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Presentacion

Divergencias que convergen:
uniendo caminos en antropologia

Luis Miguel Carranza Peco'
Luis Fernando Garcés Veldsquez®

Varios afios han pasado desde que algunos de los colegas que aqui
nos reunimos hablamos sobre colaborar en un proyecto colectivo como
el presente, incluso pronunciando esa frase tan felizmente comtn en
investigacion: “deberiamos escribir algo juntos”. En aquel momento del
afno 2016 nos encontrabamos trabajando juntos en el INJAM-UMSS,’
en la ciudad de Cochabamba —Bolivia—, lugar en el que la diversidad
formativa de la que procediamos cada uno ya nos iba proporcionando
diferentes puntos de vista dentro de los campos de la antropologia y la
arqueologia, entendida esta tltima como una ciencia histérica indisolu-
ble de la primera cuando trabajamos en territorio americano. El fragua-
do de estas amistades desemboc6, una vez terminada la jornada sema-
nal, en la “comida de los viernes” en la Bohemia Chuquisaquena, uno de
los pequefios restaurantes tradicionales que ofrecfa La Llajta.* Siempre
en la misma mesa, saboreando los mismos platos —con su inseparable

1 «JAE Intro» Instituto de Arqueologia-Mérida (CSIC-Junta de Extremadura).
Luismiguelcarranza@gmail.com.

2 Universidad Politécnica Salesiana. lgarcesv@ups.edu.ec.

3 Instituto de Investigaciones Antropoldgicas y Museo Arqueolégico de la
Universidad Mayor de San Simén —Cochabamba, Bolivia—.

4 Término derivado del quechua-aymara “llacta” con el que se designaba a la huaca
local —comunidades en época incaica—. Actualmente se utiliza para designar a
las tierras de Cochabamba, asumiendo un significado similar al de “hogar”.
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llajwa—, y siempre con distintas conversaciones. A partir de ahi, quedd
informalmente inaugurado un foro en el que la diversidad de opiniones
y puntos de vista alargaba las sobremesas hasta la hora de cierre, cuando
los meseros ya comenzaban a impacientarse de manera mas que justifi-
cada. A estas charlas se unian otros amigos de manera esporddica, todos
ellos dedicados a las ciencias humanas y sociales o, para nuestra suerte,
con talento para remover y activar las mentes independeintemente del
tema. Pudimos disfrutar charlas y debates entre tan inquieto y diverso
grupo. Unos se encontraban de estancia de investigacion, bilogos de
formacion, antropélogos “como tal”, lingiiistas, musicélogos, arqueélo-
gos, etcétera, por no hablar de los lugares de procedencia y alma mater
de cada uno de nosotros. Lo importante es que todas esas divergencias
se unian intelectualmente alrededor de la antropologia, fisicamente en
el restaurante y espiritualmente en la comida.

Lejos de resultar algo novedoso, el ser humano ha ido realizando
preguntas sobre si mismo y su pasado desde hace milenios, utilizando
para ello distintas estrategias, tanto filoséficas como teolégicas y cienti-
ficas, para lo que result6 necesario “el debate en torno a la mesa”. Ahora
nos encontramos en un momento en el que la antropologia, ya bien de-
sarrollada, puede funcionar como un punto de convergencia entre dife-
rentes campos de estudio, aunque en ciertos momentos parece que nos
desligamos unos investigadores de los otros. Por tanto, sostenemos que
la pluridisciplinariedad debe ser asumida como un aspecto inherente a
los trabajos de investigacion actuales, entre ellos los que conciernen de
manera directa al ser humano. La propia definicién base de la antropo-
logia como “ciencia que estudia las manifestaciones culturales y aspectos
fisicos del ser humano” deja enormemente abierto el abanico de posibi-
lidades metodoldgicas y teoréticas en el cual verter nuestros esfuerzos. El
problema, o mas bien el asunto sobre el que pretendemos llamar la aten-
cion, viene representado por el hecho de que la divergencia que mencio-
namos llega a conformar caminos totalmente separados unos de otros. Si
bien es cierto que la enorme gama de casos de estudio y objetivos especi-
ficos de los trabajos antropolégicos condicionan el arsenal metodoldgico
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disponible, defendemos el hecho de que también puede darse que las he-
rramientas utilizadas por unos puedan resultar ttiles para otros, aunque
a priori, no se contemplasen y pasasen desapercibidas.

Aqui radica precisamente el principal objetivo de nuestra pu-
blicacién, el compilar una serie de capitulos diversos bajo el hilo con-
ductor y coherencia de la ciencia antropolégica. Con esto, se pretenden
ejemplificar los diferentes caminos disponibles y la posible colaboracién
entre campos del conocimiento que en ocasiones podemos considerar
como totalmente ajenos a la antropologia. Dicho de otro modo, el dar
a conocer los diferentes pasos seguidos para obtener el resultado final
que nos une, el producir conocimiento con bases cientificas sobre el
ser humano, ya sea con el punto de mira en el pasado, presente, o con
pretensiones predictivas. A partir de estas premisas, el libro se organiza
alternando los textos de investigadores cuya actividad se desarrolla en
los continentes americano y europeo respectivamente. Esta estructu-
ra resulta independiente de los casos de estudio desarrollados puesto
que, como veremos, algunos buscan resolver problematicas fuera de las
propias fronteras de sus instituciones de residencia, otros abordan si-
tuaciones de su mds directa cotidianeidad, o directamente resultan de
aplicacién amplia, independientemente del objeto de estudio al cual se
apliquen. En otras palabras, los diferentes temas desarrollados por los
autores, en los que son especialistas, suponen una excusa para justificar
la heterogeneidad de metodologias en la investigaciéon antropoldgica.

Para concluir, queremos agradecer a los colegas que han parti-
cipado en el presente libro por compartir desinteresadamente tanto su
esfuerzo como sus conocimientos, ademds de la misma ilusién que nos
impulsé a los coordinadores para proponer el proyecto. Tenemos pre-
sente a los otros companeros que no han podido llegar a esta llama-
da, puesto que, como bien sabemos, el limitado tiempo disponible y
las obligaciones de la vida académica e investigadora no siempre nos
permiten participar en los proyectos que nos presentan. A ellos les de-
jamos abierta la invitacién de cara a una futura continuacion, al igual
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que tendemos la mano a quienes deseen sumarse. Del mismo modo, ce-
lebramos que la editorial Abya-Yala se haya interesado desde un primer
momento en que este trabajo viese la luz, aportando el auspicio que ha
permitido materializar nuestros esfuerzos.

Sevilla-Mérida, Espana
Quito, Ecuador
Octubre de 2021



“Hacer vivir la voz”: reflexionando
desde textualidades escrituorales
andinas y amazdnicas

Luis Fernando Garcés Veldsquez'
José Enrique Juncosa Blasco?

Introduccién

En el presente trabajo buscamos reflexionar sobre las complejas
articulaciones entre oralidad-gestualidad-escrituralidad-graficidad, que
se presentan en comunidades andinas y amazonicas. Desde estas practi-
cas y experiencias proponemos la nocién de textualidad/es escrituoral/es
para dar cuenta de estos complejos procesos expresivos que hacen “vivir
la voz”, desde la memoria, pero también desde las luchas contemporédneas
por el territorio, la organizacion y la ritualidad. En primer lugar, propo-
nemos romper con el binarismo escritura/oralidad como marca moderna
y colonial que exotiza y esencializa al Otro/a; luego, conceptualizamos las
textualidades escrituorales indigenas para, finalmente, mostrarlas en los
casos de los dmbitos quechua andino boliviano y amazdnico shuar.

