidos en el mundo de las chagras, el taita cuenta que mensualmente se
cosechan abundantes frutos entre ellos el umari, uno de los alimentos mas importantes de
la dieta Murui'” rico en almidén y aceites esenciales. Comenta que la comunidad

constantemente estd experimentando en este espacio de produccion:

“...Y0 traje unas semillas del Ecuador y pienso hacer una investigacion con ellas, experimentar para
ver si se dan aqui...por ejemplo tengo estas semillas de durazno. Las pongo a ablandar en agua por
abi unos 15 minutos, y luego las pongo a germinar en semilleros. Les hecho agna a la sombra para
evitar los insectos” (Don Pablo Entrevista del dia 22 de agosto de 2010)

Al referirse a la yuca, cultivo fundamental de su base alimentaria, el taita ensefia que
este cultivo no penetra en la tierra sino que buscando el abono del suelo, extiende sus raices
superficialmente. Existen diversas variedades de yuca en las chagras de la familia Nofuya,
algunas contienen mas almidén que otras aunque predomina el cultivo de la yuca brava
empleada en la alimentaciéon humana y el tratamiento de enfermedades. Ademas, se usa
para purgar a los cerdos y al intercalarse con otros cultivos, se emplea como un control
natural de plagas para proteger frutos mas fragiles: “Los znsectos no se acercan a la yuca. Ellos
saben...”, un saber compartido entre los insectos y el hombre que se materializa en las

e : 1 . . : - -
practicas de siembra."® A través de este ejemplo, se aprecia como el éxito de la cosecha

trabajo, se esta indicando que ella impone limites a la accién humana, esto es, la determina. Al mismo tiempo,
se esta diciendo que la naturaleza co-labora con la comunidad en la produccién de la chagra.

17 Don Pablo comenta que la denominaciéon “Huitoto” es reciente y fue impuesta por la Casa Arana en la
época de la explotacion cauchera y significa “come gente”.

180 Se trata de un sistema de defensa de la planta frente al ataque de sus predadores.
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depende de la distribucion de los cultivos en el terreno preparado y el aprovechamiento de

las relaciones de colaboracion entre las plantas:

“Las plantas se quieren unas a otras. Hay plantas duesias, mds carifiosas. Por eso hacemos cultivos
diversificados, para que se apoyen mutuamente. De la misma forma hay plantas mds poderosas que
otras, mds celosas que otras, mds mdgicas que otras” (Don Pablo. Entrevista del dia 23 de
agosto de 2010)

La siguiente lista muestra algunos de los cultivos presentes en la chagra de la familia

Nofuya:

Tabla 6: Variedades y sus usos en la chagra de Don Pablo Nofuya.

Planta Usos

Tipiwa Purgante

Coca y tabaco Medicinal, ritual

Borojo Alimentario-frutal

Coroto Leguminosa. Fijador de nitrégeno
Castafio Maderable, alimentatia

Palo de arco

Medicinal (diabetes)

Umari

Alimentario- frutal (negros y verdes)
“Si uno muerde el negro, cambia de mujer, dicen.” Don Pablo Nofuya

Uva Caimaron

Alimentario-frutal

Chirimollo Alimentario-frutal

Araza Alimentario-frutal

Maraca- Cacao Alimentario-frutal

Balato Maderable

Madrofio Alimentario-frutal 4cido

Cedro Maderable, medicinal.
“Qué se va a cuidar, si ya no hay nada”, dice Don Pablo lamentando la
sobre explotacién de esta variedad. “En Leguizamo no hay un mueble
de cedro ya.”

Nacedero Cerca viva, retiene la humedad

Bilibil Medicinal: purgante, vomitivo

Amarillo Maderable

Palma de mil Alimentario-frutal. Contiene aceite

pesillo

Higurén Medicinal-Purgante

En las cortas visitas de campo en la comunidad Nasa de la “Florida”"' y la

. . . 182 . -,
comunidad campesina de Puerto Caicedo, ™ se pudo realizar una breve comparacién de

181 Resguardo “La Florida”. Buscando las bases simbolicas de estas pricticas materiales, me desplacé hacia el
Piedemonte andino-amazénico donde pude visitar el resguardo Nasa de “La Florida”, a pocos minutos de la
ciudad de Mocoa. Los pobladores de esta localidad, en su mayoria provenientes de las montafias del Cauca, se
encuentran en una histérica lucha politica contra todos los intereses (estatales y corporativos) que amenazan
la integridad de su territorio y la posibilidad misma de su vida cultural. En este contexto, han iniciado un
proceso de recuperacion de sus tradiciones agricolas, ahora, en la interfaz ecolégica entre los ecosistemas
montafiosos de la regién Andina y los suelos selvaticos del Putumayo. Si bien la gente Nasa cuenta con
sistemas de cultivo similares a la chagra —o chacra, como se le denomina en el Ecuador- que denominan nasa-
thuly en el caso de las huertas familiares, y nasa-hé, en el caso de la huerta comunitaria, la vivencia de estas
formas de cultivo atin se encontraba en su momento inicial, lo que me impediria reconocer las relaciones
entre sus saberes tradicionales asociados al manejo del paisaje y cimentados en una rica cosmologfa, las

practicas de produccion alimentaria y los registros culturales para fijar dichos saberes y practicas.
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variedades cultivadas en las respectivas zonas con base en el modelo de Van Der Hammen
(1992).1% Este ejercicio permitié dimensionar comparativamente -en una aproximacion
bastante preliminar- la diversidad agricola presente en las tres zonas visitadas con el fin de
resaltar la importancia del po/icultivo intercalado en este sistema de produccion.

No solo los aspectos fisicos de la agrobiodiversidad'™ -ampliamente estudiados en
la antropologia econémica desde finales de los 80°s- resultan de importancia para este tipo
de andlisis; al superponer otro plano que dé cuenta de los componentes simbdlicos se
explica la realidad de la chagra como un sistema de sentidos sobre la vida, como un escenario

central en produccion de la experiencia simbdlica en la comunidad (Ver tabla no. 4).

El CET en el espacio de la chagra se vive a través de practicas como la recuperacion
y conservacion de semillas en bancos de germoplasma 77 situ, incluyendo la huerta donde
don Pablo realiza sus experimentos con variedades nativas e introducidas, y el dispensario

localizado en una zona fresca de su casa.

Seguin Rodriguez (2010) mantener un conjunto de semillas altamente diversas es
uno de los deseos mas expresados por las comunidades amazonicas; las listas de plantas

cultivadas por cada etnia y clan serfan los mejores referentes para la recuperacion de las

182 Puerto Caicedo: Puerto Caicedo (Putumayo) es una regién ambientalmente muy heterogénea con suelos de
vega, lomas y planicies cuyas comunidades campesinas -muchas de ellas provenientes de las zonas andinas del
Tolima, Huila y el alto Caquetd- han establecido una telacién adaptativa y transformadora en/con el paisaje
amazoénico, empleando, en numeros casos, criterios ecolégicos. Si bien sus sistemas productivos no pueden
ser asimilados al sistema tradicional de la chagra, la organizacién espacial de los cultivos (policultivos
intercalados de variedades nativas del Amazonas con plantas tipicamente andinas que pudieron ser adaptadas
a las condiciones biofisicas del lugar de recepcién) y el uso de pequefas superficies de terreno -no superiores
a 2 hectareas- para el cultivo; el aprovechamiento de la biomasa selvatica en la produccién de abonos
organicos y el uso eficiente de la luz solar y los recursos hidricos; la no dependencia de znsumos agricolas
externos como los fertilizantes quimicos o la maquinaria pesada; el intercambio de semillas tradicionales y la
conservacion de bancos de germoplasma campesinos, evidencian sustanciales similitudes con este sistema de
cultivo tradicional. El conocimiento local campesino empleado en estas practicas es de caracter dindmico,
tiene en cuenta las contingencias ambientales y esta fuertemente basado en practicas de colaboracion
comunitaria. No obstante, los mecanismos sociales de produccién y transmisiéon de estos saberes, asi como la
matriz “cosmologica” que se conecta a estos usos y practicas, no parecian estar integrados de manera intencional
al sistema de cultivo como elementos constitutivos -tal como ocurre en el caso de la chagra indigena-. Con
esto no se quiere afirmar que los campesinos de la zona no cuenten con sistemas de reconocimiento propios
fuertemente basados en concepciones espitituales de la naturaleza (la llamada “mistica campesina”). Escuché
este concepto por primera vez en el “Encuentro Campesino por el reconocimiento politico y social del
campesinado” en el mLunicipio de Inza, Cauca, 15-16 de noviembre de 2010.

183 Para el analisis comparado (entre grupos indigenas) de las variedades cultivadas en las chagras se empled el
modelo de Van der Hammen (1992). Esta herramienta sirvié para determinar -en una primera aproximacion-
la agrodiversidad presente en las zonas visitadas. El modelo define tipos de cultivo, zonas de cultivo y unidades
de paisaje a los que se integran (vegas, areas de tierra firme, etc.). Muestra comparativamente la cantidad de
variedades presentes en las distintas unidades familiares muestreadas indicando la unidad ecolégica en la que
se localiza la unidad productiva (chagras andino-amazonicas, chagras amazénicas).

18 El concepto de agrobiodiversidad no se reduce solamente a la diversidad de especies vegetales
alimentarias. También implica los productos de la cacetfa, recoleccién y pesca. Se trata de un complejo
cultural productivo asociado a un conocimiento amplio de las potencialidades y limitaciones que sustentan la
vida del pueblo indigena, incluido el amazénico (Mesa Cuadros, 2011. Comunicacién personal).
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variedades. De esta manera, el conocimiento y uso de los nombres en los idiomas locales
serfa un paso importante para la recuperaciéon y fortalecimiento social y cultural.'®® Otro
aspecto de este fortalecimiento tiene que ver con la experimentaciéon local: Don Pablo
habla con frecuencia de las investigaciones que realiza en su huerta con especies traidas de
otros lugares. Esta experimentacion implica una memoria acumulada y re-transmitida sobre las
diversas practicas de manejo y conservacion de las semillas, sus condiciones de
florecimiento e incluso, sus variables “temperamentos”. El CET en este marco, seria el
resultado de aquellas practicas de investigacion propia en la chagra: los saberes relacionados
con su manejo son el producto de una detenida observacién y convivencia intima con el
paisaje y sus componentes bidticos y abidticos; de la realizacion de ensayos 7 vivo que
permiten que todos los “materiales” empleados en los ejercicios de experimentacién
agricola se reintegren a ese gran laboratorio vivo sin ser desarraigados; de los ejercicios de
adaptacion de semillas obtenidas en los intercambios locales en el ambito andino-
amazoénico; de los bancos de germoplasma que aun respiran en las huertas de las familias;
de los procesos de transformaciéon de los frutos —mermeladas, preparados medicinales e
incluso lociones- que les otorgan el valor agregado de una experiencia compartida y un uso

culturalmente mantenido, etc.

3.2.2. 87 descansa el suelo, nace la chagra

Los suelos de la finca de los Nofuya son muy diversos. Por ejemplo, los terrenos de
capote son un pronunciado colchén de hojas himedas, chamizos, troncos y otro tipo de
materia organica de origen vegetal y animal en descomposicion, apto para el cultivo de una
gran variedad de especies alimentarias entre las que se destacan el mencionado umari, la
uva caimaron, el chontaduro, la yota y el canangucho. Estos terrenos se pueden compactar
mucho por la ganaderia, de ahi que la chagra no resista otros sistemas productivos de alto
impacto en el uso de la tierra “aqui no debe haber ganado”, sentencia el taita. En la chagra, los
diversos tipos de terreno son bien conocidos y clasificados; por ejemplo los terrenos grises
son mas aptos para los platanos que los arenosos, ya que contienen mucha agua. Los

rojizos son arcillosos y alli se adaptan bien los arboles frutales. Para identificar estos suelos:

“Lo cogemos en la mano, miramos el color, sentimos la textura para detectar, para clasificar.
Miramos donde estan las palmas (la bombina, la tagua, el canangucho) y decimos aqui es bueno
para sembrar. Por las plantas identificamos buenos suelos porque cada drbol tiene su lugar,
silvestres y adaptados. Pero basta los adaptados parecen estar sembrados” (Don Pablo.
Entrevista del dia 23 de agosto de 2010)

185 Rodriguez, 2010: 49.
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Foto No. 6. Suclos de la chagra.
(Tomada por K. Lyons, Lagartochocha, 25 agosto 2010)

Una vez se selecciona un terreno apto para la chagra (lugar, dimensiones) los
hombres de la comunidad pasan unos 7 dias socalando en minga (preparando el terreno y
tumbando el bosque) antes de iniciar la quema. Rosebel, hijo de Don Pablo, cuenta que las
chagras de una familia trabajadora pueden ser hasta de 2 hectareas aunque tradicionalmente
las areas de cultivo no superan 1y 2 hectareas. Y esto porque la ética del trabajo indica a la
comunidad que tumbar mas terreno del que se va a sembrar puede generar desequilibrios

ecologicos y espirituales.

Para los Muruf es importante dejar descansar los suelos unos 15 o 20 afios antes de
regresar a ellos por primera vez. Se trata de uno de los momentos fundamentales de este
sistema de cultivo: la fase en la que una chagra madura (de unos 20 afos) luego de producir
frutos practicamente durante todo el afio, se deja quieta (dejar de hacer) para que la tierra
recupere lentamente su fertilidad. La clave de este sistema esta en la rotacién de pequefias
areas de siembra —entre 2 y 2 ha- que se aprovechan de manera sostenible para el
consumo interno de la familia y la pequefia venta (en el caso de algunos productos), con el
fin de obtener bienes que no se consiguen en el resguardo. Sin embargo, algunos colonos
se acostumbraron a tumbar el bosque primario para hacer potreros; a los 3 o 4 afios de usar
de forma intensiva un terreno se termina erosionando completamente, entonces hay que
seguir tumbando: “Un solo campesino es capaz, de tumbar hasta 200 ha por ano”, cuenta Don
Pablo. Es precisamente en el punto de encuentro entre las practicas de experimentacion y
las caracteristicas particulares de cada terreno, donde se obtiene el conocimiento necesario
para la siembra no solo de los alimentos sino de las relaciones de colaboracién entre seres

vivos que informan los principios ético-politicos mediados por el trabajo comunitario.
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3.2.3. Espiritualidad en la chagra y la medicina

“Muinajeba lnego fue enviado con la espiritualidad. Guamo se enfrentd a Muinajeba y luego
empezaron a competir. Muinajeba encontrd la coca de monte (esa es la coca de los animales) y lnego
la coca humana. Encontrd luego el tabaco y lnego encontrd un darbol y de ahi nacié la comida...”
(Apartes de un Relato del Taita Pablo Nofuya sobre el origen de la chagra, agosto
27 de 2010).

La chagra es un espacio alrededor del cual giran otros componentes de la cultura
Murui: la salud, el territorio y la alimentacién. Asi, la chagra puede ser vista como una
espiral cuyos centros materiales son la coca y el tabaco -que permiten la comunicacién con
el Creador-, cultivos que protegen y se enlazan a las variedades alimentarias que en unos
afios daran origen a un nuevo bosque donde animales como el zorro, el cerdo de monte, el
mono, el guacamayo o el armadillo, encontraran sus nuevas chagras —las que ellos mismos
ayudaron a producir-. Con las plantas duenas se alimenta el espiritu y se encuentra la fuerza

«

para el trabajo, de esa forma “...mantenemos una cadena ciclica entre lo animal, lo vegetal y lo

humano”, dice Rosebel Nofuya (Entrevista del dfa 24 de agosto de 2010).

il
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Foto no. 7: El corazén de la chagra, cultivado con coca y tabaco.
(Fotografia de 1.D. Vargas, Lagartochocha, 26 de agosto, 2010)

Las siguientes palabras expresan muy bien esta relacién entre lo material y lo

cosmolégico en la chagra:

“...bay unos vecinos colonos que son conservacionistas también. Ellos han analizado su calendario
ecoldgico, el tiempo. .. y coinciden con el nuestro, pero hay diferencias. "También han visto que hay
compatibilidad en la forma de sembrar, en el estilo ete. Durante el aiio —desde el principio hasta
el final- hay varios procesos de trabajo dependiendo del producto. Tumbamos mdis cantidad al
principio del ario, socolamos y se tumba o lo que llamanmos mitaca. Uno tiene que seguir limpiando
después para no perder la semilla al monte y para que haya comida siempre. En las chagras
sembramos los principales cultivos de largo plazo de una sola vez (como la yuca) y después los de
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corto plazo que se siembran mds veces (meses). El chontaduro no debe faltar en una chagra. Se usa
como pintura porque da un color verde (“Lo hemos investigado,” dice Don Pablo.), comida,
artesania. Para dimensionar la chagra hay que tomar en cuenta el aspecto fisico, el aspecto de
salud, el territorio, el aspecto de la educacion, lo cosmogonico. La chagra es casi una religion. ..La
chagra es una herencia. Es bereditaria y se transmite de dos maneras: oral y espiritual. Para
encontrar la chagra nuestros abuelos tenian que pasar muchos arios para llegar a alimentar el
cuerpo y el alma.” (Rosebel Nofuya. Entrevista del dia 24 de Agosto de 2010)

Tradicionalmente son las mujeres las que cosechan sin embargo esta divisién de la
labor no se entiende por fuera de los aspectos espirituales vinculados al trabajo. Todas las
practicas en la chagra estan informadas por principios de colaboracién que se transmiten a

través de la palabra:

“El hombre tumba el palo, decia el abuelo, tu esposo, y cuando esta quemado en el suelo ya las
mujeres siembran todo tipo de frutas para los hijos no toquen cosas ajenas. Para que no coman las
futas de otros y de abi viene la educacion. Por ejemplo, mis hijos nunca tocaron las frutas de los
vecinos, pasaban la fruta colgando alli como si nada. Primero uno siembre la yuca y el pldtano.
Después el siame, el daledale (se muerde la hoja para avisarle a uno que la fruta estd lista), el
chontaduro, umars, nva caimarona, caia, copoazsi, pina, borejd, caimo. Hay que estar limpiando
para que se levante la futa, si no, la come el monte. Hay que conversar con las plantas que para
crezean. . yo le siembro Ud. Agui para yo mantenerme de Ud., para que den buen fruto, un buen
drbol, y ellos escuchan...a la yuca, al chontaduro”. (Dofa Cecilia Nofuya. Entrevista del
dfa 27 de Agosto de 2010)

45 N
Foto No. 8. La cocina de Dofia Cecilia Nofuya.
(Fotografia de K. Lyons, 24 de agosto de 2010)186

186 En el fogon se producen y transmiten saberes sobre la vida. Es el lugar de reunion de la familia, la
oportunidad para conversar y contar historias. Estas historias nos hablan del origen de la agricultura segin el
pueblo Murui, cuando la gran ceiba del Amazonas fue derribada para alimentar a todo el pueblo. Los
recuerdos de Dofa Cecilia que siendo nifia aprendié a sembrar, a cuidar la chagra, a producir su alimento y de
cémo transmitio estas enseflanzas a sus hijos a partir de sélidos principios de cuidado, trabajo y respeto a los
seres Vivos.



57

3.3. Lo politico y la chagra

Después de 30 anos del trauma de la coca en la Amazonia en la poblaciéon se ha
generado una fuerte dependencia hacia las ayudas del gobierno y sus directrices

a1

productivas. Con estas “ayudas” se ha perdido progresivamente la chagra ya que “.../a gente
ha sido institucionalizada” (Rosebel Nofuya). No sembrar la chagra o participar en una
agricultura “impuesta” desde afuera, genera una dependencia hacia el Estado que impide
que se fortaleza una ética del trabajo tradicional. No obstante, también estan los que

resisten estas imposiciones:

“El Estado viene y dice ‘isiembre tal cosaj’, pero nosotros preguntamos jpor dinde va esto?
¢Cudnto vale? ;57 tiene garantia? No es cultura, no es algo que nos mantiene como los frutales, la
comida, la alimentacion; entonces lo dudo. Es peligroso. Las microempresas son peligrosas, no es
cultura. No es tradicional. Es de la cultura occidental. No estamos acoplados a este sistema. Los
tinicos que pueden manejarlo son las nuevas generaciones académicamente, pero hay algunos jovenes
que no quieren estudiar y otros que estudian y no regresan a la comunidad entonces hay una
perdida.” (Don Pablo. Entrevista del dfa 24 de agosto de 2010)

La gente Murui no es de huelgas ni manifestaciones publicas. Sus actos de
resistencia se viven en la maloca, mambeando, chatlando e invocando el poder de Dios

para “...que todo salga de acuerdo a su voluntad” (Don Pablo):

“...oramos en la noche y trabajamos el dia siguiente...que esta coca sea dulce, que sea al servicio
de mi dios’, porque si no, lo bueno se puede ir yendo y lo malo se puede ir acumulando. . .Nosotros
nos relacionamos con Dios a través del mambeo y el tabaco y aprendemos que primero viene la
oscuridad, el agua viene lnego. Dios hizo el agua, la hizo dulce. ..y a veces nosotros damos un vaso
de agna para curar el dolor de cabeza” (Don Pablo, Entrevista del dia 23 de Agosto de

2010)

Su resistencia se vive ademas a través del trabajo, cultivando chagra de acuerdo con
los principios de colaboracion, conservacion y equilibro que se aprenden desde temprana
edad."”” Sin embargo, e/ Estado y algunas ONG s ambientalistas no escuchan” (Rosebel) e
insisten en realizar capacitaciones sin ningin fundamento espiritual ni vision
transformadora de lo politico, cuando en realidad los problemas que amenazan este sistema
agroecoldgico tienen que ver con la falta de autonomia material de la comunidad en el

manejo del territorio y la afectacién de su integridad ecoldgica y espititual, tal como ocurre

en el conflicto con el Parque “La Paya”.

187 Al emplear esta afirmacién no estoy diciendo que el conflicto se vea excluido de su trama de relaciones
con la naturaleza. Incluso, por efecto de la economia cocalera, muchos miembros de esta comunidad han
establecido sus residencias fuera del resguardo desde muy jévenes.
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La presente investigacion apenas deja enunciado este conflicto; no se ha propuesto
como objetivo reconstruir su génesis ni las estrategias de los actores para posicionar sus
intereses. Un analisis de esas caracteristicas implica una investigacion adicional. Con esto en
mente a continuacién se desarrollara como mayor detalle la concepcion de lo politico que
se defiende en este trabajo; una concepcion basada en argumentos teodricos de la
antropologia cultural contemporanea y las visiones de Don Pablo y su hijo sobre las

relaciones entre la produccion de alimentos y otras esferas de la produccion social.

Como se ha dicho (introduccién) este espacio de produccion socio-ecologica alude
al menos a dos fenémenos: i) los intercambios materiales entre humanos y no humanos
que hacen posible la reproduccion de este sistema de cultivo y ii) las representaciones
sobre el orden socio-ecolégico que emergen de las relaciones entre estos actores,
reflejandose en las formas de organizaciéon de su vida comunitaria y dentro de ella, los
instrumentos y modos se producir accion en la selva amazénica. Asi, lo politico en la chagra 1)
darfa origen a un saber/hacer priblico (publicidad) de la comunidad en el territotio, que es
capaz de articular sus demandas frente al Estado —y otros actores politicos- en funcién de
un objetivo comun (permanencia y florecimiento en ese territorio) y 2) condiciona las
formas de producir accion (el trabajo) dentro de la chagra con el fin de mantener la eficacia de
sus légicas reproductivas (materiales). En este sentido, Munera (2009: 24) destaca que /%o
politico consiste en la producciéon colectiva de referentes culturales y materiales de una

comunidad, aunque para él la comunidad es eminentemente “humana’:

“Como todo proceso social de produccién, el de lo publico-politico, en su naturaleza mdltiple,
encierra tres momentos: las relaciones de poder entre los diferentes sujetos y actores sociales,
dominantes y subordinados, que participan en ¢l; la transformacion de lo particular en lo comun,
mediante diferentes formas de publicidad y de institucionalizacién politicas; y el producto mismo del
proceso: los referentes comunes del conjunto o de una parte de las comunidades y asociaciones
politicas. Estos referentes constituyen valores, imaginarios, bienes materiales y simbdlicos, ambitos
espaciales, normas, decisiones colectivamente vinculantes, organizaciones como el Estado o las
asociaciones politicas parciales, y representaciones culturales de la misma comunidad o asociacién
politica, como en el caso de la nacién.”!88

Este concepto darfa cuenta de un mecanismo esencial para la produccién de la
realidad social en todos sus ambitos; lo politico en la chagra, es —siguiendo esta loégica-
el orden reproductivo que origina la realidad socio-ecolégica de una comunidad
socio-ecologica. Precisamente lo que se tiene en cuenta en este tipo de concepciones, es la
presencia y accion constitutiva de otras subjetividades y no solamente ¢/ reconocimiento piiblico

de su rol constitutivo en las realidades sociales. Las politicas de la chagra buscan re-

188 Munera y Rodtiguez, 2009: 23-24.
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incorporar —al menos en el plano discursivo-, esas subjetividades no-humanas en su
rol reproductivo de la realidad socio-ecoldgica.

Retomemos ahora los tres momentos de la produccién social de lo publico-politico
planteados por Munera para el analisis de la génesis del Estado en Colombia, con el fin de
articularlos a esta vision ampliada de la subjetividad en el escenario de la chagra indigena,

ahora entendida como una “unidad politica™: 1) “las relaciones de poder entre los

diferentes sujetos y actores sociales, dominantes y subordinados™:'” .o primero que habra

que decir es que en la chagra todos los seres vivos son “agentes sociales” toda vez que i)
co-laboran en la produccién de este sistema de cultivo y ii) conforman una comunidad
socio-ecoldgica regida por una ley natural de origen que por igual gobierna a humanos y no
humanos.”™ Por otro lado, la subjetividad es una caracterfstica derivada de la agencia
productiva de esa plétora de seres y por lo tanto, su derecho @ hablar (a ser reconocido en la
politica /oca/ de la chagra) depende de la constatacion de una acciéon orientada material y
simbolicamente a la reproduccién de la trama de la vida como un todo (accién sistémica).
Las relaciones comunicativas que establecen estos seres vivos (ver los ejemplos explicativos
del modelo “articulacién epistemoldgica”) dan origen a una compleja red de intercambios y
transformaciones materiales e inmateriales que darfan cuenta de dichas subjetividades.”” Lo
anterior no significa que estas relaciones sean pacificas o se realicen en un plano de
horizontalidad: la existencia de un orden primario instituido por la ley de origen y
transmitido socialmente a través de los relatos y mitos, define lugares y roles en la chagra:
“La primera siembra la realiza la Madre Naturaleza....Ella vino como sol a trabajar. A

. . 192 , . . .
socolar vino como mujer, a tumbar como hombre”; ™ ademas, las restricciones impuestas

189 Munera y Rodriguez, 2009: 23. Subrayados mios.

190 En el transcurso de nuestras conversaciones el taita Pablo Nofuya se referird varias veces a este hecho:
“Desde que se cre6 el hombre (no somos creados sino engendrados) de una vez fuimos naciendo...Dios fue
enviado a sus personajes y al primero que envid, solo le dio el sello y el poder de liderar pero no le dio la
espiritualidad. Ese personaje se llamé Guamo. Lleg6é para ordenar a la gente —el hombre, los animales, las
plantas- y al territorio. El lideré durante muchos afios hasta que se cansé y empez6 a humillar a la gente...se
pegd de lo material y olvidé que Dios existia. Muinajeba luego fue enviado con la espiritualidad.” (Entrevista
con el Taita Pablo Nofuya, agosto 27 de 2010).

191 Mientras las transformaciones materiales se refieren a la posible alteracién de los ecosistemas amazénicos
o la aparicién de especies de cultivo no endémicas con ocasién de acciones humanas, las transformaciones
simbolicas hacen referencia a la construcciéon de imaginarios sobre la Amazonia: “Los simbolos tienen una
eficacia practica. Por ejemplo, en este estudio los cambios simbdlicos implicaron la construcciéon de un
sistema legal para apropiar las tierras fronterizas; una negociacién que se proyect6 en la construccion de las
fronteras del pafs...” (Palacios, 2004: 8). Otra distincién conceptual de importancia en este problema tiene
que ver con las categorias de “paisaje” y “territorio” “...esta investigacion distingue entre paisaje y
territorio...Generalmente ellos (gedlogos y gedgrafos) usan paisaje como geografia fisica, lo que implica una
especie de geograffa sin intervencién humana...propongo (de otro lado) que el territorio es un paisaje
politizado.”(Palacios, 2004: 8).