La ruptura del binarismo escritura/oralidad

La reflexion sobre oralidad y escritura ha quedado atrapada en la
particiéon de dos dmbitos separados y distintos que, simultineamente,
reflejarian, segtin esta concepcion, dos tipos distintos de pensamiento:

1 Universidad Politécnica Salesiana. Igarcesv@ups.edu.ec
2 Universidad Politécnica Salesiana. jjuncosa@ups.edu.ec
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el primitivo-mitico y el cientifico-moderno. Lévi-Strauss contribuy6 a
tal separacién planteando que el pensamiento mitico tendria una “am-
bicién totalitaria” en buisqueda comprender la integridad del cosmos,
mientras el pensamiento cientifico seria analitico, en el sentido carte-
siano de dividir “la dificultad en tantas partes como sea necesario resol-
verla” (Lévi-Strauss, 1987, p. 38). De esta manera, Lévi-Strauss (1964)
pretendia devolver dignidad al “pensamiento salvaje”, superando las ex-
plicaciones de autores contemporaneos como Malinowski y Lévy-Bruhl.

En efecto, la antropologia cldsica consideraba el pensamiento
“primitivo’, sea respondiendo a la satisfaccién de las necesidades ba-
sicas, sea como expresion de un pensamiento emotivo y mistico. Mali-
nowski consideraba que el pensamiento primitivo tenfa un componente
de relacién empirica con la realidad, a fin de satisfacer las necesidades
fundamentales de existencia:

La ruta desde la naturaleza hasta el estdmago del salvaje es muy corta
y, en consecuencia, también lo es hasta su mente, y el mundo, para él,
es un fondo indiscriminado del que sobresalen las especies de plantas y
animales que son dtiles, y primordialmente comestibles. (Malinowski,
1994, p. 43)

Lévy-Bruhl, por su parte, defini6 el pensamiento primitivo como
diferente del pensamiento occidental, pero en términos de emotividad:

[...] la indiferencia de la mentalidad primitiva a las causas mediatas se
compensa, por asi decirlo, por una atencién siempre alerta ante la signi-
ficacién mistica de todo lo que la hiere. [...] el primitivo no se asombra
de nada, y es sin embargo muy emotivo. La ausencia de curiosidad inte-
lectual estd acompanada entre ellos por una extrema sensibilidad ante la
aparicion de cualquier cosa que les sorprenda. (Lévy-Bruhl, 1945, p. 54)

En este marco de oposiciones binarias se ha desarrollado el de-
bate entre oralidad y escritura. Walter Ong (1982) reforzé el estatuto
cientifico de la dicotomia entre pueblos dgrafos y pueblos con escritura
y, aunque no se refiere especificamente a los indigenas, contribuyé a
la certeza de que existe una linea divisoria e inamovible entre pueblos
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anclados en la oralidad y los pueblos con escritura, a quienes les co-
rresponden formas y patrones de pensamiento, textualidad y memoria
radicalmente diversos y sin relacién alguna entre si.

El teérico jamaiquino Stuart Hall (2010) reflexiona criticamente
sobre estas maneras de “construir fronteras simbdlicas infranqueables
entre categorias racialmente constituidas y su sistema de representacion
tipicamente binario que constantemente marca y trata de fijar y natura-
lizar la diferencia entre pertenencia y otredad” (pp. 308-309). Asi, el sis-
tema de representacion binario forma parte del proyecto segun el cual
se construye colonialmente al sujeto como “otro” (Spivak, 2003, p. 317).

De manera que este es un buen momento para echar abajo tal
binarismo porque los pueblos indigenas han sido mas o menos alfa-
betizados y la escrituralidad alfabética forma parte de su realidad, de
su “diferencia colonial”, desde hace mucho tiempo, al menos desde la
Colonia. Ademds, tal dualidad es ilegitima porque surge del régimen de
representacion racializada de la modernidad colonial basada en la pro-
duccidén de estereotipos que detalla Hall, para quien la estereotipacién
es una forma de violencia simbdlica que “reduce la gente a unas cuantas
caracteristicas simples, esenciales, que son representadas como fijas y
parte de la naturaleza” (Hall, 2010, p. 409). Uno de sus principales me-
canismos del estereotipo es la “oposicién binaria”, mediante el cual, el
régimen de representacion racializado opera al construir fronteras sim-
bolicas infanqueables entre categorias racialmente constituidas y su sis-
tema de representacion tipicamente binario que constantemente marca
y trata de fijar y naturalizar la diferencia entre pertenencia y otredad. A
lo largo de esta frontera surge lo que Gayatri Spivak llama la “violencia
epistémica” de lo exdtico, lo primitivo, lo antropolégico y lo folclérico
(Hall, 2010, pp. 308-309).

Asi, toda clasificacion social racializada supone, necesariamen-
te, la sub-alterizacion de los términos clasificados; vale decir, al mis-
mo tiempo que se le atribuye una alteridad radical a la diferencia hasta
presentarla como irreductible, incomunicable e imposibilitada de toda
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relacion, interaccién o complementariedad con el otro par, se la sub-
alteriza atribuyéndole una valoracién ontolégica decreciente o mino-
rizada. Esta dicotomia sugiere, ademds que la escritura no es un rasgo
tipico de los pueblos y nacionalidades indigenas y estd atravesada por
serias limitaciones para transportar con autenticidad lo que sus auto-
res realmente piensan y sienten como indigenas, sospecha que puede
ensombrecer sus historias desde la vida. La escritura —alfabética y bi-
lingiie— de los autores indigenas sera mejor valorada si suponemos,
en cambio, que el pensamiento y la expresién de todos los pueblos, en
realidad, estan atravesados inevitablemente por multiples disposiciones
y formas de oralidad, pero también de escrituralidad, que ademds de ser
diferentes estan intimamente relacionadas y vinculadas entre si como
los hilos de un tejido.

Pero hay razén mas profunda para rechazar tal dicotomia. En ella
se desliza una inscripcién politica que niega a los pueblos exterioriza-
dos su cardcter “deliberante” cuyos correlatos epistémicos y discursivos
son el “pensamiento deliberante” —mas alla de la psicologia cognitiva
que lo considera un estilo de pensamiento que favorece el autogobierno
mental y mds cercano al significado juridico del término, que parte de
la toma de decisiones “en el territorio” y entre los ciudadanos— vy la ca-
pacidad de “interlocucién deliberante”. En efecto, Lévi-Strauss retrata a
los pueblos indigenas como filésofos contemplativos volcados de lleno
a la creacion de relatos miticos en pos de atrapar la realidad en tanto
totalidad cosmoldgica. Ong, en cambio, promueve la imagen de pue-
blos con su mirada puesta en el recuerdo a través de narrativas memo-
rables necesariamente coloridas, propias de una estructura intelectual
que “engendra figuras de dimensiones extraordinarias, es decir, figuras
heroicas [...] para organizar la experiencia en una forma memorable
permanentemente” (Ong, 1982, pp. 73-74). Ambos desvian la mirada
de las permanentes y tensas interlocuciones con que los pueblos y co-
munidades evaldan, discuten, proponen, se oponen y deciden respecto
a situaciones conflictivas de su presente, interlocuciones cuya presencia
es, abrumadoramente, mucho mds continua y visible, aunque mas “in-
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colora” —para usar el término de Ong— que las formas discursivas tra-
dicionales ritualizadas, tales como el mito y la poesia. Por lo tanto, surge
de esta reflexion, ademads de la tarea de retomar el “pensamiento delibe-
rante” como una pista de la epistemologia decolonial, la certeza de que
no debemos asumir la oralidad como un posible camino para expresar
la epistemologia de los pueblos indigenas y correr el riesgo de negar las
multiples y omnipresentes formas de pensamiento deliberante.