192 Garzén, C. y Macuritofe, 1992: 103. Por otro lado, “El discurso mitico es un campo de estudio que
necesita ser trabajado. Los mitos contienen presupuestos tedricos que no se han considerado y que sustentan
el conocimiento y la l6gica de la existencia indigena. En el manejo de la vegetacion por ejemplo, la mayoria de
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por el calendario indigena, la escases o sobre-abundancia de agua, las dinamicas de
colonizaciéon campesina dentro del resguardo (el uso ganadero de los suelos), las presiones
impuestas por el Estado en relacién con el manejo del territorio, las tensiones internas

193
todas estas

entre los lideres locales, la presencia latente del tigre o el temblén, etc.;
fricciones y subjetividades, definen las relaciones de poder local que finalmente se expresan
en la chagra favoreciendo su cultivo y poder transformador de la selva amazonica, o bien

determinando su desaparicion.

2) “...(L)a transformacién de lo particular en lo comun, mediante diferentes formas
de publicidad y de institucionalizacién poh’ticas”:194 la chagra ha sido histéricamente

entendida como un sistema /oca/ de produccion zlgrl’cola,195 al margen de los esquemas
masificados de producciéon estatal y corporativa de bienes agricolas. Sus caracteristicas
principales —policultivo intercalado de pequefias dimensiones, integrado a los ciclos vitales
de los ecosistemas- la particulariazan y diferencian de las formas de produccion agricola de
gran escala. Pero ¢Qué ocurre cuando se suman todos los particulares?: Para el afio 1990,
alrededor de 50 millones de personas en América Latina dependian de este sistema de
produccién agricola; ™ sin embargo, durante los dltimos 30 afios, los conflictos de uso del
suelo en la regidn, particularmente la deforestacion y el correlativo incremento de la
ganaderia;197 la siembra de monocultivos alimentarios y mas recientemente, de variedades
de palma para la obtencién de agro-combustibles en zonas de piedemonte; el
desplazamiento forzado y las dinamicas de integracion de las poblaciones campesinas e
indigenas dentro de las logicas urbanas, entre otros factores, han golpeado esta forma
tradicional de producciéon y paraddjicamente, han logrado redirigir al mismo tiempo la
mirada publica hacia estos esquemas locales, ahora articulados como wna reaccion politica del
moviniento social indigena y campesino por la defensa y liberacién de la Madre Tierra. Al mismo
tiempo, la chagra se ha convertido en un referente importante de las politicas de manejo

98

. , 19 , ;. ., . .
ambiental de la Amazonfa, = asi como de las politicas de conservaciéon de su diversidad

connotaciones giran en torno a una secuencia dada y conservada en la historia de los antiguos, es decir, la
palabra mitica”. (Garzon, C. y Macuritofe, 1992: 204).

193 “Un pez alargado, con forma patecida a la de una serpiente. Tiene una aleta extremadamente larga que
corre a lo largo de casi toda la parte ventral del cuerpo. La coloracién general es oscura, con la parte ventral
cerca a la cabeza de color amarillento. Los ejemplares grandes pueden medir mas de 2 m de longitud y unos
20 kg de peso Cuidado: Este pez puede producir fuertes descargas eléctricas, por lo que no debe tocarselo.”
hproption=com_content&task=view&id=534&Itemid=29 (Consultada el

31 de marzo de 2011)

194 Munera y Rodriguez, 2009: 23.
195 Ver Andrade 1992; Andrade, 1990; Correa, 1990.

19 Andrade, 1990.

197 Conversacion con el Taita Pablo Nofuya a la salida de Puerto Leguizamo, 22 de Agosto de 2011.

198 Sobre la importancia psblica de este sistema de cultivo ver Centro de Investigacién, Formacion e
Informacién para el Servicio Amazénico, 2010; Rodriguez, 2010 y Amazonian Conservation Team vy


http://www.opepa.org/index.php?option=com_content&task=view&id=534&Itemid=29
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199 1-- . .. L.
cultural. ” Finalmente, mecanismos de publicidad de estas problematicas, han operado a
través de la investigacién académica y la movilizacién social. "

3) “(BE)l producto mismo del proceso: los referentes comunes del conjunto o de una

parte de las comunidades y asociaciones politicas™: Las interacciones entre diversos actores

a lo largo del proceso sucesional de la chagra,”' se originan a partir de unos referentes
materiales y simbolicos comunes que a la vez reproducen. Aquellos pueden ser de tipo
material-geografico (formacion de un paisaje amazonico de origen antrépico a partir de la
chagra), material-alimentario (frutos, granos), material-ritual (plantas como la coca o el
tabaco sembradas en el centro de la chagra) o material-tecnolégico (fibras, resinas, maderos

<

para las construcciones). Los “...valores, imaginarios...y normas, decisiones
colectivamente vinculantes”,” hacen parte de estos referentes: las pautas de organizacion
del trabajo (division de la labor segtin el sexo o la edad),”” la articulacién de la accién
colectiva a los sentidos culturales a través de los pagamentos, las prohibicion de tumbar
mas terreno del que se va a sembrar (normas sobre el “no hacer”), el intercalamiento de los
cultivos en razén de las cualidades de cada planta, el trabajo inicial en minga para la tumba
del bosque, la rotaciéon de las areas de siembra y el abandono del terreno, son algunos
ejemplos de estos referentes comunes del trabajo. Asi, tomando en cuenta esta

propuesta, lo politico en la chagra hace referencia a tres campos: 1) las relaciones

de poder entre actores humanos y no humanos a partir de las cuales emergen

Corpoamazonia (s.a). Sobre los efectos ecolégicos de esta forma de cultivo consultar Dufour, 1999: 55-58:
“El resultado de sus practicas agricolas (se refiere a las practicas de cultivo) es un mosaico de parches de
vegetacion en diferentes estados de reforestacion, utilizadas para extraer alimentos, materiales, medicina, etc.,
a partir de un patrén tradicional de manejo y uso multifactorial, que se constituye en el mejor ejemplo que

poseemos de los que parece ser un uso sostenido del bosque tropical himedo en condiciones de baja
densidad poblacional” (Dufour, 1999: 43. Subrayados mios). “L.a tumba y quema libera los nutrientes

almacenados en la biomasa del bosque y los hace disponibles transfiriéndolos a los campos cultivados. El

largo periodo de berbecho restaura la fertilidad del suelo, da tiempo a la acumulacién de nutrientes en la
biomasa del bosque y ayuda al control de pestes en la poblaciéon agricola.” (Dufour, 1999: 45. Surayados
mios).

199 Ver Rodriguez, 2010.

200 Tas movilizaciones sociales en Colombia en torno a la defensa de formas locales de produccion agricola —
incluida la chagra- se articulan a las movilizaciones sociales por la defensa de la tierra y en contra de los
modelos de produccién agro-exportadores, intensivos en el uso de la tierra y la mano de obra campesina e
indigena. El Encuentro Campesino de Inza-Cauca ya referenciado, hace parte de este tipo de movilizaciones y
espacios de reflexion que bacen piiblico el problema de la produccion local.

201 Sobre el proceso sucesional de un sistema agricola ver Ortufio et al, 20006.

202 Munera y Rodriguez, 2009: 24.

203 Estas formas de division del trabajo pueden ser objeto de muchas criticas: el lugar de la mujer en la
comunidad Murui se relega al cuidado de los hijos y el hogar (lo cual incluye el cuidado de la chagra). El
hombre mambea y en el trance, usa la palabra. Esta divisién del trabajo también implica un orden en las
relaciones de poder en donde la nota caracteristica es la dominacién del rol masculino sobre el femenino.
Cuando el hombre es quien “usa la palabra” también es quien prescribe, quien en ultimas monopoliza el
ejercicio de la politica. No obstante, la mujer como cuidadora de la chagra es quien #ransmite el conocimiento a
sus hijos y, en ese medida ejerce un rol reproductivo especifico y esencial: la produccién del conocimiento, lo
que la ubica en el corazén mismo de /o politico segin la concepcion que aqui defendemos.
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realidades compartidas, 2) la publicidad de dicho sistema de produccién en
escenarios publicos de decision, y 3) los productos materiales e inmateriales que
surgen como resultado de estos procesos.

Vemos como el proceso politico esta inscrito en un proceso de produccion social
mas amplio, generador de pautas de organizacion de la vida colectiva en funcion de un bien
comun.” Lo politico se identifica entonces con un saber/ hacer priblico que a la vez deviene
accion reproductiva —la generacion de un ambito publico-/ca/ en las relaciones entre humanos
y no humanos, que puede o no ser publicitado en escalas mas amplias-. Dicho de otra
forma, la produccién social®” de lo politico coincide con la producciéon o formacién de un
conocimiento compartido sobre el orden socio-ecolégico que es esencial en la matriz
reproductiva de dicho orden (produccién de conocimiento).” Lo especifico del campo
politico en la chagra seria la cristalizacion de estas relaciones de poder™ entre
humanos y no humanos asi como el poder generador de su propia realidad socio-
ecoloégica: Sin politica no hay chagra y como contrapunto, “sin chagras buenas no
hay bailes”””

Otro aspecto de importancia tiene que ver con las transformaciones conceptuales

de la politica entendida como la mejor forma de organizacién de la polis.”” Dentro del

204 Una vez mas apelo a Latour para referirme a este concepto: “La cuestién del bien comun o de la vida
buena se ve usualmente limitada a la esfera moral, dejando por fuera la pregunta del mundo comun que
define asuntos de importancia publica; el Bien y la Verdad asi permanecen separadas; aqui estamos uniendo
las dos expresiones para hablar del mundo del bien comin o cosmos.” (Latour, 2004: 239). Por otro lado,
mundo comun es definido como “...el resultado provisional de la progresiva unificacién de realidades
externas...el mundo, en singular, es, precisamente, no lo que esta dado, sino lo que debe ser obtenido a través
de un proceso adecuado.” (Latour, 2004: 239). Cosmos: “Aqui retomamos el significado griego —“arreglo”,
“armonia”- junto con el significado mas tradicional de “mundo”. El cosmos es entonces sin6nimo del mundo

2 <«

del bien comun...” también definido como cosmopolitica “... (no en el sentido multinacional sino en el
sentido metafisico de la politica del cosmos).” (Latour, 2004: 239-240. Traduccién mia).

205 Aqui entiendo por “sociedad” tanto las formas de organizacién de comunidades humanas en sus
dimensiones ideolégica, organizativa y tecnoldgica -ver Ribeiro, 1971-, como ciertas formas de organizacién y
articulacién conflictiva de comunidades humanas y no humanas.

206 Siguiendo a Foucault, Munera (1998) advierte —estudiando las relaciones de poder en la sociedad- que “la
inherencia (de las relaciones de poder) a las relaciones sociales —incluidas, desde luego, las relativas a la
produccién del conocimiento- lleva a los actores implicados en ellas a tomar posiciones valorativas frente al
poder...” (86). A partir de esto se sugiere que tanto la produccién del campo politico como la produccion de
las distintas formas de conocimiento que circulan en él, estan arraigadas (embedded) en las relaciones sociales.
La nocién de subjetividad extendida a los actores no-humanos a su vez amplia el campo de lo social a las
relaciones ecolbgicas o mejor, las relaciones sociales se inscriben en el escenario mas amplio de los procesos
ecologicos (esta es una premisa teérica fundamental de la Economia Ecolégica).

207 Relaciones de colaboracion, de conflicto, de dominacién y subordinacién (division sexual del trabajo), de
cooperacién y simbiosis, parasitismo, comensalismo, de comunicacion etc.

208 Garzén, C. y Macuritofe V., 1992: 107.

209 Para Aristoteles la tarea mas importante del politico (politikos) es, en su rol de legislador (nomothetes),
establecer la constitucion apropiada para la ciudad-estado. Esto implica la producciéon de normas
duraderas e instituciones (incluyendo un sistema de educacién moral) para los ciudadanos. La politica, en el
sentido estricto de la ciencia de la legislacién, es una forma de conocimiento practico. A su turno la
constitucion (politeia) es “un cierto modo de organizacion de los habitantes de la ciudad-estado”. Tomado de
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imaginario de una Amazonfa inhéspita y salvaje,”"’ /& politico parece excluido: se trata de un
cuerpo extrafio que nada dice sobre las formas de sociabilidad de las comunidades que la
habitan. Esta vision despolitizada de la sociabilidad selvatica, se articula plenamente a los
imaginarios culturales sobre el mundo Amazénico que durante los siglos XIX y XX,
permearon las formas de intervencién “publica” y “privada” en la regién.”'' Si
consideramos la definicién aristotélica de la politica como el principio ordenador de la po/is,
la “Amazonia-salvaje” serfa por excelencia el reino de lo no-politico, el limite externo de la
civilizacién (civitas-ctudad) y porque no, el espacio geografico del “estado de naturaleza™
¢Qué ocuparia el lugar de lo politico en la “selva” y en la chagra amazonica en particular?
¢Coémo ocurre el transito de la politica de la polis a la politica de la selva? La vision de lo
politico en la chagra que hemos delineado, buscaba abordar apenas un aspecto de esta

2 las

problematica que compromete las definiciones centradas en el sujeto humano:*!
subjetividades politicas y sus formas de conocer. Aspectos relacionados con las

acciones “especificas” de estos nuevos sujetos, la fundamentacién ontologica de su agencia

la  Stanford  Encycolopedia — of  Philosophy, — Universidad de  Stanford, 2011. Disponible en
http://plato.stanford.edu/entries/aristotle-politics /#PolView.