Simultdneamente, el binarismo oralidad/escritura produce el
efecto de cierre segtn el cual la oralidad seria una y la escritura seria
una, a saber, la oralidad marcada por una psicodindmica que la lleva-
ria a ser mnemonica, formulaica, redundante, conservadora, etc. (Ong,
1982), mientras la escritura se remitiria a la escritura alfabética con sus
caracteristicas de abstraccidn, desarrollo cognitivo, individualidad, etc.
(Zavala, 2002). De manera que aparte de la “gran divisién”, planteada
por autores como Goody (1977), Ong (1982) y otros, tenemos la insti-
tucionalizacién de una singularizacién que impide mirar oralidades y
escrituralidades diversas y complejas.

Frente a la Gran Division reaccionaron autores que plantearon
un continuum entre oralidad y literacidad. Se trataba de un corriente en
la que no se estudiaba la oralidad y la literacidad en lo abstracto sino a
partir de los usos orales y escritos en contexto. Esta propuesta, liderada
por Tannen (1980) y Chafe (1982), propuso que entre los extremos del
discurso oral informal y el discurso escrito formal cabian variadas for-
mas de discurso oral formal y discurso escrito informal.

Por otro lado, los “Nuevos Estudios de Literacidad” establecen
una critica al modelo de la Gran Division entre oralidad y escritura. A
manera de ejemplo se puede citar la manera en los etnégrafos de la es-
critura estan documentando importantes casos en los que se ve la apro-
piacién de la tecnologia escrituraria que hacen las comunidades locales,
agregandola a los ricos repertorios de uso comunicacional que existen
en las mismas. Un caso destacado, en este sentido, reportado por Street y
Street, es la apropiacién de los habitantes del atolén de Nukulaelae en el
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Pacifico: en el discurso oral de este pueblo, las expresiones de afecto eran
generalmente consideradas inapropiadas; la nueva escritura dio cabida
a esta expresion, especialmente en las cartas. Asi se rompe la “creen-
cia” de que el discurso oral estd asociado con la expresiéon personal, el
sentimiento y la subjetividad, mientras la escritura lo estarifa al distan-
ciamiento, la objetividad y el discurso “cientifico”: “El material de los
nukulaelae, junto al proveniente de otras partes del mundo, confirma
cémo los supuestos cominmente asociados a la literacidad responden,
de hecho, mas a convenciones culturales que al medio mismo” (Street y
Street, 2004, p. 185). De ahi que “buena parte de lo que se relaciona con
la literacidad escolarizada, antes que ser intrinseco a la literacidad mis-
ma, resulta ser el producto de las presunciones occidentales sobre la es-
colarizacién, el poder y el conocimiento” (Street y Street, 2004, p. 185).

Asi mismo, los trabajos de Scribner y Cole, reportados por Za-
vala (2002, pp. 61-62) y por Vich y Zavala (2004, pp. 36-37) sobre los
vai de Liberia contribuyen a comprender la critica a la Gran Divisién.
Scribner y Cole hicieron diferentes tipos de pruebas y un largo trabajo
etnografico, luego de lo cual llegaron a la conclusion que las habilidades
de abstraccién, metacognicion y conciencia metalingtiistica no se deben
a la escritura en si misma sino al tipo de escritura que ensena la institu-
cionalidad escolar. Ello lo pudieron hacer debido a que los vai aprenden
a escribir en su lengua en el hogar y no en la escuela; es decir, aplicaron
pruebas para examinar habilidades cognitivas a personas que escribian
en vaiy en drabe “pero que no habian pasado por un proceso de escola-
rizacion oficial”; lo interesante es que “no obtuvieron los resultados que
se hubieran esperado de una persona letrada” (Vich y Zavala, 2004, p.
37). En definitiva, Scribner y Cole:

Descubrieron que distintos tipos de literacidad determinan distin-
tos tipos de habilidades o consecuencias cognitivas, que a su vez son
practicadas cuando se desarrolla esa literacidad. Por lo tanto, hay que
subrayar radicalmente que las habilidades de descontextualizacién y
abstraccidn, el razonamiento légico y la conciencia metalingiiistica, no
son consecuencia de la literacidad en si misma, sino del proceso escolar
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y del modo en que se utiliza la palabra escrita en este dominio. (Zavala,
2002, p. 62)

En este contexto se ubican los esfuerzos de pensar el complejo
oralidad-escritura, tomando como punto de partida la ampliacién de la
propia nocién del segundo elemento. Asi, Zavala propone “literacidad”
en el sentido de “un fendmeno social que no se restringe a un aprendi-
zaje técnico en el ambito educativo” (Zavala, 2002, p. 15), entendiendo
la dimension tecnolégica inserta en précticas sociales localizadas que
adquieren sentido en los contextos socioculturales de los cuales forman
parte. Garcés (2005, 2009), por su parte, aceptando el sentido que ofrece
Zavala, prefiere hablar de “escrituralidad” debido a la evocacién de lo
literario-elitario que implica el vocablo literacidad.

El escritor keniano Ngligi wa Thiong’o propuso el término “ora-
tura” en el sentido de una expresiéon que dé cuenta de las expresiones
orales artisticas (Prat, 2010). Asi, permanentemente opone y comple-
menta literatura con “oratura” para referirse a la totalidad de expresio-
nes africanas que resultan “medios fundamentales a través de los cuales
una lengua particular transmite las imagenes del mundo que contiene
la cultura que encarna” (Thiong’o, 1986, p. 61).

En el sentido especifico del complejo referido, el historiador afri-
cano Yoro Fall propuso el término oralitura:

La palabra “oralitura” —“orature” en francés— es evidentemente un
neologismo africano y, al mismo tiempo, un calco de la palabra litera-
tura. El objetivo de este neologismo es buscar un nuevo concepto que
pueda oponerse al de literatura, y que tenga los fundamentos y la forma
especifica de la comunicacién. (Fall, 1991, p. 21)

La perspectiva de Fall resulta interesante porque en su articulo se
refiere explicitamente al dmbito estético de la expresion, lo que mues-
tra los limites de su propuesta: la oralitura no abarcaria todo el amplio
mundo de la expresion e interaccién oral —que no siempre es estéti-
ca— y escrita —que no siempre es “racional”— (Zavala, 2002).
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La limitacién de pensar desde la propuesta de Fall tiene que ver
con la evocacion a lo literario que, como se sabe, refiere a genialidad in-
dividual e interpretacion elitaria realizada por un grupo restringido de
expertos. Efectivamente, hay que reconocer que en el trabajo de los ora-
litores de paises latinoamericanos hay marcas de individualidad creativa
y original, como en cualquier literato, pero en textos como los de Green,
Chikangana, Chihuailaf y otros (Viereck, 2012; Rocha, 2016) se conden-
sa su propia identidad indigena, se hace presente la carga histérica y la
memoria de sus pueblos de manera que se trata de una creatividad in-
dividual desplegada desde el peso de sus memorias, territorios y luchas.
Por otro lado, nos interesa pensar el complejo oralidad-escritura desde
sus multiples facetas, que no siempre tienen que ver con la voluntad
estética de los productores discursivos y que no por ello dejan de estar
vinculados a los mundos enunciativos de los pueblos y sus luchas.

En este sentido, Rocha amplia la nocién de Fall en la idea de tex-
tualidades oralitegréficas, en la perspectiva de:

Una nocién polisintética que expresa relaciones de sentido, asi como
vinculaciones textuales entre propuestas orales, fonético literarias y
gréficas ideosimbdlicas. En sintesis, las textualidades oralitegraficas son
intersecciones textuales entre diversos sistemas de comunicacion oral,
literaria y gréafica-visual. (Rocha, 2016, p. 12)

Esta conceptualizacion se ajusta més a las textualidades orales y es-
critas que se producen en la mayoria sino en todos los mundos indigenas.

Textualidades escrituorales indigenas

En el sentido antedicho nos parece que “textualidad(es)”

<« . » . 4 .
escrituoral(es)” expresa de mejor forma la manera segtn la cual oralidad
y escritura, en tanto tecnologias de la palabra y de las ideas, articulan com-
pleja y enmaraniadamente los distintos &mbitos expresivos de los colecti-
vos e individuos humanos. Desde esta nocién podemos, en buena parte,
confrontarnos con nuestras propias nociones dualistas y puristas, marcas
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claramente coloniales y modernas (De la Cadena, 2007; Garcés, 2009), ade-
més de proponer la estrecha y compleja asociabilidad entre los dos grandes
sistemas expresivos del ser humano: el gestual y el pictérico (Calvet, 1996);
asi, mediante las textualidades escrituorales podemos pensar la indisocia-
bilidad entre mente, gestualidad, motricidad, visualidad y audicién.

En el caso de los pueblos indigenas, se suele acudir a la imagen de
“pueblos orales” o “culturas orales” para explicar la falta de desarrollo de
habilidades letradas; sin embargo es bueno recordar que si bien es cier-
to, efectivamente, la escritura alfabética fue parte de un proceso de im-
posicién colonial, simultineamente fue permanentemente “apropiada”
(Bonfil, 1991) para denunciar el propio sistema opresor colonial (Gua-
man Poma, 1615), para defender los territorios en las primeras décadas
republicanas (Rivera, 1991) y para defenderse, contempordneamente,
del capital extractivista. Ello no niega el efecto devastador que el ima-
ginario de superioridad alfabética tuvo sobre otras escrituras, reducién-
dolas, como diria el cronista Acosta (1590, p. 378), a “libro para los idio-
tas”. De manera que textualidad escrituoral es ttil también para pensar
la articulaciéon de distintos tipos de escrituras —también alfabética—y
de estas con distintas oralidades.

La imagen de textualidad escrituoral nos puede ayudar a compren-
der los mecanismos mediante los cuales se cuenta, canta, narra y expresa
la voz y las ideas en un ida y vuelta de memoria y soportes (Garcés, 2015;
Rocha, 2016, p. 221). En lo que sigue queremos mostrar casos especificos
de la textualidad escrituoral quechua y de la textualidad escrituoral shuar.

La textualidad escrituoral andina

El letracentrismo o alfabetocentrismo contribuyé a invisibilizar
las escrituras otras de los grupos subalternizados (Garcés, 2009). A pesar
de ello, las dltimas décadas han conocido un ingente caudal de investi-
gacion sobre distintos mecanismos de inscripcién de la memoria y de
la palabra en los Andes, tanto a nivel histérico como contemporaneo.
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En términos histdricos, sabemos que se contaba con distintos so-
portes para inscribir variados registros de memoria. De ellos, el mas
conocido en la literatura antropoldgica e histérica andina es el quipu
—khipu—, el cual, segin se sabe, era utilizado no solo para el regis-
tro contable —aunque habria sido su funcién principal— sino también
para registrar y narrar eventos y practicas de distinto tipo.? El poder co-
municativo del quipu sorprendié a la vanguardia colonizadora al punto
que su funcionalidad se comparé con la de los libros europeos (Acosta,
1590). Mas alla de la importancia que se le ha dado a este instrumento
de memoria, hoy dia sabemos que los soportes comunicacionales utili-
zados en el mundo andino eran variados y fueron refuncionalizados en
el contexto catélico hispdnico. El mismo Acosta anota:

Fuera de estos quipos de hilo, tienen otros de pedrezuelas, por donde
puntualmente aprenden las palabras que quieren tomar de memoria. Y
es cosa de ver a viejos ya caducos con una rueda hecha de pedrezuelas,
aprender el Padre nuestro, y con otra el Ave Maria, y con otra el Credo,
y saber cudl piedra es que fue concebido de Espiritu Santo, y cual que
padeci6 debajo del poder de Poncio Pilato, y no hay mds que verlos
enmendar cuando yerran, y toda la enmienda consiste en mirar sus
pedrezuelas. (Acosta, 1590, p. 386)

Aparte de este dato, es bastante plausible pensar que los vasos de
madera ceremoniales incaicos —girus— cumplian el rol narrativo de dar
cuenta de las luchas y conquistas oficiales del ejército cuzqueno (Martinez
et al., 2014). Asi mismo, los textiles cuamplian la funcién, entre otras, de
establecer las relaciones tributarias de las poblaciones con el centro estatal
(Arnold, 2012). A conclusiones similares han llegado estudios referentes a
varas de mando, piedras, pinturas rupestres, tocapus, etc. (Salomén, 2004;
Curatola y de la Puente, 2013). Incluso, como parte de los procesos de
re-creacién comunicacional, hubo un uso eclesidstico del quipu para, por
ejemplo, la confesion de los pecados (Brokaw, 2011). Dato que se corro-

3 Enlos juegos adaptativos coloniales, Brokaw (2011) senala la existencia de quipus
historiogréficos, administrativos y eclesidsticos.
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bora con el testimonio de Carlos Noya quien relata cdmo, en 1963, entre
los chipayas, se rezaba tocando un khipu a manera de rosario (cf. Gisbert
et al. 1988, p. 28, figs. 40 y 41; Comunicacién personal, 21/03/12). Lo pro-
pio puede decirse de la manera como las maestras de Vitichi dirigen los
“rezos”: puskhando “hilando” (cf. ACLO 2010). En el caso de San Lucas,
como veremos, los maestros verbalizan los rezos junto a la accién de mos-
trar las unidades visuales con una pequena vara. En todos estos contextos
es evidente el vinculo entre verbalizacién y motricidad.

Contempordneamente, el reciente estudio de las [utasqas o
Furitos que se elaboran en el Municipio de San Lucas —Chuquisaca, Bo-
livia— cuestionan la mirada alfabético-céntrica de la escritura que se ha
construido desde la modernidad colonial. Se trata de soportes de barro
en forma de discos que tiene adheridos una serie de elementos —trozos
de vidrio y de tela, lanas envueltas en pequenas varillas, figurillas de ba-
rro, espinos, etc.— colocados en forma circular. Estos objetos rituales
se elaboran durante el “tiempo de doctrina” —desde el domingo pos-
terior a Carnaval hasta el inicio de la Semana Santa— a fin de que las
generaciones jévenes aprendan los “rezos”. Una vez terminado el ciclo de
ensenanza y aprendizaje las llut’asqas se destruyen, volviendo al lugar de
donde salieron: el pequeno charco de agua y barro (Garcés, 2014; 2017).

Estos discos tienen una larga historia y hasta el dia de hoy se los
elabora para plasmar en ellos elementos diversos de la doctrina cristiana
que, en su procedencia remota, fueron traducidos al quechua en docu-
mentos ordenados por el IIT Concilio Limense en el siglo XVI.

Las llut'asqas actuales miden entre 20 y 40 cm —pero pueden lle-
gar a ser mucho mds grandes segtin afirman los maestros—. Los mate-
riales que intervienen en la elaboracién del rezo son: arcilla, lanas, palos,
ramas, papel, hierbas, flores, vidrios, semillas, telas, piedras, plumas, espi-
nos, etc. La secuencia del rezo se realiza con una pequena vara tomada de
la mano del maestro; esta va conectando las figuras del disco con la vo-
calizacion o el canto del rezo, separando el mismo en unidades segmen-
tadas; por ejemplo, el Padre Nuestro se segmenta de la siguiente manera:
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Yayayku / Janaq pachapi / Kaq, sutiyki / Much’asqa kachun / Qhapaq
kayniyki / Nuqaykuman / Jamuchun / Munayniyki / Ruwasqa kachun
/ Imaynachus / Janaq pachapipis / Jinallatajmi / Kay pachapipis / Sapa
punchay / Tantaykuta / Kunan qupuwayku / Ama fiuqaykuman /
Juchallikunata / Amataq / Kachariwaykuchu / Watigkayman / Urmayta
/ Astawan llapantin / Mana allinmanta / Llallinraq / Qhispichiwayku
/ Amen Jesus / Maria Jose. (Fernando Garcés, observacién de campo,
15/04/14)

Lo interesante de la experiencia de San Lucas, para los fines de esta
comunicacion, es que los “rezos” cumplen varias funciones en relacién
con drdenes cosmogramicos (Tresch, 2005): realizan una totalidad per-
formdtica, expresan una oralidad aliterativa, responden a ciertas logicas
andinas de expresiéon y comunicacién con seres tutelares; actualizan la
articulacién oralidad-motricidad propia del mundo andino, entre otras.