210 En una investigacion del 2004, Palacios muestra a través del estudio de fuentes documentales, el caracter
de las transformaciones materiales y simbilicas del paisaje amazdnico como consecuencia de la empresa civilizatoria
asociada por un lado, a la explotacién de la quina y el caucho (Rafael Reyes y Julio Cesar Arana), y por el otro,
a la instauraciéon de misiones corograficas (Agustin Codazzi) y religiosas (Jesuitas y Capuchinos), que
afectaron en su orden, la configuracién del territorio amazénico colombiano a través de la definicién de
fronteras, y la cultura de los pueblos indigenas. La conquista del territorio amazoénico simbolizado como un

vasto desierto virgen y despoblado, no pasé de ser un simple zntento, y las transformaciones materiales
resultaron practicamente insustanciales frente a las sucesivas transformaciones simbdlicas de las que fue
objeto. El autor sostiene que el intento de civilizar la “tierra caliente” fracasé entre otras, por razones
climaticas: “...Este supuesto curiosamente enraizado en uno de los prejuicios deterministas ambientales
discutidos en otros textos (se refiere a la imposibilidad de que los atributos de la civilizacién puedan florecer
en climas tropicales, y por lo tanto que en los Andes aquella si florecié, mientras que en la Amazonia
cualquier vestigio debe ser atribuido a influencias externas) y que asumen que la civilizacion requiere de climas
frios y esta vedada a climas calientes y especificamente al tropico humedo” (Palacios, 2004: 53-54). Todo el
texto es una lacida exposicion de las razones que explican el fracaso de la conquista del territorio amazénico,
mientras se describen los sucesivos imaginarios que construyeron las élites andinas para simbolizar el paisaje
amazoénico. Esta exposicion, desemboca en una interesante reflexion sobre el rol que la Amazonia jugd en la
formacion de la nacién durante el siglo XIX y principios del XX.

211 Al estudiar las dinamicas politicas de la construccién de la naciéon en Colombia durante el periodo 1810-
1850, Rodriguez (2009) advierte: “En el proceso de busqueda de reconocimiento exterior y de
engrandecimiento de lo propio, se estimulé un repaso y recorrido por los elementos nacionales: sus
territorios y riquezas de estos, sus gentes y sus costumbres. Esta misién de reconocimiento fue adelantada
por la Comisién Corografica, hito no solo del contacto republicano territorios que hasta el momento habfan
constituido el frente de colonizacién de la corona espafola, sino también la base para el control social y
adminsitrativo de dichos territorios por los gobiernos republicanos.” (Rodriguez, 2009: 127-128) Estas
estrategias de reconocimiento no estaban “...desprovistos de prejuicios o preconceptos, por el contrario se
fortalece la visién de un pafs fragmentado, en la cual tienen mucho peso las preconcepciones acerca de las
mejores razas y los mejores climas para el desatrollo de la humanidad” (Rodriguez, 2009: 128).

212 Dos textos clasicos de la ciencia politica abordan la definicién de la politica como un campo auténomo al
derecho y la ética. Me refiero en particular a The Concept of the political de Carl Schmitt (2007) y What is ""Polities”
de Giovanni Sartori (1973). Las definiciones que proponen estos autores no abren un campo de integracién
de otras visones de la subjetividad politica y de entrada sugieren una diferenciacién entre el orden de lo
“natural” y el orden de lo “politico”.


http://plato.stanford.edu/entries/aristotle-politics/#PolView
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y el despliegue histérico de sus formas de conocer; las relaciones entre el Estado, la politica
indigena y la “politica de la naturaleza”, hacen parte del tipo de problemas que pueden ser
abordados. Sobre este dltimo punto, ahora destaco como los aprendizajes asociados a la
chagra confrontan el horizonte multicultural permitido por el Estado Moderno,
problematizando la relacion entre el multiculturalismo, los derechos colectivos (autonomia

territorial) y el neoliberalismo.



4. Capitulo 4: Multiculturalismo, derechos colectivos vy

neoliberalismo

4.1. Multiculturalismo neoliberal e imaginarios politicos alternativos

En un trabajo del 2005, el antropélogo norteamericano Charles Hale sostiene que el
neoliberalismo en Latinoamérica constituye mucho mas que un conjunto de reformas de
mercado para corregir las fallas de la politica econdmica estatal; antes bien, se ha convertido

1213

en un proyecto hegemoénico que afecta todos los niveles de la vida social.”” Como bien se

sabe, este proyecto es responsable de una reorganizacién politica de la sociedad en funcion
de un modelo de desarrollo econémico que propicia la creacion de nuevas subjetividades,214

5

. .. . ;e 21 1.
es responsable de un ejercicio deficiente de los procesos democraticos™ y, en udltimas,

desencadena el reordenamiento de las relaciones de poder.216

213 Charles R. Hale, “Neoliberal Multiculturalism: The Remaking of Cultural Rights and Racial Dominance in
Central America”, en PolLAR, Political and 1 egal Anthropology Review, Vol. 28, No.1, 2005, p. 10-28.

214 En su “Nueva gramidtica del Neo-liberalismo” Puello (2008) analiza el concepto del neo-liberalismo
mostrando que se trata de una prictica discursiva ““...construida, constituida y realizada por una dialéctica
especifica, continua y constante entre feoria y prictica” (16). Argumenta que mas alli de una respuesta
econdémica coyuntural en el capitalismo contemporaneo (Consenso de Washington) se trata de un proyecto
socio-politico que
conjunto social como un todo” (18) y dentro de ¢l (agregamos nosotros) a sus actores: definiendo nuevas
subjetividades que respalden sus logicas expansivas. Sobre este punto Puello argumenta: “Uno de los signos
mas reveladores del transito neoliberal...es el desplazamiento desde la concepcion del “hombre econdémico”
hacia el concepto del “emptesatio/emprendedor...El concepto del empresario emprendedor...es una idea
histéricamente arraigada en el pensamiento econémico liberal...En lo fundamental, un empresario es una

«

...aspira a prolongarse en el tiempo y en el espacio sociales. Es decir, atravesar el

persona “emprendedora”; es decir, aquel que por s{ mismo toma la iniciativa de alguna empresa o negocio,
en el sentido de una accién” (83-84).

215 Este hecho puede ser explicado a partir de la emergencia de la llamada “Nueva Gerencia Publica”, a la que
Puello se refiere en los siguientes términos: ““...Su emergencia ha servido como matriz de justificacion para
las reformas estatales que tomando como ejemplo las transformaciones iniciales en el Reino Unido en la
década de los ochenta durante la administra de Margareth Tatcher y la Reaganomics, se fueron imponiendo en
algunos pafses del mundo...y finalmente terminaron siendo adoptadas...como la férmula a seguir de la tan
mencionada “revolucién gerencial” a nivel global. La Nueva Gestion Priblica no sélo actualiza los principales
referentes de la discusion teérica y de las praxis heredadas del enfoque de reinventar el gobierno y del paradigma
post-burocrdtico. También ha llegado a consolidar las premisas generales, guia para establecer un perfil bien
definido de la neo-gestion administrativa del sector publico...Asi fueron introducidos un sinnimero de
énfasis en las politicas puablicas de reforma estatal que privilegiaban la privatizacion, énfasis en el
ciudadano como cliente, la descentralizacion, la gestion y planeacién estratégica estatal, la creaciéon
de ambientes “competitivos” y la productividad “por resultados en la administraciéon publica....”
(Puello, 2008: 123-124. Enfasis mio).

216 Sobre esta nocién Munera (1998) advierte: “...como relacién social el poder pertenece a la esfera de las
practicas sociales y a la esfera de lo estructural; al terreno de la accién y al de las reglas y los recursos que la
limitan o habilitan, y que ella forma y transforma.” (85) Segun este autor “El poder es inherente a las
relaciones sociales, hace parte de ellas y por ende no tiene una existencia independiente.” (86) Foucault (1987)
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advierte que las relaciones de poder son inmanentes a los otros tipos de relaciones sociales sean estas
econdmicas, politicas, de produccién de conocimiento, entre otras. “...constituyen los efectos inmediatos de
las particiones, desigualdades y desequilibrios que se producen en ellas, y, reciprocamente, son las condiciones
internas de tales diferenciaciones...no tienen un simple papel de prohibicién o reconduccién, sino que
desempenan, alli en donde actian, un papel directamente productor.” (Mdnera, 1988: 86).
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Autores como Benavides (2008), Hale (2005), Ulloa (2004) y Fisk (2003) sugieren
que el neoliberalismo ha venido adoptando el discurso de los derechos colectivos como
parte de su légica sistémica, al introducir la necesidad de un consenso priblico alrededor del
modelo de desarrollo econémico’” y la legitimidad del Estado como estructura politica

fundamental.*'®

El reconocimiento estatal de este tipo de derechos en el plano de la accion
politica, est4 precedido por la refrendacién normativa de una diferencia cultural’” constitutiva
del proyecto de nacién,™ a través de la cual se reafirma la existencia de un crisol de
subjetividades sociales que se identifican como parte de un territorio Gnico cobijado por la
soberania del Estado. La necesidad tedrico-practica de incluir esta diferencia en el dialogo
politico —como parte del proyecto de legitimacion social del aparato estatal- a través de los
mecanismos de representacion politica reconocidos por la constitucion, se entiende como
una consecuencia de estos procesos de identificacién nacional.”'

Segun Fisk (2005) el multiculturalismo es precisamente la celebracion de la

existencia de diferentes culturas sin reconocer ni corregir su desigualdad material, y sin

permitirles un acceso real a sus derechos de ciudadania.””” Para Walsh (2007) el uso de este

217 Sobre la correlacion entre la evolucién de los derechos subjetivos y la estructura econdmica, consultar
Weber, 2008. Sobre las nuevas configuraciones espaciales del capital ver Harvey, 1990.

218 En varias oportunidades he empleado la nocién de “Estado”. Es preciso caracterizar este término: me
estoy refiriendo a la unidad politica que, en términos de M. Weber concentra el monopolio legitimo de la fuerza. Al
mismo tiempo, el Estado es aqui definido como e/ contrapunto politico de la sociedad civil en el sentido de sus
diferencias funcionales: El Estado setfa la unidad politica homogénea que produce el derecho —entendido como
un conjunto de normas que rigen el orden social-, mientras la sociedad civil serfa la unidad politica hezerogénea
que regida por el derecho. Para una discusion teérica sobre la funcién wnificadora del Estado a través del
derecho ver Munera, 2009. Para un desarrollo historiografico del Estado en Colombia ver Munera y
Rodriguez, 2009. Sobre las transformaciones del Estado en el marco de la globalizacién econémica,
tecnoldgica y ambiental (problemas y agendas politicas) ver Held, 2002.

219 Me estoy refiriendo al reconocimiento constitucional de un Estado pluricultural.

220 Sobre el concepto de nacién como “comunidad imaginada” ver Anderson (2007). Para una referencia
historica sobre las dinamicas de integracion de sujetos subalternos en el proyecto de naciéon en Colombia en el
siglo XIX ver Rodriguez, 2009.

221 Los procesos de identificacion de pluralidades socio-politicas dentro de una “unidad” de reconocimiento
cristalizada en una entidad politica mas amplia, hace parte de la génesis histérica de formacién del Estado en
Colombia. Rodriguez destaca: “Para entender el esfuerzo que se inici6 en tiempos de la primera
independencia, en pro de la unificacién americana, debemos comprender el estado de dispersion que se originé
por el rompimiento de los lazos corporativos existentes en la monarquia espafiola, y que mantuvo sujetas
multiples identidades en un mismo conjunto politico. Esta sujecién fue posible gracias a que la organizacion
administrativa monarquica hizo que la identidad de los individuos tuviera un caracter ascendente, por medio del
cual lograron encadenar su especifica y singular cosmovision dentro de un conjunto mayor, que al mismo
tiempo intent6 sujetarlos al caracterizarlos como elementos coherentes con las caracteristicas generales del
conjunto” (Rodriguez, 2009: 112).

222 Una cuestién crucial se desata en relacidén con esta tltima afirmacién. Los derechos de ciudadanfa pueden
ser vistos como el instrumento estatal para incluir a los miembros de la sociedad politica en las légicas
economicas del Estado. Tomemos por ejemplo el derecho a la propiedad (un derecho de todo ciudadano,
reconocido formalmente como derecho humano): cuando un ciudadano es propietario de una cosa, puede
transarla. De este modo, el instrumento del derecho funciona como una premisa necesaria para el intercambio
econémico. LLa misma reflexion se puede hacer en relacién con los derechos colectivos: el Estado reconoce a
los grupos indigenas como sujetos colectivos para “negociar” con ellos las intervenciones econémicas sobre
sus territorios —por ejemplo, mediante el mecanismo de la consulta previa-. En este caso, la formulacién
constitucional segtn la cual los territorios de resguardo son inalienables e imprescriptibles, no es un obstaculo
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concepto esta asociado a la diversidad de la sociedad y la necesidad de mantener “la unidad
en la diversidad”,” lo que a la larga ha significado una concesién hacia la diversidad en el

Estado-nacion singular sin cuestionar sus bases ideoldgicas. El término multiculturalismo

...refleja un esfuerzo por incorporar las demandas y el discurso subalternos “dentro” del aparato
estatal. Una estrategia que, desde 1990 y en respuesta al proyecto emergente de los movimientos
indigenas, tuvo como objetivo una politica de incorporacién y divisién, disefiada “no simplemente
para debilitar la oposicién, sino para hacerlo en el orden de asegurar la implementacién de un
proyecto neoliberal...El reconocimiento de y la tolerancia hacia los otros que el paradigma
multicultural promete, no sélo mantiene la permanencia de la inequidad social, sino que deja intacta
la estructura social e institucional que construye, reproduce y mantiene estas inequidades.?2*

Por su parte Ulloa (2004) destaca cémo el multiculturalismo forma a los indigenas

<

como “‘sujetos-colectivos” que pueden reclamar derechos sobre sus territorios y recursos

1. Este tltimo aspecto de la

para luego hacer posible su entrada en el mercado ambienta
critica es de especial interés para la reflexion que sigue. El neoliberalismo como proyecto
hegemonico, y el multiculturalismo como reconocimiento e inclusién normativa de la diferencia
cultural” se amalgaman para producir un campo politico marcado por la producciéon de
consensos alrededor de un proyecto socio-econémico “comun’, supuestamente capaz de

concretar la unidad de propésito de la nacion hacia un futuro de desarrollo y bienestar para

todos, basado en la explotacion “racional” de la biodiversidad.”’

para obtener un beneficio econémico mediante la explotacion de los recursos que alli se encuentren. En este
caso vemos como la existencia de un derecho “colectivo”, funciona como una condicién para favorecer el
intercambio econémico entre sujetos con capacidad negociadora o lo que es igual, con derechos.