Asi, la performance misma de los rezos informa sobre la centra-
lidad que adquiere el contexto ritual en el cual se ponen en acto (cf.
Severi, 2010), dando lugar a férmulas fosilizadas de oralidad quechua.
En ellas, se articulan complejamente oralidad, musicalidad, kinestesia,
representacion grafica y maqueteria. En esta oralidad ritual fosilizada,
los/as que ya saben el rezo lo repiten de forma rapida sin preocuparse
del contenido, casi se diria que priorizan el ritmo. Cuando se detienen,
tienen que empezar de nuevo porque no saben cémo seguir.

En el caso del rezo Mamanchik Santa Iglesia, por ejemplo, repro-
ducido por Don Santo Condori, maestro de Ocuri el afio 2014, los térmi-

» »

nos relacionados con “sacramentos’, “extremauncion’, “orden sacerdotal”,
<« : : <« 2z » : <« » <«
matrimonio” y “comunién” se realizan como “saksakaran”, “estermas-
» : L » : » <« . » :
yon”, “urtis sawsiritarun”, “waterminu” y “kuminus’, respectivamente.
Con ello queremos enfatizar que aqui no estamos ante un simple caso
de adaptacion fonética sino de un cambio radical del 1éxico espaiiol que
requiere ser analizado a la luz del modelo de férmulas religiosas, donde ya
no tiene importancia el significado especifico de cada palabra sino el con-

texto total de emisién del rezo (Arnold, 2007). El caso recuerda la manera
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como hasta hace pocas décadas muchos comunarios del drea rural solian
“recitar” la misa en latin, aunque sin manejar significados explicitos.

Asi, los “rezos” se separan en unidades ritmicas mientras se repi-
ten vocalmente o se cantan en glissando; se dirigen, en una verbalizacién
mediante canto o grito, a los seres “sobrenaturales” para lograr benefi-
cios o para alejar desgracias-males; segmentan y repiten los enunciados
segun la l6gica musical del “ira” y el “arca’, el que toca y el que le sigue;
se articula la oralidad con la visualidad y la motricidad (Garcés, 2014;
Garcés y Sanchez, 2016).

En esta oralizacion el ritmo es importante y para ello se echa
mano de recursos graficos, visuales o auditivos: se marcaban con puntos
en los cueros,* con guiones en el papel o, como ya dijimos, con glissandos
en el canto. En Palacio Tambo encontramos varios rezos consignados en
pliegos de cartulina. Cada frase del rezo estaba separada por un guién
(-), marcando las unidades frasales de los textos logograficos que en los
cueros se sefialan por puntos.

El Inini —Credo— es uno de los rezos mas conocidos en la zona
de San Lucas. A diferencia de su uso en la liturgia catdlica, se recita para
pedir una curacién o el alejamiento de algiin maleficio. En varios lugares
de habla quechua el susto se cura con café, pero en algunas areas rurales
el café se prepara en agua de molle. El molle sirve ademds para curar di-
versas enfermedades. Para liberarse de los males que otras personas le en-
dilgan al individuo se usa el terebinto, también llamado “santo tormento”.
En cualquiera de estos casos, mientras se bafia a la persona afectada por
una enfermedad, susto o mal, se reza el Credo. “Cuando te entra supay o
ghincha tienes que banarte con santo tormento y siempre, siempre, se reza
el credo” (René Machado, comunicacién personal, abril 2016).

4 Hoy, en San Lucas, ya no se inscriben los “rezos” en cuero, aunque si en papel.
En el Instituto de Investigaciones Antropoldgicos y Museo (INIAM) de la
Universidad Mayor de San Simén se encuentra la mds importante coleccién de
estos materiales en cuero, barro y papel (INIAM, 2015).
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Lo dicho hasta aqui tiene que ver con la propia conceptualizacion
de escritura. Una tarde, en la capilla de Ocuri, nos encontrdbamos Don
Santos, Don Esteban, Soledad Guzman y yo. Esperdbamos a los nifios de
la escuela que debian llegar a “rezar”. De pronto, Don Esteban se dirigié
anosotros y nos pregunto: “;Ustedes creen que esto es escritura?”. Le di-
jimos que si y le devolvimos inmediatamente la pregunta: “;Y qué creen
ustedes?”. La respuesta vino poco después de René: “Solo con la cabeza
no se puede recordar; igual, solo las figuras no sirven de nada; entonces
tiene que ser las dos cosas juntas”. Esta idea nos llevo a revisar literatura
y fue el texto de Denise Arnold y Juan de Dios Yapita (2000) el que nos
dio pistas para pensar la inscripcién escrituraria como el templete que
hace “vivir la voz”, en relacidon indisociable con la motricidad. En térmi-
nos contemporaneos no es extraiio que en muchas comunidades de los
Andes a partir de un texto de cinco-seis palabras escritas en una linea se
desarrollen 5 a 10 minutos de discurso oral, tal como hemos visto que
hacen muchos dirigentes y autoridades quechuas.

La escritura alfabética quechua se muestra como textualidad es-
crituoral en los procesos de inscripcién de la oralidad del Peri6édico Co-
nosur Nawpaqman (Garcés, 2005).° Ahi, a través de la visibilizacion de
enlazadores conversacionales, deicticos, relacion entrevistado-entrevis-
tador, reproduccion del contexto y onomatopeyas se da cuenta de una
escrituoralidad que posiciona agencialmente a los hablantes quechuas
en temas referentes a su territorio, sistema productivo, organizacion so-
cial y, en general, su propia epistemicidad.

La textualidad escrituoral echa mano del recurso de la metafori-
cidad cotidiana (Lakoff y Johnson, 1980) en aspectos referidos al cuerpo
y la naturaleza desde construcciones lingiiisticas nominales y verbales
(Garcés, 2005, pp. 133-168). Dichas construcciones metafdricas funcio-
nan como medio de expresion relacional frente al Estado y los poderes
dominantes. Asi, a manera de ejemplos, el engafio se condensa en la idea

5  Se puede acceder al periddico a través de: https://www.cenda.org/
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Figura 1. Suplemento infantil Adaskitu, N° 76, p. 2.
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de uma muyuy —dar vueltas la cabeza—, mientras sunqu —corazén—
refiere a la posibilidad de hablar con la verdad y sentirse satisfecho; estar
en las manos de personas o instituciones de poder alude a la manipu-
lacién, makinpi kananta, en tanto p’utuy —brotar— da cuenta del des-
pliegue —nacimiento, irrupcién— de formas tanto contestatarias como
creativas transformacionales.

Un tipo de metédfora importante que se encuentra en el Conosur
tiene que ver con la personificacion de la naturaleza. Los escrituorado-
res quechuas se refieren a lo que en Occidente consideramos “naturale-
za” como entidades que se cansan, caminan, saben, predicen, se enojan.
En tal sentido, se dice que kay pacha kawsay sayk’usqa “la tierra esta
cansada’, sach’aninchiqqa yarqhayninchiqta yachan “los drboles conocen
nuestra hambre”, wakin yakusqa phifias chullchuyachiwasunman “algu-
nas aguas bravas nos hace enfermar”.