223 Walsh, 2007: 54.

224 Walsh, 2007: 55.

225 Aqui el concepto de eco-gubernamentalidad es crucial: “....todas las politicas, los discursos, los
conocimientos, las representaciones y las practicas ambientales (locales, nacionales, e internacionales) que
interactian con el propésito de dirigir a los actores sociales (cuerpos verdes) a pensar y comportarse de
maneras particulares hacia fines ambientales especificos (desarrollo sostenible, seguridad alimentatia,
conservacion de la biodiversidad, acceso a recursos genéticos, entre otros)” (Ulloa, 2004: XLII). A mi modo
de ver, el concepto esta asociado a la produccién de sujetos determinados a encauzar su acciéon en funcién de
un objetivo, agenda o propésito enlazado al “ambientalismo”, entendido este como un significante flotante
que puede o no articularse a practicas politico-econémicas especificas sobre el orden natural. Si una de las
funciones del neoliberalismo es la produccién de sujetos —“el empresario emprendedor” como lo vefamos en
Puello (2008)-, el “multicuturalismo neoliberal” produce sujetos “colectivos” cuya accién puede o no ser
orientada en funcién de un objetivo o agenda ambiental-econémica (normalmente vinculada al concepto de
“sostenibilidad ambiental”).

226 Sobre esta categoria remitirse a Gellner, 2001.

227 Por ejemplo, la vision “ambiental” del gobierno de Juan Manuel Santos esta articulada a su concepcion del
“desarrollo econémico”. El proyecto de desarrollo del presente gobierno —tal como se desprende del Plan
Nacional de Desarrollo, 2010-2014 “Prosperidad para todos”- implica una intensiva explotacién de los
recursos minero-energéticos del pafs, sin contemplar directrices claras para prevenir los dafios ambientales
potenciales derivados de esta actividad econémica [ver particularmente el capitulo VI.-Sostenibilidad
ambiental y prevencién del riesgo. En Departamento Nacional de Planeacion, Plan Nacional de Desarrollo.
Disponible en http://www.dnp.gov.co/PortalWeb/PND/PND20102014.aspx (Consultado el 6 de abril de
2011]. En el documento “Politicas publicas hacia el desarrollo sostenible y politica ambiental hacia la
sostenibilidad ambiental del desarrollo” del subdirector de Estudios Ambientales del Departamento Nacional
de Planeacion —DNP-, se deja clara esta vision oficial. Se puede consultar el documento en
http://www.dnp.gov.co/PortalWeb/ Portals/0/archivos/documentos/DDUPA /Medio Ambiente/Paginal

Politicas Publicas Ambiental 02.pdf (6 de abril de 2011).
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Por otro lado, la nocion de wmulticulturalismo neoliberal permite elucidar algunas
cuestiones relacionadas con la protecciéon de la autonomia politica de las comunidades
indigenas y por lo tanto, de sistemas tradicionales de manejo de la naturaleza como la
chagra. En este contexto parece pertinente preguntarse con Hale :Bajo qué condiciones los
movimientos indigenas pueden ocupar los limitados espacios abiertos por este
multienlturalismo neoliberal redirigiendo su poder organizativo hacia alternativas politicas
radicales e incluso, utépicas,” que permitan otras visiones de la naturaleza y la politica?

Con frecuencia se ha asumido que el elemento central del neoliberalismo es el
triunfo de la agresiva ideologfa individualista del “hombre econémico’. Sin embargo, los
derechos colectivos (p. ¢j. el derecho al territorio y la autonomia cultural) reconocidos por
el Estado como una medida compensatoria para estos grupos culturales “en desventaja’,
son en realidad parte integral de la ideologfa neoliberal.” Por ejemplo, la materializacion
del derecho al territorio y dentro de él, los saberes y practicas asociadas a su manejo,
depende de los procedimientos, canales y ambitos de negociacién definidos por el
Estado.”

Esta confusa trama burocratica representa una seria amenaza para la autonomia
politica y organizativa de los pueblos, pues exige su ‘acoplamiento” a las visiones y
practicas de /o po/z'tz'm231 a través de las cuales la estatalidad moderna define condiciones,
establece agendas y asigna derechos: desde la expedicién de licencias ambientales para la
construccion de obras de infraestructura de gran impacto y contratos de acceso a materiales
genéticos, hasta las reglas de negociacion dentro de las comunidades afectadas que definen
-desde afuera- los procedimientos de representacion ante el Estado y los poderes de

disposicion sobre el territorio y sus practicas de manejo.”

228 Hale, 2005: 11.

229 Hale, 2005: 12. Aunque en este trabajo se comparte el argumento de Hale, es importante precisar que esta
nocién de los derechos corresponde a una definicién positivista (los derechos no existen sin su sancion
juridica o, dicho en otros términos, la existencia del derecho depende de su reconocimiento estatal). No
obstante, autores como Mesa Cuadros (2010) consideran que los derechos y en particular, los derechos
colectivos, son procesos sociales, politicos y culturales que reflejan demandas y exigencias concretas de
individuos y colectivos humanos a través del tiempo. Ahora que la constitucién ecuatoriana ha reconocido los
derechos de la naturaleza, estis demandas y exigencias proceden de agentes no humanos.

230 Estoy pensando por ejemplo en el Decreto No. 1320 de 1998, por medio del cual “...se reglamenta la
consulta previa con las comunidades indigenas y negras para la explotacién de los recursos naturales de su
territorio”.

231 El principio de representacion (democracia representativa) es basico en estas visiones.

232 Fl concepto de eco-gubernamentalidad (ver Ulloa, 2004), supone esta dimensiéon de la produccién de
agendas, condiciones y derechos, al considerar al Estado como un actor importante en esta trama
reproductiva de lo ambiental. Sin embargo, el Estado no actta solo: las agendas ambientales son también un
sub-producto de la racionalidad econémica en la que participan actores como las empresas transnacionales.
Su intervenciéon en lo ambiental, compromete la ajestad del Estado como actor preponderante.
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Esta dinamica de inclusion de la diferencia cultural y exclusion de la autonomia efectiva
de las comunidades > fundamentada en el constitucionalismo multicultural,” en mi opinién
socava visiones y practicas de /o politico fuertemente basadas en los aprendizajes con la
naturaleza que emergen de las llamadas naciones indigenas.”> Como ya lo hemos dicho,
estas practicas y concepciones “emergentes” suelen considerar a la naturaleza como un

143 236
actor politico™

y no simplemente como el segmento material de la organizacién cultural; a
la vez reconocen que la produccion de saberes es el resultado de complejas relaciones co-
laborativas™ entre actores naturales/culturales”™ y que esta intimamente relacionada con la
produccion social de /o politico entendido —siguiendo a Munera (2009)- como un campo
donde se articulan tres dimensiones 1) las relaciones de poder entre actores humanos y no
humanos a partir de las cuales surgen realidades compartidas, 2) la publicidad de dicha
relaciones (en el caso que nos ocupa, de la chagra indigena) en escenarios publicos de

decision, y 3) los productos materiales e inmateriales que surgen como resultado de estos

procesos.

La mera fucha por el reconocimiento estatal de la diferencia cultural que numerosos

. . . , . . 2 , ..
movimientos indigenas alrededor del mundo han venido cuestionando,” serfa el maximo

240

limite politico permitido por el Estado™ como arbitro de estas diferencias y garante de los

23 Ver “Introduccion” del texto de Benavides, 2008.

234 Para una historia concisa del constitucionalismo cultural o multicultural ver Marquardt, 2011.

235 Como un gesto de auto-afirmacion de las comunidades indigenas como naciones ver Mandato de los Pueblos y
Naciones Indigenas Originarios a los Estados del Mundo, Chimoré-Cochabamba, Bolivia, 2007. Disponible en
http://www.gruposur.eu.org/Mandato-de-los-Pueblos-y-Naciones.html (Consultado el 17 de enero de 2011),
que declara: “Que como consecuencia de la politica de dominacién de la naturaleza, de la busqueda de
ganancia facil, de la concentracién del capital en pocas manos y la irracional explotacién de los recursos
naturales, nuestra Madre Tierra estd herida de muerte, mientras los pueblos indigenas seguimos siendo
desalojados de nuestros territorios”.

236 En la ceremonia de Yagé, el taita afirma que el detecho mayor —el derecho de la naturaleza- nace
precisamente aqui, en la tierra. La tierra prescribe las formas de organizacién social y politica de la
comunidad; son sus espiritus quienes transmiten las reglas para convivir en armonfa. (Experiencia personal en
una toma de remedio —Yajé- en el resguardo de Santa Rosa, Comunidad Kofan, I.a Hormiga Putumayo,
Noviembre de 2007).

237 Estas relaciones co-laborativas no excluyen el conflicto. El guién yuxtapuesto en esta palabra indica que
aquella denota una relaciéon de trabajo (co-/bor); un trabajo que puede ocurrir en escenarios de acuerdo y
también de conflicto. Como se ha indicado previamente, el término es propuesto por Haraway.

238 T idea de la naturaleza como un actor politico ha sido ampliamente desarrollada en los dltimos afios.
Autores como Vivieros de Castro, De la Cadena, Blaser, Green y otros la han venido trabajando desde
campos como la antropologia cultural y la antropologia filoséfica, etc. Sobre el concepto de “naturalezas-
culturas” ver Latour, 2004 y 1994.

239 Sobre los reacomodamientos contemporaneos de las movilizaciones sociales frente a la defensa de la
naturaleza ver Escobar, 1998. Sobre movimientos sociales y sus luchas en otras latitudes Amin, 2004.

240 E] multiculturalismo no serfa un “invento” del Estado como actor protagénico en la eco-gubernamentalidad.
Las corporaciones transnacionales, las organizaciones ambientalistas, entre otros actores, también definen con
sus discursos y practicas, los limites de un multiculturalismo (o diversidad cultural refrendada por el derecho
estatal) que se articula al ambientalismo.
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derechos.”" En estas circunstancias, el manejo /ca/ de los componentes biolégicos de la
selva primaria y sus recursos hidricos; las practicas relacionadas con la produccion de
alimentos (intercambio de semillas nativas, fitomejoramiento tradicional, entre otros) asi
como las estrategias y escenarios propios para el didlogo inter-cultural entre diversos
grupos locales y entre aquellos y el Estado, se ven sofocados por el estrecho horizonte
politico establecido por este dltimo. Por otro lado, la eficacia concreta de un derecho
colectivo sitia de manera forzosa a la comunidad local ante intrincados canales
institucionales y procedimientos que, en términos de Hale implica que “lo... que la
comunidad obtenga (en términos del reconocimiento de sus derechos) se(a) al costo de un
intervencion sin precedentes del Estado y las instituciones del desarrollo neoliberal en los
asuntos internos de la comunidad: regulando los detalles de las solicitudes,(**) formando
las subjetividades politicas y reconfigurando (sus) relaciones internas™*

La definiciéon de derechos colectivos constitucionales puede ser considerada,
ademas de una condicién y una consecuencia de estas politicas del reconocimiento, como una
premisa esencial para la negociacion intercultural entre la naciéon "homogénea” y las
naciones de la ‘diferencia’. Sin derechos, la capacidad de disposicion y dentro de ella el
poder de negociacion sobre el territorio, carecerfan de legitimidad en términos de la politica
hegemonica. La capacidad de negociaciéon es esencial en el desarrollo de las agendas
neoliberales que confluyen en el proyecto politico-econémico del Estado neoliberal sobre
la naturaleza, *** tal como lo resalta Ulloa al referirse a la creacién de nuevas subjetividades
indigenas que permiten, a partir de visiones puramente contractuales, la conformacion de
un mercado ambiental de libre acceso. Basta examinar los casos de consulta previa entre

las corporaciones de explotacion de hidrocarburos y las comunidades locales, donde la

241 Sobre la cortelacion entre el derecho (y dentro de él “los derecho subjetivos”) y el proyecto econémico del
Estado-moderno ver Weber, 2008.
242 Por ejemplo en el caso de la constitucion de resguardos indigenas o en la definicion de fronteras entre un
territorio de resguardo y un Parque Natural, como ocurre en la comunidad Murui.
243 Hale, 2005: 16.
24 En la actualidad, el TLC que Colombia busca firmar con Estados Unidos abre el camino al segundo pais
para patentar plantas y animales (sobre los peligros asociados al patentamiento de plantas y animales Ver
Nemogd Soto, Gabriel, “Porque NO a las Patentes sobre Plantas y Animales”. En
www.ecoportal.net/Temas Especiales/Biodiversidad/Por Que NO a las Patentes sobre Plantas y Anim
ales. Consultado el 12 de marzo de 2011). De esta forma, no solo se amenaza la soberanfa de Colombia sobre
sus recursos biogenéticos sino la diversidad cultural que hace posible su conocimiento y manejo sostenible.
Con una simple carta de entendimients, el TLC pretende desconocer lo que la Comunidad Andina ya habia
avanzado en materia de proteccién del CT (ver particularmente los articulos 3, 36-i, 75-h y 136-g de la
Comunidad Andina de Naciones, Decisién 486 de 2000 “Régimen Comun sobre Propiedad Intelectual”. En
www.comunidadandina.org/normativa/dec/D486.htm, Consultada el 12 de marzo de 2011), pues no
exige a los solicitantes de patente la declaracion de origen del material sobre el que basan sus “invenciones”,
ni exige evidencia del consentimiento informado previo de las comunidades en cuyos territorios se obtienen
los recursos, ni sobre el consentimiento para aprovechar comercialmente los saberes tradicionales. Este
ultimo punto es enfatizado por Gémez, 2010 y Espinoza, 2005. No obstante, se debe tener en cuenta que la
Carta de Entendimiento no deroga la Decisiéon Andina 468 de 2000 de la cual Colombia es signataria.


http://www.ecoportal.net/Temas_Especiales/Biodiversidad/Por_Que_NO_a_las_Patentes_sobre_Plantas_y_Animales
http://www.ecoportal.net/Temas_Especiales/Biodiversidad/Por_Que_NO_a_las_Patentes_sobre_Plantas_y_Animales
http://www.comunidadandina.org/normativa/dec/D486.htm
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cuestién de la representacion politica legitima o lo que podria denominarse la personeria

cultural, resulta esencial para su validez ptblica.””

246

Dicho en otros términos, sin el reconocimiento™ de una subjetividad colectiva

” como lo hemos

refrendada por el derecho del Estado no habria derecho al tertitorio;™
dicho, este reconocimiento y la consecuente constituciéon de sujetos colectivos con
legitimidad para transar juridicamente sobre sus territorios, se sirve de la racionalidad
contractual que rige las relaciones civiles en cualquier tipo de mercado: el territorio hace su
entrada al mercado por la via menos reprochable del consentimiento informado previo de las
comunidades locales.

Asi, ocurre una transformacién importante en la naturaleza del Estado: de adversario
[Mouffe, 1993 (2005)] de la organizacién social a drbitro de la diferencia cultural® que
reduce /o politico al juego de adjudicacion de derechos y de ese modo i) margina la lucha por la
transformacion radical de /& politica frente a la naturaleza y ii) condiciona los sistemas locales
de produccién y transmision de saberes -asociados a su manejo- a los patrones de
convalidacién y reconocimiento publico que caben en el modelo desarrollo. Es
precisamente este ultimo punto, el que explica nuestra preocupaciéon por la chagra indigena:
¢Son productivos y ambientalmente sostenibles los sistemas de agricultura de tumba y quema o
chagra?”"

Parcialmente podemos concluir que i) la formacién e inclusion de nuevas
subjetividades en el campo politico, a saber, las comunidades indigenas entendidas como
sujetos colectivos,” hace parte de un modelo de desarrollo econémico que integra visiones

251

hegemonicas de la politica y el ambiente.” En segundo lugar, ii) la inclusiéon de esta

diferencia cultural es una condicién necesaria para la negociacion politica entendida como un

245 El caso del resguardo Cofan de Santa Rosa, municipio de La Hormiga-Putumayo es paradigmatico. Se
presentaron serias discusiones internas dado que el gobernador de uno de los cabildos de la comunidad,
negoci6 la instalacion de unos oleoductos que cruzaban por el territorio del resguardo sin consultar a ninguno
de sus miembros (Conversaciones con miembros del a comunidad Cofan, noviembre, 2007).

246 En Colombia, el denominado certificado de presencia de grupos étnicos en zonas de proyectos de
investigacién o desarrollo, expedido por el Ministerio del Interior-Subdireccién de Etnias, cumple esta
funcién de reconocimiento.

247 Uso, goce y disposicion segun los términos del derecho privado.

248 En el caso de Colombia es necesario distinguir entre las tendencias jurisprudenciales de la Corte
Constitucional frente al reconocimiento de la autonomfia territorial, cultural y organizativa de los pueblos y las
politicas gubernamentales en la materia. En muchos casos es posible evidenciar contrastes entre estas dos
ramas del poder: un activismo judicial orientado al creciente reconocimiento de la autonomia frente a las
politicas y acciones regresivas del poder ejecutivo que tienden a limitarla de manera injustificada.

249 “Para la Amazonia, la practica agricola mas difundida desde antes del contacto con el blanco, ha sido la
“agricultura migratoria” o de “Tumba y Quema”, la cual prevalece en dreas de tierra firme.” Ver Andrade,
1990: 74.

250 Sobre la construccién discursiva de identidades subalternas —en particular, las identidades indigenas- ver
los trabajos recogidos en Benavides (Editor), 2008.

21 Sobre la importancia econémica de la biodiversidad desde una perspectiva critica ver Delgado, 2008,
Espinel, 2008; Funes-Monzote, 2010 y Mesa, 2008.
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elemento crucial en la creacién de un ‘consenso publico” alrededor de un modelo de
desarrollo basado en el aprovechamiento intensivo de los recursos de la biodiversidad
como fuente directa de riqueza econémica.”” En lo que sigue abordaré nuevamente esta
relacion entre /o politico y la chagra a partir de las conversaciones con los miembros de la
comunidad Murui, articulandola a la ya esbozada critica sobre el multiculturalismo

neoliberal.

4.2. La chagra como espacio de antonomia y lugar de lo politico

Autores como Garzon y Macuritofe sostienen que la chagra ademas de representar
un manejo determinado del ecosistema reconocido actualmente como el mas adecuado
para mantener el equilibrio en la regeneracion del bosque amazénico,” también contiene la
dimensién del conocimiento acumulado sobre los recursos naturales.” Sin embargo,
ademas de un sistema productivo es (y no solo representa) un espacio de aprendizaje
cultural y de re-significacién de las relaciones sociales y politicas.”” Por ejemplo, la defensa
colectiva de las agendas locales de organizaciéon productiva, dependen de las ensefianzas
que desde temprana edad forman la conciencia y la accion de los miembros de la
comunidad en su conjunto:

“La fuerza estd en hacer entender a la gente qué es la vida. Para socalar el terreno y quemarlo

para la siembra, trabajamos en minga porque hay entendimiento. Esto se aprende desde pequerio”

Don Pablo Nofuya (Entrevista del dia 25 de agosto de 2010).

Este entendimiento que sostiene /las politicas del trabajo comunitario se concibe dentro
de las relaciones de colaboracién y conflicto entre seres humanos y no-humanos: la

comunidad que labora en minga funciona como una comunidad de relaciones socio-

.. .. . . 256 e .
ecoldgicas, una sola trama familiar que incluye animales y plantas.”™ Este famili-centrismo

252 Un ¢jemplo de esto puede ser la autorizacién que una comunidad concede a una empresa privada para la
realizacién de un proyecto de prospeccion biologica en su territorio. Esta autorizacion se obtiene a través del
mecanismo de la consulta previa, entendido como un instrumento que a la vez que concede una prerrogativa
para realizar una accién (investigacion), busca generar un “consenso publicamente reconocible” sobre su
legitimidad. La existencia de un derecho colectivo sobre un territorio, es condiciéon necesaria para la consulta al
conceder un derecho de negociacidn -a su turno soportado sobre una autonomia de disposicion-. Los conceptos
clasicos del derecho civil referidos a la “capacidad para celebrar contratos”, tienen plena vigencia en este
intercambio.

253 Garzén y Macuritofe, 1992: 102.

254 < . .algunas ventajas de los cultivos mixtos o policultivos...: reducen el riesgo de incidencia de plagas y
enfermedades y por ende, contribuyen a lograr un rendimiento estable. Aportan un suministro variado de
alimentos...” (Andrade, 1990: 75-76), ademas, “...aportan nutrientes al suelo —ceniza- por la quema del
bosque” (Don Pablo Nofuya, Entrevista, 23 de Agosto, 2011).

255 Asi como en la chagra las plantas se cuidan unas a otras, en la comunidad las relaciones de cuidado son
fundamentales para mantener la cultura.

2% Sobre el principio de reciprocidad que informa las relaciones entre comunidades humanas y no humanas
en la Amazonia ver Correa, 1990.
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ecologico (kincentric ecolog))”™’ preserva y expande los continuos intercambios materiales y
simbolicos que hacen funcionar cualquier sistema productivo y que, a la vez, permiten
construir referentes conceptuales para el ejercicio de lo politico: “hay que negociar con todos”,
sugiere el taita al referirse a los animales y plantas de su chagra.

Por otro lado, el ejercicio de la politica no se traslada ingenuamente al terreno de
las negociaciones entre actores antagénicos que disputan cosas y simbolos, y cuya
legitimidad depende de la titularidad de derechos; antes bien, se articula al ejercicio
continuo de las practicas locales en una cadena de acciones de resistencia zzadvertida que

afirman la persistencia de esta familia ecoldgica. De ahi la importancia de la segunda

dimension de lo politico a la que nos hemos referido: la publicidad de dicha relaciones (en

el caso que nos ocupa, de la chagra indigena) en escenarios de decisién.

“La chagra es tradicional y reacciona frente a la obligacion que nos imponen de sembrar lo que
otros quieren. Es una seguridad alimentaria basada en cultivos tradicionales. Lo que nos quieren
obligar a sembrar se aparta de nuestros valores tradicionales y es incierto para nosotros. La chagra
tiene que ver con la politica porque reacciona a una politica estatal. Internamente se tiene una
politica para que se siembre chagra como una forma de mantener la cultura. No sembrar chagra es
una forma de hacer que la gente dependa de las ayudas del gobierno”, dice Rosebel Nofuya

(Entrevista del dia 24 de agosto de 2010).

A partir de estas reflexiones surgen las siguientes preguntas ;Qué ocurre cuando las
visiones de /o politico son reducidas a los marcos de representaciéon cultural definidos por el
Estado y otros actores sociales? ;Qué ocutre con la naturaleza cuando la interaccioén politica
se confina a la negociacion cultural ya reglamentada por dichos actores? Finalmente, ¢Qué
ocurre con una naturaleza que ademas de derechos tiene poder de negociacion,
perspectiva y agencia politica? Reducir la chagra a un sistema de produccién que segin
visiones modernas de la agricultura y la politica ambiental resultarfa productivamente
ineficiente y ecoldgicamente insostenible, es la consecuencia de una des-politizacion de este
bosque humanizado:™ “Ia chagra tiene que ver con la politica porque reacciona a una politica
estatal”, advierte Rosebel Nofuya. Pero no solo eso: “La chagra es un espacio en el cual giran otros
componentes de la cultura del pueblo Murni: la salud, la defensa del territorio, la medicina. La

espiritualidad en la chagra se entiende como un trabajo con propdsito politico: producir y consumir alimentos

tradicionales”, concluye. (Entrevista del dia 23 de agosto de 2010)*”

257 Sobre este concepto ver Salmon, 2000.

258 Ver Garzon y Macuritofe, 1992: 23 y ss. Sobre la produccién antrépica del bosque primario ver Balée,
William, 2010.

2% Con base en la enseflanza de la lengua Rosebel Nofuya transmite los valores de la cultura Mutui a los nifios
de la comunidad. Sin embargo, la escuela de la comunidad estd en riego de desaparecer porque las familias
estan enviado a sus hijos a estudiar a Puerto Leguizamo.
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Al mismo tiempo, reducir la chagra a un mero “sistema tradicional de produccion’
que materializa el ejercicio de un derecho colectivo (el uso #radicional del territorio etc.)
parece no cuestionar las bases ideoldgicas de la politica estatal*’ sobre la organizacién
territorial y el manejo del ambiente. A la vez, parece condicionar la vida productiva de las
comunidades al lindero conceptual y la racionalidad productiva preestablecidos por el
Estado. Intentando responder a la pregunta de Hale, estudiar la chagra es asumir un
compromiso con las politicas de la naturaleza®’ que emergen de un espacio de produccién

material e inmaterial y al mismo tiempo, de resistencia politica. Defender este sistema de

cultivo como un mero espacio de produccién agricola “alternativo” a una produccioén
basada en la agricultura de precisién,262 los monocultivos, la tecnologia transgénica263 y los
agro-combustibles,” es una estrategia restringida a las politicas de reconocimiento estatal
de derechos colectivos sobre el uso del territorio segin patrones conceptuales previamente
arbitrados.  Finalmente, dentro de esta nueva racionalidad de lo politico, el taita Pablo
Nofuya sugiere que el pensamiento y la accién no estan desvinculados. Las practicas
propias de la chagra estain basadas en la planeacion comunitaria del trabajo, pero también
son ilusiones y palabras que se viven y se hacen en los lugares donde se cultiva. Antes de
sembrar —dice- “...rezamos, hacemos pagamento y cuando cosechamos, agradecemos”. La siembra es
un acto en el que la mano, la palabra y el instrumento se funden en una relacién entre el
agricultor, la semilla, el suelo, el sol y el agua como actores que se comunican y cuya voz, €s
su propia existencia. En sus palabras:

“En la chagra se hace mucho énfasis en la produccion cuando la chagra es la viday es como la
mujer: hay gue cuidarla. Se debe trabajar en ella pero no locamente sino planeando, economizando,
porgue lo gue uno produce, lo gue uno daiia, no solo afecta al ser humano, también a los animales
que tienen sus chagras y nos enseiian a cultivar” (Entrevista del dfa 26 de agosto de 2010)

260 Sobre el concepto de ideologia, particularmente en sus relaciones con la produccién cientifica ver
Habermas, 1992. Esta relacion (ciencia-politica) es central en los debates sobres las visiones del desarrollo
agricola: ¢Cuales practicas agricolas son “ambientalmente” mas sostenibles y para quién?

201 Parafrasco el titulo de la obra de Latour “Politics of Nature”.

262 Este tema aparece ilustrado en el texto de Lucas (2004) titulado “Applications of Location Analysis in
Agriculture: A Survey”.

263 Sobre los transgénicos en el campo latinoamericano ver Nemoga et al, 2007. Sobre la importancia de
agricultura en la seguridad nacional ver Qualset, 2005.

264 Para un perspectiva critica sobre estas tendencias de la agricultura ver Manzur et al, 2009; Grupo Semillas,
2009; Altieri, 2007; Kloppenburg, 1985 y 1988. Sobre propuestas alternativas a este modelo agticola ver
Halder, 2010; Vandermer, 1995. Para el caso de las chagras ver Centro de Investigacién, Formacion e
Informacion para el Servicio Amazénico, 2010. Ver adicionalmente un analisis critico del discurso tecno-
cientifico sobre el que se basan estas nuevas practicas agricolas en Novoa, 2008 y del uso de los
agrocombustibles en Colombia ver Robledo, 2009.
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Dialogando con las politicas que ‘emergen” de la chagra se busca rebasar las
premisas epistemolégicas de la modernidad,” y comprender los alcances de una naturaleza
con derechos y potencial negociador, capaz de transformar las visiones y practicas de /o

politico al interior del Estado.

265 Los estudios subalternos y los actuales estudios de-coloniales han buscado de-construir las categorias
modernas sobre las subjetividades politicas, el Estado y la ciencia desde diversos ambitos y estrategias
discursivas. No es el propésito de este escrito referirme a estas tematicas. Sin embargo, para un estudio de la
critica a la modernidad en el cruce naturaleza-ciencia-Estado remito a los textos de Escobar, 1988 y Cajigas-
Rotundo, 2007.



5. Conclusiones

En este trabajo se han desarrollado tres elementos centrales y se ha planteado una
articulacion entre ellos: i) los CET y sus modelos epistemoldgicos, i) el sistema
agroecolégico de la chagra indigena -situado en el contexto discursivo de la produccion de
saberes- y iii) una critica al multiculturalismo neoliberal que rige la estatalidad moderna sobre
al manejo de la naturaleza. Asimismo, el analisis propuesto tiene una relacién directa con una
eventual reflexion sobre sobre planes de manejo de la diversidad agro-biologica en la
Amazonia colombiana, con la finalidad de que tengan en cuenta las visiones de lo politico
que incluyen a los actores no-humanos. Trataré por separado estos tres componentes y luego

estableceré su posible articulacion.