Finalmente, en las paginas del Suplemento Infantil Afnaskitu que
acompana al Periédico Conosur (ver figura 1), se puede ver claramente
que la articulacién “dibujo” —escritura alfabética constituye un sistema de
mutuas imbricaciones y relaciones, tal como ocurria en la crénica de Gua-
mén Poma y diferente de nuestra concepcion seguin la cual las ilustraciones
que acompaian el texto alfabético son meros elementos decorativos. Los
ninos y ninas que escriben en el Afiaskitu les parece casi imposible hacer
escritura alfabética sin una representacion grafica que sea parte del texto.®

La textualidad escrituoral shuar
y las secuencias sinestésicas

Para entender las textualidades escrituorales shuar proponemos
partir de la figura poética de la sinestesia, figura que supone el entrecru-
ce de atributos propios de un sentido con los de otro segin ejemplos
tan tipicos como “escuchar los colores” o “ver la musica” Mas alld de

6  Puede consultarse, al respecto, el Afaskitu N° 110 en: https://bit.ly/3qJfLiN
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considerar en ella los aspectos relacionados con la figura retérica o un
tropo literario la reconocemos como una capacidad simbdlica especifica
comun a todos los pueblos capaz de expresarse de multiples y muy va-
riadas maneras. En este sentido, seguimos el ejemplo de Elsa Drucaroff
(2015) quien recogiendo la invitacién de Jacobson planteada en su céle-
bre ensayo “Dos aspectos del lenguaje y dos tipos de trastornos afsicos”
(1956), retoma la metédfora y la metonimia en tanto formas de produc-
cién simbdlica mds amplias; la primera, de caracter no deictico, basada
en la sustitucion total de la realidad por el significante; y la segunda, de
caracter deictico, por el cual el significante requiere continuidad con la
realidad que refiere. Ambas constituyen también alternativas para inter-
pretar o producir diversas realidades sociales. Drucaroff (2015) cons-
truye un muy buen ejemplo de lo que implica leer criticamente la reali-
dad sociocultural y las teorias sobre el género a partir de ambas formas,
clasificindolas criticamente en teorias y praxis politicas metaféricas o
metonimicas, segun sea el caso.

Por esa via, si bien la sinestesia’ es una sustitucién metaférica,
proponemos trascender la visién sincrénica o la descripcién de las con-
figuraciones estdticas de los elementos que la conforman para prestar
atenci6n al decurrir diacrénico, a la secuencia que marca un ir y venir de
un dmbito sensorial al de otro, animados por la sensibilidad procesual
de Victor Turner (2002) que privilegia el movimiento y el seguimiento
de las transformaciones que tienen lugar en el transito de un lugar sen-
sorial a otro. Asi, entendemos la sinestesia como un ciclo de ejecutorias
—performances— discursivas, segin movimientos que van “desde” un
ambito sensorial “hacia” otro en recorridos de ida y vuelta.

Esta manera de asumir la sinestesia contribuye no poco a redi-
mensionar la escritura alfabética que, vista desde esta perspectiva, re-
sulta tan solo una expresiéon muy particular en medio de muchas otras

7 La nocién de “ciclo sinestésico” resultd de una conversacion de uno de los autores,
José Juncosa, con Maurizio Gnerre (Quito, septiembre de 2019) que retomamos y
desarrollamos en este articulo.
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posibles que participan de la capacidad de transformar significantes se-
gun el ciclo que va de la sensorialidad visual a la sensorialidad auditiva
verbal y también en el sentido inverso. Asi, la ausencia de la escritura
alfabética no denota para nada la carencia o ausencia de capacidades
simbdlicas y estrategias discursivas sinestésicas propias de su tipo, don-
de los entrecruces entre lo visual y lo auditivo ocurren y se expresan de
distinta manera. A estas otras maneras de entrecruzar lo visual y lo audi-
tivo verbal les prestaremos atencién de ahora en adelante en el contexto
de la produccion simbolica de los shuar.

La literatura de y sobre los shuar da cuenta de diversos “dispositi-
vos escrituorales” sinestésicos de tipo corporal desplegados en el lienzo
de la piel, de los cuales resefiamos algunos ejemplos reportados por la
literatura antropoldgica y por los mismos shuar. El tatuaje —shirink—
despliega disenios cuyos significados remiten a los suefios de su portador
(Bianchi, 1982, pp. 247 ss.). Las pinturas faciales y corporales de diverso
tipo, cuyos referentes simbolicos se encuentran regulados por los mis-
mos portadores en una suerte de didlogo interno con sus transforma-
ciones subjetivas. Otras pinturas corporales, en cambio, producen ver-
balidades colectivas rituales como ocurre con los disefios de culebra que
cubren todo el cuerpo a la hora de celebrar haber sobrevivido a la pica-
dura de culebra mediante la ejecucion de anent. La alfareria y la cesteria,
a veces, reproducen los disefios corporales, sobre todo, los faciales. Vale
remarcar que tanto los disenos faciales y corporales como los de cesteria
y alfareria se basan en trazos lineales denominados adrma, neologismo
con el que nombran actualmente a la escritura alfabética —adkma-r o
ad-r: “rayar” y, luego, “escribir”—, segtin la terminologia técnica de su
sistema educativo bilingiie intercultural shuar.

No obstante, poco se sabe sobre sus sistemas de significado. Co-
nocemos que los shuar comunican y trasmiten sin dificultad las formas
y los disenos, pero no tanto los significados y los relatos a los que se aso-
cian, generalmente reservados al mundo intimo de sus didlogos inter-
nos. A veces, expresan la posesion de Arutam, asi como suefios e inten-
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ciones que no pueden ser comunicados porque pierden su fuerza. Por
lo tanto, el silencio sobre su significado es parte de su razén de ser pues
se trata de aquello que no se debe saber. Sin embargo, las aproximacio-
nes sobre los tatuajes, las pinturas corporales, los disefios de alfareria y
cesteria acenttian el enfoque semdantico y se concentran en reconstruir el
enlace entre los significantes con sus posibles significados, dejando a un
lado —por lo general— la secuencia que los vincula con la produccién
verbal. De ese modo, nos resulta casi imposible identificar las fases del
ciclo sinestésico que vincula tales disefios visuales con algin evento de
produccién o intercambio verbal.

Y afirmamos que resulta “casi imposible” porque logramos iden-
tificar un testimonio valioso e inusitado que, ademads de la preocupaciéon
semantica en los temas anotados, pone de manifiesto la cadena de even-
tos de produccién verbal directamente asociada con un tipo de disefio
muy particular. En efecto, Rafael Karsten, en su obra capital sobre los
shuar (1935), alld por los anos 20 del siglo pasado, nos dej6 un registro
nada usual para la sensibilidad etnografica de entonces en el que reporta
una secuencia fugaz que enlaza de manera muy particular lo visual y lo
tdctil con lo verbal en una escena pletdrica de intensidad poética.

Al referirse a los roles masculinos en la produccién de la cultura
material, describe la confeccion del itip’ —falda masculina— que apa-
rece en escena como un dispositivo de textualidad escrituoral en el mds
estricto sentido. Karsten ([1935] 1988, pp. 115-117) observé que, si bien
el hilado y el tejido con algodén son roles masculinos, el teniido es un
rol femenino. Los diversos colores, en los que predominan las gamas
de gris claro al gris oscuro y del rojo y marrén en varias tonalidades, se
obtienen mediante la inmersién de los hilos —uruch™— en diversas so-
luciones que combinan arcillas —nuwe—, cortezas —kuai, chiankrap—
hojas —yamakai, tai— vy frutos, principalmente ipiak —achiote, Bixa
Orellana— y sua —Genipa americana—. Para la confeccion del itip’, el
hombre combina lineas de colores que obedecen a patrones cromaticos
o “sistemas de colores” de diverso tipo denominadas puitash —“piel de
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serpiente”—, yambitsa hi —“ojo de paloma”—, y yawdkina —tal vez
alude al tigre: yawd—. (ver figura 2). El aspecto clave del testimonio
consiste en que, estas lineas, al ser sucesivamente recorridas por los de-
dos de su portador producen textualidades verbales poéticas:

Estos arreglos de color se encuentran en todos los itipi originales. Al
igual que el “ojo del pichén’, el resto de dibujos sin duda han sido
tomados directamente de la naturaleza. Asi, el dibujo llamado pii-
tash evidentemente denota una piel de serpiente, pero no he recibido
informacién positiva sobre este punto. Aparentemente, los mismos
jibaros les adjudican gran importancia. Cuando el padre de familia
estd descansando en la tarde, y mientras estd sentado después de que
el trabajo del dia ha terminado, esperando por la comida que traen las
mujeres, algunas veces se le ve cantando en voz baja y en tono especial,
pasando sus dedos a lo largo de los diferentes dibujos tejidos en su itipi
y repitiendo sus nombres, especialmente el nombre de “ojo de pichon”
(Yambitsa hi), como si los dibujos fueran para él un tipo de verso. Que
los dibujos del itipi tienen un significado magico o misterioso, puede
tomarse como cierto, considerando que la mayoria de los otros dibujos
ornamentales de los jivaros tienen tal significado: se cree que alejan a
los espiritus malignos, dan fuerza al cuerpo y otras cosas parecidas.
(Karsten, [1935] 1988, p. 117)

Pero la nocién de ciclo sinestésico es un recurso descriptivo que
invita a recorrer la direccién inversa; es decir, aquella que inicia en la
oralidad —desde lo auditivo— y culmina con lo visual, con la escritura
alfabética, lo cual nos remite a contextos contemporaneos. Los shuar
ejercen hoy la escritura de muy diversas maneras una de las cuales apun-
ta a la produccién de biografias e historias de vida con diversos obje-
tivos. Algunos autores se han referido ya a los tipos y sentido de estas
biografias. Por ejemplo, Juncosa (2020) identifica los patrones distinti-
vos de las biografias elaboradas por antropdlogos, misioneros y por los
mismos shuar, estos dltimos, en un esfuerzo por enlazar su compren-
sion de la realidad actual en la linea identitaria y objetivos histéricos de
sus mayores.



“HACER VIVIR LA VOZ": REFLEXIONANDO DESDE TEXTUALIDADES ESCRITUORALES ANDINAS Y AMAZONICAS

35

e

o
<

i

Ll
<

b e

a

— ettt

Figura 2. 1. Seleccién horizontal de la falda (itipi) mostrando los diferentes sistemas de
color a = puitsah; b = yambitsa hi; c.1 = unta yaudkina; c.2 = uchichi yaudkina. 2. Adorno
del cuello llamado shauka, compuesto de mostacillos de diversos colores. 3. Faja mas-
culina de piel de anaconda con las manchas redondas tipicas del reptil. (Tomado de
Karsten, R. [1935] 1988. Lamina XXI).
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Esos antecedentes, hicieron posible impulsar la elaboraciéon de
cuatro autobiografias escritas en primera persona por docentes univer-
sitarios shuar para conformar un material conversacional desde el cual
partir para imaginar y comprender las 1dgicas territoriales, asi como las
tensiones y disputas civilizatorias entre los shuar frente a la coloniza-
cién, la evangelizacién y la educacion en su territorio. Esas biografias
son las de Rosa Mariana Awak Tentets, José Nantipia Juepa —fallecido
en 2019—, Serafin Paati Wajai y Rosa Naikiai Jintiach (Juncosa, 2020,
pp- 307-413). En tales autobiografias la oralidad se expresa en el didlogo
con sus mayores con las cuales todas inician, asi como en las conversa-
ciones sucesivas a lo largo del trabajo de campo donde fueron tomando
forma. Por ello, aunque se trata de biografias escritas, han sido recono-
cidas por los participantes como conversaciones —aujmatsamu—. Por
otra parte, Deshoulliere y Buitrén (2019) dan cuenta de autobiografias
escritas por los mismos shuar en primera persona donde sus autores
comparten modelos narrativos y de autopresentaciéon mediante los cua-
les se construyen a si mismos como sujetos de poder desde la resistencia
reflexiva a los cambios culturales, la colonizacién y la escolarizacion.

Pero la autobiografia que tenemos en mente profundizar es la
obra Miguel Tankamash y la lucha shuar (2018), escrita por Ampam
Karakras Ipiak —también conocido como Shuar Ampam—. La obra
apareci6 el mismo ano en que fallecié Miguel Tankamash y, muy posi-
blemente, traduce el empeno de recoger con urgencia el testimonio de
un lider de amplia trayectoria en la conformacién de la Federacién In-
terprovincial de Centros Shuar, de la Confederacién de Nacionalidades
Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana —CONFENIAE— y de la Con-
federacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador —CONAIE—. Lo
que nos interesa destacar en este caso es el paso de materiales conversa-
cionales biogréficos a la produccidn literaria escrita con fines de memo-
ria politica y reivindicativa.

En efecto, Ampam Karakras produjo el texto en castellano, a par-
tir de la transcripcidn de sucesivas conversaciones y entrevistas grabadas
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a Miguel Tankamash Mama realizadas en su misma casa, en el Centro
Asuncién. El producto final se nombra de diversas maneras; en primer
lugar, como “testimonio de una trayectoria y trabajo realizado”; luego,
como “vivencias compartidas sobre el proceso organizativo del pueblo
shuar” que incluyen el “relato de sus padres y, las vivencias de su nifiez
y juventud” (Karakras, 2018, p. 9). Al mismo tiempo, reserva el término
“biografia” para el capitulo que relata los hitos fundamentales del ciclo
de vida de Miguel, desde el recuerdo de sus ancestros, pasando por su
nifiez, sus viajes, experiencias de la espiritualidad y la educacién tradi-
cionales shuar y en el internado de las misiones salesianas hasta culmi-
nar con su matrimonio y el fallecimiento de su padre.

La obra de Karakras es compleja pues ensambla materiales he-
terogéneos de tal manera que la autobiografia y las posturas de Miguel
Tankamash sobre diversos temas criticos, expresadas en primera per-
sona, convive con otro tipo de materiales. El libro abre con un amplio
recuento escrito por el mismo Karakras —desde la autoria de un sujeto
colectivo donde parece resonar “nosotros los Shuar”— sobre la historia
del pueblo Shuar en el que inscribe la autobiografia y los mensajes de
Miguel. La memoria de la conformacién de la Federacion Shuar, de la
CONFENIAE, la CONAIE y la COICA como respuesta a la colonizacién
y la presencia de las misiones y las instancias del Estado en el territo-
rio, se proyecta sobre la importancia de las articulaciones nacionales y
regionales del movimiento indigena. El libro cierra con testimonios y
reconocimiento de lideres indigenas y la postulacion de los principales
desafios del pueblo Shuar.

La obra organiza material conversacional diverso, tanto del que
implica conversaciones con poca o escasa interacciéon entre los interlo-
cutores —aujsamu: se aplica también a “lectura’, un tipo de interlocu-
cién con nula participacion del oyente— y, muy posiblemente, también
de aquel nivel de conversacién que implica el didlogo e interaccién flui-
da entre los interlocutores —aujmatsamu—, centrado en el intercambio
de ideas y opiniones (Juncosa, 2005, p.162). Esta dltima forma de inte-
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raccién conversacional no aparece en el texto final debido, seguramente,
a los recortes de edicion. El registro grabado de las conversaciones es
transcrito para ser reorganizado y reensamblado en unidades temati-
cas. En ellas, el autor inserta en los relatos y posturas/recomendaciones/
consejos de Miguel Tamkamash, graficos, mapas y comentarios a fin de
refrendar la intencién fundamental: reafirmar las demandas politicas de
la Nacionalidad Shuar.