CE'T vs. Saberes y Prdcticas Situadas Sobre la Vida

El CET es una categoria problematica al menos por dos razones: 1) pretende englobar
una complejidad que integra modos de ser, saber y sentir la(s) naturaleza(s) que son
particulares a cada comunidad local y 2) suele ser empleada en foros de negociacién sobre
biodiversidad y desarrollo, con el fin de legitimar practicas de intervenciéon neocolonial. Se
analizaron tres tensiones: i) la dicotomia entre lo tradicional y lo no-tradicional y la ruptura
epistemoldgica entre la teoria y la practica; ii) la captura del conocimiento sobre las dinamicas
naturales en estructuras fijas de identidad —po/iticas de identidad- vy iii) la exclusion de lo que 7o
es conocimiento "valido” segtiin patrones de clasificacién funcionales al desarrollo econémico

neoliberal.

Esta dimensién critica del CET, permitié presentar un modelo de organizacion de sus
diversos enfoques tedricos en funciéon del problema epistemolégico (¢cémo se conoce el
orden de lo natural?). Se plantearon tres categorias: paralelismo, confrontacién y articulacion.
Las dos primeras suponen una separacion entre el CET y la CO basandose en los dualismos
clasicos de la epistemologia occidental (sujeto/objeto; saberes/practicas; naturaleza/cultura).
La ultima busca la integracién de los saberes y las practicas, de los sujetos y objetos en el
movimiento reproductivo de la vida, posicionando la naturaleza como un actor en la
formacién del conocimiento y reconociendo, ademas, su agencia politica. FEsta estrategia
permitié pensar el CET como una compleja interaccion entre el orden de lo material y el
orden de lo simbdlico dentro de la cual se establecen relaciones co-laborativas y comunicativas
entre diversas subjetividades -tal como sucede en la chagra indigena-. Uno de los propoésitos

de la clasificacion era mostrar quienes son “sujetos del conocimiento” en cada modelo,
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proponiendo en el tercero —articulacion-, ampliar el campo epistemolégico hacia los actores

no humanos, como premisa esencial de otra visiéon de lo politico.

La chagra y el CET

En el estudio de caso, la relacion CET-chagra expresa una conexién invariablemente
transformadora entre la materialidad del trabajo, la vida en sus multiples expresiones y los
sistemas de reconocimiento y orientacion cultural de las comunidades en sus territorios. El
analisis presentado responde a las caracteristicas de la tercera tipologia propuesta
(articulacion epistemoldgica).

Reducir la chagra a un sistema de produccién econdémicamente ineficiente y
ecolégicamente cuestionable —segun las visiones modernas de la agricultura-, parece una
consecuencia directa de las practicas de dominacion epistémica a través de las cuales se
actualizan los dualismos clasicos del pensamiento moderno. La chagra no es eminentemente
una modalidad tradicional de produccién alimentaria: por esa via, los conceptos de
sostenibilidad ambiental, manejo adecuado de los recursos forestales, uso eficiente de los
suelos, entre otros, emplazan una vision hegemonica de la ecologia que excluye otros modos
de conocer y vivir el territorio; por el contrario, la chagra es e/ origen de la imaginacion y prictica
de lo politico de multiples grupos humanos que, al establecer estrategias de co-laboracién con
otras especies, son capaces de crear y re-inventar territorios donde interactiian ancentralidad
y porvenir y, por lo tanto, tienen lugar otras temporalidades. En términos del taita Pablo: “es
un lugar donde todos dialogan, viven y mueren para que el territorio viva. Asi era en el

tiempo de los abuelos y asi serda mafiana”.

Las visiones y practicas de lo politico que emergen en la chagra, impulsan los términos del
didlogo inter-epistémico sobre el manejo de la agro-biodiversidad en la regién mas alld del
marco multicultural, al plantear un reto ontolégico a la politica tradicional -entendida como
una esfera de debate racional sobre el orden natural donde solo entran los seres humanos-,
precisamente porque otros agentes son reconocidos como sujetos es estas negociaciones.
Mostramos que /o politico en la chagra hace referencia a tres campos: 1) las relaciones de
poder entre actores humanos y no humanos a partir de las cuales emergen realidades
compartidas, 2) la publicidad de dicho sistema de producciéon en escenarios publicos de
decision, y 3) los productos materiales e inmateriales que surgen como resultado de estos
procesos. El estudio de caso permiti6é ilustrar una visién de lo politico en la cual las

sociedades articulan su experiencia vital en funcién de
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...un pensamiento (orientado) a la construcciéon de una propuesta alternativa... una politica que
parta de y en la confrontacién del poder (cuyas relaciones se configuran también a partir de la
intervenciéon de ofros actores)... Una l6gica radicalmente distinta de la que orientan las politicas de la
diversidad estatales, que no bus(ca) la inclusién en el Estado-nacién como esta establecido, sino que,
en cambio, concib(e) una construccion alternativa de organizacion, sociedad, educacion y gobierno,
en la que la diferencia no sea aditiva sino constitutiva (y en ese sentido, transformadora de lo
politico).260

El problema del multiculturalismo neoliberal

En este contexto discursivo, el reconocimiento estatal de derechos colectivos a favor de
comunidades indigenas -maximo limite politico permitido por el Estado moderno- depende
de la inclusion de su diferencia cultural en el imaginario de la "nacién’. Sin embargo, estas
comunidades pueden sufrir un menoscabo de su autonomia en el manejo del territorio, al
verse forzadas a actuar dentro de la estructura normativa, los procedimientos y canales de
negociacion del aparato estatal como condicién para materializar aquella diferencia en el plano
politico.

Los derechos colectivos integran una suerte de personeria cultural que le “permite” a las
comunidades ‘negociar” con otros actores sociales, sin que realmente se altere una estructura
de poder marcada por la prescripcion unilateral de las reglas del didlogo en materia de
proyectos de investigacién, desarrollo y manejo ambiental. Este poder de negociacion
permitido es esencial en las agendas de desarrollo que confluyen en el proyecto hegemoénico
del Estado bio-neoliberal,””” basado en una visién contractual y consensualista de /o politico
donde se ven excluidos el antagonismo y el conflicto. El Estado reconoce a los grupos
indigenas como sujetos colectivos para poder “negociar” con ellos las intervenciones
econdmicas sobre sus territorios —por ejemplo, mediante el mecanismo de la consulta previa.
En este caso, la formulacién constitucional segun la cual los territorios de resguardo son
inalienables e imprescriptibles, no es un obstaculo para este tipo de intercambios. Vemos
como la existencia de un derecho “colectivo”, funciona como una condicién para favorecer
el intercambio econémico entre sujetos con capacidad negociadora o lo que es igual, con

derechos legitimamente reconocidos por el Estado.

266 Walsh, 2007: 52.

267 Se tratarfa de un proyecto de desarrollo econémico fuertemente basado en la explotacion de los recursos
de la biodiversidad y totalmente integrado al modelo neoliberal. Sobre biodiversidad y tratados de libre
comercio ver Toro, 2007. Sobre una nueva forma de capital basado en la explotacién de la biodiversidad ver
Thomson, 1987. Para un estudio antropolégico de las biociencias y sus conexiones con el campo econémico
ver Franklin y Lock, 2003. Sobre el concepto de eco-capitalismo ver Mesa, 2009.



79

Articulaciones parciales

A través del analisis de caso se mostré que los mecanismos de creacioén y transmision
del CET en la comunidad, dependen de relaciones colaborativas entre diversos actores: el
CET no es concebido como el producto de una agencia meramente humana, ni tampoco
como una dimension separada de los modos de ser y hacer en el territorio. En el caso de la
chagra, el conocimiento sobre el orden natural -que hace posible una racionalidad productiva
basada en criterios ecoldgicos- afecta permanentemente las relaciones materiales que son
especificas en una comunidad socio-ecolégica. Lo anterior significa que ademas de la plena
articulacion entre la produccién de saberes y de las realidades ecolégicas, cuando estas
relaciones materiales desaparecen tan solo sobreviven las expresiones nominativas del
conocimiento, expuestas a los vaivenes de la memoria colectiva. Esto se puede interpretar
como un problema politico.

La transmision del CET esta intimamente ligada a la integridad de estas relaciones y a su
capacidad de permear otras esferas de la vida social: para la comunidad Murui conocer e/ orden
natural no esta disociado de lo politico o lo espiritual como no lo esta la chagra de la maloca —
donde se toman las decisiones sobre el trabajo bajo el efecto orientador de la mambia-.
Por otro lado, ya que este conocimiento es el resultado de permanentes colaboraciones entre
diversos actores (humanos y no humanos), la po/itica también es el ambito en el que
participan ofros ademas de los humanos, lo que significa que “...se debe negociar con todos”.

La expresion “politicas de la chagra” engloba esa integralidad y sugiere una articulaciéon
entre los actos materiales de produccién del CET*® y los actos propios del campo politico™”
organizados ambos en funciéon de una estrategia integral de protecciéon del territorio. Se
podria decir que en la produccién de saberes y de formas politicas alrededor de esta
estrategia, se da una confluencia de esferas que, a pesar de funcionar autbnomamente,
participan en un régimen de contactos o articulaciones. Estas articulaciones pueden ser
altamente conflictivas, por ejemplo, las formas de divisiéon del trabajo en la comunidad
Murui relegan la mujer al cuidado de los hijos y el mantenimiento del hogar (lo cual incluye el
cuidado de la chagra). El hombre mambea en la maloca y, en el trance, re-crea y tramita sus
conflictos a través de /a palabra. Esta division del trabajo también implica un orden en las
relaciones de poder en donde la nota caracteristica es la dominacién del rol masculino sobre
el femenino. Cuando el hombre es quien “usa la palabra” también es quien preseribe, quien en

ultimas monopoliza el ejercicio de /o politico. No obstante, la mujer como cuidadora de la

268 Por ejemplo, el trabajo en minga patra socalar un terreno: Elegir el lugar para la construccién de la chagra
no es azaroso. Se requiere un detallado conocimiento del territorio, de los suelos y la vegetacién.

209 La mambia en la maloca o las negociaciones con el Parque “La Paya” pata establecer acuerdos
interculturales sobre el manejo de las zonas de traslape.
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chagra es quien fransmite el conocimiento a sus hijos —tal como lo mencionamos al referirnos
a los mecanismos de generacion del CET en la comunidad- y en esa medida, quien ejerce un
rol reproductivo especifico y esencial: la gestacion del conocimiento la ubica en el corazén

mismo de /o politico. Desde luego, aqui surge una paradoja.

Finalmente, la naturaleza no setfa un mundo envolvente alla afuera que el ser humano puede
conocer, explorar, investigar, disfrutar o sufrir y que se diferencia de la “cultura”. Es un
aspecto constitutivo de la realidad socio-ecolégica poblado de seres con los que
establecemos diversas relaciones. Es “plural” en el sentido de las posibles zervitorialidades socio-
ecoldgicas o cosmos que pueden surgir de estas relaciones. Esos cosmos o territorialidades pueden

dialogar y de ahi la idea de un “multi-naturalismo” (Vivieros de Castro, 1998).

La posibilidad de ejercer acuerdos inter-epistémicos alrededor de planes de manejo de la
diversidad agro-biolégica en la Amazonia, depende de un ejercicio de /A politico que incluya
otros actores, un régimen de contactos capaz de articular esferas (el CET y la politica) y una
problematizacion de las estrategias de legitimacion del poder estatal que bajo el discurso de la
inclusién del otro, mantiene un modelo de desarrollo econémico altamente excluyente y

depredador.
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A. Anexo A.: Conceptos y categorias centrales en la

investigacion

Tabla 7. Esquema de conceptos y categorias centrales en la investigacion

SISTEMAS DE CONOCIMIENTO ECOLOGICO TRADICIONAL Y SUS MECANISMOS

DE TRANSFORMACION-EI caso de una Chagra Amazénica

Sistemas de Conocimiento Agricultura Mecanismos: produccion,
Tradicional transmision- traduccion,
apropiacion y proteccion
Desarrollos  Antropologia  Convencional  Alternativa Locales Instituciona
y propuestas  del comunitarios  les
normativas.  Conocimiento Revolucién Agricultura “Mecanismos
Actas de “conocimiento  Verde, urbana, sociales detras  Legales
negociacion local”, “place- Expansion de la Permacultura,  de las practicas  (Convenio de
en foros based knowledge”  frontera, Poli-cultivo, ecologicas Diversidad
nacionales e  (Escobar) agricola, Sistema de tradicionales Bioldgica,
internaciona “conocimiento  Monocultivos, Chagra, Agro- que incluyen: Decision 391,
les. social Uso intensivo foresteria, un buen ete.);
implicito” de herbicidas y Geografias nimero de Econdmicos
(Taussig), pesticidas, hibridas adaptaciones [bio-capitalismo
“conocimiento  Transgénicos. (Whatmore), para la (Thomson y
intimo” “conocimient  generacion, otros)];
(Raffles), o ecologico acumulaciony  Académicos
“conocimiento tradicional” transmision del  (Estudios del
situado” (Beckers etal.)  conocimiento;  Grupo
(Haraway), Resiliencia el uso de PLEBIO-
“saberes ecologica y instituciones UNAL,
sometidos” huella locales para Instituto
(Foucault), ecologica proveer lideres  _Alexander
“conocimiento Conceptos y reglas parala  Von
subalterno” ecolégicos de  regulacion Humboldr)
(Mignolo, de Marx social; efe.
Spivak), (Metabolismo,  mecanismos
“counterknowledg ruptura para la
es” (Choy), metabdlica). internalizacion
Sistemas Preferencias cultural de las
Autopoiéticos Colectivas practicas
(Maturana y tradicionales,
Varela), etc.” (Beckers
Kin-centrismo etal)
ecoloégico
(Salmon)
ESCALAS EN LA TRASMISION- TRANSFORMACION Y APROPIACION DEL CET:
Local - Regional- Nacional - Global
Amazoénico-Andina —Urbana
Relacion entre Territorio-Conocimiento Local




B. Anexo B: Instrumentos de analisis

1. Andlisis discursivo de un texto mitico como fuente del CET*”

Fragmentos de un relato Muru sobre el origen de la chagra:””

“La primera siembra la realiza la Madre Naturaleza....Ella vino como sol a trabajar. A
socolar vino como mujer, a tumbar como hombre. Ella vino y comi6 la pepa del monte,
lo quemo, luego vomitd, sacé abajo, vomité semilla para hombre, el resto dejo en
monte lo de ellos, para animales. Nos dejé propio fruta, dejo teta de ella para
alimento..., la derecha para nosotros y otra para animales. Ella entregd todo, dejé
oracién para que cada uno respete. De ahi hombre domina todo, siembra todo, pero
casi mas lo blando; lo otro deja tirado en monte, en rastrojo, asi por encimita..., esa
fruta no se cuida pero lo casero si toca cuidar. La pepa de monte si la entierra; como
tierra abajo no tiene alimento, se muere, toca encimita. Madre dej6 estantillo de fruta en
el monte, pero al hombre toca traerla y cuidarla; asf no crece alto como en monte. Toca
conseguir que coseche rapido y bajito...” (Garzin, C. y Macuritofe 1., 1992: 103)
“Entonces a lo ultimo uno dice al Creador: -Lo que usted dijo es ley del trabajo; para
cumplir eso yo voy a botar palos al suelo, pero al alcance mfo y a la voluntad suya; lo
que usted me entregue lo tumbaré, lo que la lo que la vista alcanza; porque si tumbo
mucho no alcanzo a trabajar todo. Usted se enoja...., para qué tumbé tanto. V¢, no lo
sembr6 todo, lo dej6 en rastrojo. Para que no pase asi, entonces, hago la voluntad suya,
usted me entrega y asi mismo usted me da el esfuerzo y la semilla suficiente. Cuando
haya mas semillas de pediré para otra tumba..., otro trabajo”. (Gargin, C. y Macuritofe
V., 1992: 106)

a. Elementos para un anilisis del discurso

82

;- ,1s e . . . . . , 272
- ¢Qué tipo de andlisis discursivo puede realizarse sobre de un mito indigena?”’

¢Coémo delimitar el contexto cultural del discurso mitico? En este caso, se trata de
un discurso compuesto ya que el mito, a pesar de ser verbalizado por un agente (en
este caso un sabedor o taita) recoge una tradicién cultural construida de
generacion en generacion por diversos agentes (no solo humanos). Dentro de
los elementos contextuales del discurso, ubicamos el sistema de produccion
agricola tradicional de las zonas de tierra firme en la regién amazénica, basado
en la secuencia de la de fumba y quema del bosque (sistema de chagra). Este
sistema de produccién adaptativo, tiene lugar en un complejo escenario de
interacciones socio-ambientales, integrado por elementos vivos (ecosistemas y
familias indigenas) y por una permanente circulaciéon de simbolos expresados en
el lenguaje mitico, que conforman un verdadero corpus de conocimiento local,
que a su vez da origen a nuevos contextos (materiales y simbolicos). De esta

270 Este analisis se desatrollé en relacién con las posibles atticulaciones entre el campo politico y las
negociaciones sobre el manejo ambiental. Asimismo, se vincula las relaciones entre la produccién de saberes y
las formas de organizacién del trabajo productivo de comunidades indigenas en la selva amazoénica.

211 Garzon, Cristina y Macuritofe, Vicente, La Noche, las Plantas y sus Duesios. Aproximacion al conocimiento botdnico
en una cultura amazonica, Corporacion Colombiana para la Amazonia Colombiana COA, Bogotd, 1992.

272 Existen discursos sizzples (donde hay una voz: una persona, un sectot, y compuestos (discurso construido por
varias voces: la voz del periodista y la voz del entrevistado). Otro criterio de clasificacion esta dado por la
relacion entre los discursos y las zdeologias. También encontramos discursos especializados (el discurso de la
medicina, de la antropologia) que se construyen en campos de saber y poder. _Awndlisis del discurso: es el estudio
del texto y la conversacién en contexto.
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manera, el contexto simbodlico (mitos de origen, entre otros) y material (la
chagra) del discurso, que alimenta el mito sobre el origen de la chagra (discurso
textualizado por el investigador etnografico), se reconstituye como contexto de
nuevos discursos. El contexto se puede caracterizar a grandes rasgos como un

sistema de produccion simbilica y material antorreferente.

- Los agentes del discurso: el taita, la comunidad, los animales, las plantas y los
espiritus.

- Dimensiones discursivas: (1) Linguistica. Los discursos estan compuestos por
una serie de signos. Este nivel de analisis examina el uso del lenguaje por parte
de los agentes. En este caso, el lenguaje mitico es un vehiculo de expresion de
un conocimiento social y biolégicamente eficaz en términos reproductivos, que
dibuja (describe) los momentos en la construcciéon de una chagra indigena. (ii)
Dimensién cognitiva o de comunicacion de creencias. El lenguaje esta asociado
a unos procesos de conformacién de estructuras de pensamiento. En este caso,
la dimensién cognitiva estda marcada pot wna forma de conocer el mundo, una forma de
aproximarse a la realidad. En el discurso, los agentes nos ensefian cémo el
conocimiento de la chagra viene directamente de la Madre Naturaleza, y es
transmitido a los hombres y mujeres (la naturaleza como maestra y los humanos
como aprendices). La Madre Naturaleza prepara la primera chagra asumiendo
diversas formas (“...vino como sol a trabajar. A socolar vino como mujer...”).
El discurso lleva implicita una forma de conocer mediada por una relacion
intima con la naturaleza como fuente primaria de cualquier conocimiento y accioén
socialmente eficaces. En la (iii) dimension interactiva, el discurso es descrito
“...en términos de de las acciones sociales que llevan a cabo los usuarios del
lenguaje cuando se comunican entre si en situaciones sociales y dentro de la
sociedad y la cultura en general”.”” Este discurso mitico muestra formas de
interaccion. Los agentes del discurso (entre ellos la Madre Naturaleza, invocada
por el taita en el acto de habla) realizan acciones. Aunque no es posible afirmar
en este caso que el discurso en s/ mismo (entendido como una unidad de signos
lingtisticos bien diferenciada de su contexto) constituya una accion o una secuencia
de acciones, es preciso situarlo en su contexto significativo para comprender
como se articula a las acciones sociales de produccién de la chagra, en donde
intervienen actores humanos y no humanos. Por ejemplo, tenemos una division
sexual del trabajo (el hombre tumba, y la mujer siembra), y la intervencion de
agentes no humanos como los animales, que dispersan las semillas a través de la
materia fecal. En la frase “...dej6 oraciéon para que cada uno respete. De ahi

<

hombre domina todo, siembra toda...*, se reconoce el poder de la palabra
heredada al hombre para que domine los actos propios del cultivo. El
discurso/accién emetrge como la creencia en el poder performativo de la palabra

humana (la oracién que precede a los actos de la chagra).

Entonces tenemos:

273 Van Dijlk, Teun A., E/ Discurso como Estructura y Proceso, Ed. Gedisa, Barcelona, 2000, p. 33.



84

Actores Taita (voz actual), la comunidad, los animales, las
plantas y los espiritus (actores ocultos) (Nominalizacion —
en este discurso se ocultan agentes-)

Receptores Investigador

Dimension Lingiistica Descripcion del proceso de cultivo en chagra
Dimension Cognitiva Conocimiento intimo de la naturaleza

Dimension Interactiva Actos del cultivo/division sexual del

trabajo/reproduccién bioldgica y social

2. Observacion del proceso de la chagra

Descripcion de la situacion a observar: La seleccion del terreno para el cultivo y los
trabajos de tumba y quema del bosque en el proceso de construcciéon de una chagra
indigena (actos preliminares a la siembra). Este momento de la preparacion del area de cultivo
puede ser denominado Primer intervalo de observacidn. Los actos de siembra, mantenimiento,
cosecha y abandono, corresponden a zntervalos posteriores del proceso de la chagra. Ademas
de las caracteristicas fisicas del hecho de observacion (lugar del cultivo, especies cultivadas etc.),
y las caracteristicas fisicas contextuales (paisaje), tenemos las relaciones sociales que intervienen
en dicho proceso (relaciones sociales que se tejen en la chagra), y que desencadenan los
actos del trabajo colectivo en la preparacion de este sistema de cultivo tradicional.

Contexto de observacion: El contexto de observacion esta dado por dos elementos, uno
de tipo material, que corresponderia al ecosistema de la siembra (sabemos que la chagra
es por definicién un sistema de cultivo agroecoldgico, lo que significa que la vida agricola -

base de la reproduccién social del grupo-, interactia de forma armonica con las
condiciones ecoldgicas del medio de cultivo), y el otro de tipo simbilico. El contexto
simbolico del hecho de observacion es lo que podemos llamar en términos gruesos cu/tura

(cosmologia, sistema de organizacion social, etc.).

Muestra: Algunas chagras indigenas y campesinas en el departamento del Putumayo. El
periodo de observacion es el tiempo que tarda el proceso productivo, desde los actos
preparatorios hasta los intervalos de cosecha y abandono de la chagra. Este ultimo periodo
sirve de antesala a la bisqueda de una nueva area de cultivo, mientras la primera chagra —
abandonada- inicia un proceso de regeneracién natural que terminara en la formacion de un
bosque humanizado —pueden pasar de 20 a 50 afios, antes de que se vuelva a intervenir la
primera chagra-. El periodo de observacion del primer intervalo puede durar entre dos y
tres meses (seleccion del area de cultivo, tumba y quema).

Sistema de observacion: Descriptivo y abierto. Parto de una observacion descriptiva del
proceso de la chagra. El objetivo es realizar un conjunto de observaciones focalizadas
que muestren las relaciones sociales subyacentes al proceso material de produccion agricola. Las
observaciones selectivas se refieren a relaciones concretas en el ambito de la chagra
(relaciones entre personas con nombre y apellido), que ejemplifican estas relaciones sociales
subyacentes.

Instrumento de observaciéon —Preguntas-guia-:

1. ¢Cuales son las caracteristicas fisicas del paisaje?
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2. ¢Cuales son los actos preparatorios a la siembra?
3. ¢Cudles son las dimensiones del area de cultivo?

4. ¢Cémo es la composiciéon social que asiste al cultivo de la chagra —sexo, edad,

posicion social-?
5. ¢Cuiles son los pasos que integran el proceso del cultivo y cuanto tarda el proceso?
6. ¢Cuales son los cultivos que se siembran y cuales los abonos?
7. <Coémo se disefia la chagra —lugares de siembra-?

8. ¢Cdémo se divide el trabajo de produccion de la chagra —division sexual del trabajo-?

Situacion Chagra

Contexto Cultura

Sistemas de observacion Descriptivos y Narrativos

Muestra Chagras del Putumayo

-Observaciones Descriptivas De tipo general sobre el proceso

-Observaciones focalizadas De tipo particular sobre las
relaciones sociales subyacentes

-Observaciones selectivas De tipo particular sobre ejemplos de
relaciones sociales subyacentes
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C. Anexo C: Mecanismos de produccion, transmisiéon y

proteccion del CET en la chagra Murui.

Tabla 8: Mecanismos (ensamblajes) sociales y simbilicos en la Produccion, Transmision_y Proteccion del CET asociado a las

chagras de don Pablo y su familia.

Accion Factores

Mecanismos

Interaccion de los
Mecanismos

Produccién Ambientales

-Integridad del territorio

Socio-Culturales

-Divisiéon  sexual  del
trabajo
-Mantenimiento de la
Unidad Familiar
-Experiencias
tritos con

excldticas:
plantas
sagradas (la planta como
“fuente de
conocimiento”)
-Discurso mitico
-Preservacion del
Lenguaje. Bilingtiismo.
-Ceremonias
-“Forma de vida”
-Persistencia de practicas
tradicionales
técnicas

agricolas
empleando
tradicionales.
--Investigacién propia

Politico-Normativos

-Creacion de espacios de
comunicacion entre los
miembros de la
comunidad y sus lideres
tradicionales.
-Comunicacion entre las
comunidades vecinas
-Formalizacién “propia”
del conocimientos
(archivos, bases de datos
de uso indigena)
-Activismo politico
indigena

-Autonomia politica y
administrativa

Econoémicos

Intercambios. Flujos de
bienes agricolas y dinero.

Integridad del territorio
y mantenimiento de la
unidad  familiar. TLa
integridad  territorio-La
comunidad hace posible
la  produccién de la
“memoria”  fijada en
estructuras
comunicativas como el
“relato”.

Transmisién Ambientales

-Integridad del territorio
-Consetrvaciéon de las
especies en bancos in sitn.
Huertas de
experimentacion con
policultivos.

Socio-Culturales

-Dialogo  de  actores
sociales:  padres-hijos;
taita-aprendices.

- Uso e Intercambio con
semillas nativas-
-Persistencia de practicas
agricolas  tradicionales
empleando técnicas
tradicionales.

- Investigacién propia

-Dialogo  de  actores
sociales (ensefianza-
aprendizaje de padres a
hijos; taitas y aprendices)
e intercambio de
semillas.

Dialogos interculturales:
-Alianzas entre actores
sociales con visiones
afines. Articulacion del
movimiento indigena.
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Politico-Normativos

-Activismo politico
indigena

-Articulacion con
movimientos sociales
indigenas y campesinos
en la region.

-Exclusion del CT de los
Derechos de Propiedad
Intelectual.

-Reconocimiento de su

inalienabilidad.
Econdémicos -Cadenas de
Comercializacion  inter-
local de bienes agricolas
Proteccion Ambientales -Integridad del territorio | Integridad Territorial y

Socio-Culturales

- Conservacion  de
“modos de vida”
-Integridad cultural
-Documentacion  textual
y grafica.

-Persistencia de practicas
agricolas  tradicionales

Politico-Normativos

empleando técnicas
tradicionales.

- Investigacién propia
-Mecanismos de
propiedad colectiva,
denominaciones de
origen

-Activismo politico
(participacion)

-Inclusion de nuevos
actores politicos: los no

humanos.
-Negociaciones  inter-
naturales.
-Denominaciones de
origen
--Principio de
Precauciéon

Econdémicos -Reduccion de la

dependencia econémica
del gobierno. Incentivos
econémicos de largo
plazo para la produccion
tradicional.

-Proyectos  econémicos
propios.

-Beneficios monetatios
orientados al
fortalecimiento cultural.

cultural, documentacién
textual de los saberes.

Mecanismos de
propiedad colectiva
(denominaciones de
origen).
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