Por lo tanto, las transformaciones que implica el paso del material
conversacional a la textualidad escrita en su formato final pone de ma-
nifiesto una absoluta conciencia del sistema comunicativo usado y evi-
dencia una perfomance, una agencia que apuntala fines y objetivos muy
precisos mediante la articulacién de textos narrativos con otros de fuerte
caricter declarativo remarcando, asi, la vigencia en el presente y el sen-
tido politico de una vida al servicio de la organizacién del pueblo shuar.

En un contexto de produccién literaria en el que predominan lo
que se escribe sobre los Shuar, la obra de Karakras busca en cambio
fortalecer la voz y pensamiento propios. Como expresa el autor en los
reconocimientos:

En los distintos momentos de la historia del pueblo shuar, existen pocos
escritos con la mirada y visién propia de los Shuar. Miguel Tankamash,
después de una comprensible resistencia inicial, tras la argumentacién
de la necesidad e importancia de dejar un testimonio de su trayectoria
y trabajo realizado, finalmente a través de entrevistas grabadas con el
autor decidié compartir con sus hijos, su familia, el pueblo shuar y
otros actores nacionales e internacionales, sobre el proceso organizativo
de la Federacion Interprovincial de Centros Shuar-FICSH, con el relato
de sus padres, las vivencias de su nifez y juventud. Las dificultades que
tuvo que enfrentar como promotor y lider en la defensa del territorio
shuar, el proceso socio organizativo de la Federaciéon de Centros Shuar,
la relacién con la Misién Salesiana y los salesianos, las instituciones de
colonizacién y los colonos y sus experiencias de trabajo con las auto-
ridades a nivel local, nacional y sus experiencias personales de viajes
internacionales. (Karakras, 2018, p. 10)
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La intencionalidad apunta la necesidad de reafirmar el sentido
histérico de la opcidn colectiva del pueblo Shuar por la autonomia, que
debe ser ejercida en el territorio y ante cualquier instancia al mismo
tiempo que da cuenta de las enormes deudas acumuladas en el presen-
te respecto a la interculturalidad y el cardcter plurinacional del Estado
ecuatoriano. Para dejar en claro el objetivo fundamental, las memorias
de Miguel Tankamash son antecedidas por una introduccién histérica
de Ampam Karakras que culminan con testimonios de lideres que reco-
gen los desafios pendientes de cara a las incertidumbres del presente y
el futuro. Cabe destacar que tal inscripcién induce a una lectura radical,
sin concesiones para ningdn actor, incluida la misién salesiana con la
cual Miguel Tankamash tuvo una relacién muy positiva, aunque no por
ello menos critica y demandante. Por lo tanto, el texto posee un caracter
demandante muy potente que deja en claro rendiciones de cuenta pen-
dientes y reparaciones acumuladas para los actores no shuar del territo-
rio. Todo ello y el mensaje final de Miguel Tankamash que cierra la obra,
dirigido a las nacionalidades y pueblos, a los ecuatorianos y ecuatorianas,
a la humanidad, explica la opcién de una obra literaria en castellano.

Por lo tanto, la textualidad escrituoral es ejercida por el pueblo
shuar de muy diversas maneras e incluye, desde los inicios de la Federa-
cién Shuar, la produccidn creciente de literatura impresa y el manejo de
variados y fluidos sistemas comunicativos con plena conciencia de los
fines politicos y organizativos, tal como la obra “Miguel Tankamash y la
lucha shuar”, demuestra y refleja. Este tipo de produccion literaria deja
entrever la importancia de los géneros conversacionales en el acumula-
do de deliberaciones colectivas del pueblo shuar que se condensan en
textos de cardcter de fuerte cardcter declarativo y reivindicativo.

Conclusiones

En este trabajo planteamos la superacién de un binarismo moder-
no y colonial que construye al otro como exdtico carente de escritura. Se
trata de reconocer la amplitud de vinculos entre oralidad y formas distin-
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tas de representacion escrita que se alejen del imaginario de una escritura
que, desde su propia esencia, promueve el raciocinio y la abstraccion.

Frente a nominaciones como literacidad, oratura, oralitura, pro-
ponemos textualidades escrituorales para referirnos a complejos meca-
nismos de produccién de sentido desde distintas modalidades, mecanis-
mos y soportes. Damos cuenta de algunos elementos de las textualida-
des escrituorales indigenas andina —quechua boliviano— y amazdnica
—shuar ecuatoriano— para mostrar la articulacién de dichos elemen-
tos discursivos.

La textualidad escrituoral quechua es parte de una larga intera-
propiacion de sistemas expresivos con origen en el proceso de coloni-
zacion de los Andes. Las pricticas contempordneas, tanto de elabora-
cién de llut'asqas como de inscripcion de la oralidad en el Periédico
Conosur Nawpagman, nos muestran la importancia de pensar desde la
interrelacion entre oralidad-gestualidad-escritura-graficidad. Desde la
ritualidad y desde la construccién metaférica podemos comprender el
despliegue de la agencialidad de los quechuas para construir universos
discursivos que den cuenta de su mundo simbdlico religioso, por un
lado, y de defensa de sus sistemas organizativos y productivos, por otro.

La textualidad escrituoral shuar, por su parte, se expresa en la fi-
gura de la sinestesia, esa capacidad de ir y venir de un espacio sensorial
al otro. Tanto la informacién de la literatura antropoldgica como las
escrituras contempordneas de los propios shuar muestran estos dis-
positivos sinestésicos anclados en la corporalidad y en los disefios de
alfareria, cesteria y textileria, por un lado, y de diversidad textual en-
carnada en la escritura alfabética, por otro. Asi el ir y venir sinestésico
también se muestra en los sentidos de lectura, escritura y la interlocu-
cién-conversacion intergeneracional de la propia textualidad escrituo-
ral. En ella, el pueblo shuar construye su propio proceso organizativo
y politico desde la deliberacion colectiva basada en una memoria de
permanente actualizacion.
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El imperativo energético
de las leyes de la termodinamica
a las sociedades humanas

Luis-Gethsemani Pérez-Aguilar’

A Josefa Olivero, que me
ensefid a crecer amando
y respetando el campo.

Introduccién: “iLisa, haz el favor, en esta casa
obedecemos las leyes de la termodinamica!”

De nifo estudié en el Colegio Publico Concepcién Vizquez de
Alcald de Guadaira —Sevilla—. Recuerdo cuando la maestra M2 Luisa
Arredondo nos explicé el sistema digestivo. La profesora le pregunté
a José, uno de mis compafieros, que para qué servia la comida. Quizas
por los nervios o por no haber atendido lo suficiente en clase, mi amigo
le contest6 que la comida no servia para nada. A lo que la maestra, que
solia ser muy paciente y buena, le dijo casi a regafiadientes: “;;Entonces
tus padres, que trabajan y compran comida para alimentarte, lo hacen
para nadal?”. La respuesta, evidentemente, era que la comida sirve para
nutrirnos de energia, algo que es esencial para la vida. En todas las casas,
también en la de José, se obedecen las leyes de la termodindmica.

Este recuerdo me lleva hacia otro que tuvo lugar muchos anos des-
pués, cuando recibi clases practicas para obtener mi permiso de conduc-

1 Instituto de Arqueologia-Mérida (CSIC-Junta de Extremadura). Lgpa@iam.csic.es
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cién. Con Francisco, el profesor que me ensenné a manejar el automaévil
solia tener interesantes conversaciones de politica, historia, ciencia y de
filosofia a la par que escuchabamos la radio y circuldbamos durante una
hora diaria. Era su estrategia para que aprendiéramos a estar atentos a lo
que pasaba dentro y fuera del coche y a perder el nerviosismo. Un dia,
mofandose de Descartes, Francisco me dijo: “Mi lema es “pienso, luego
existo”, pero pienso del que se come”, expresando asi su postura materia-
lista de la vida. Con el tiempo me di cuenta que toda la existencia huma-
na pivota o se articula en torno al “pienso” del que me hablaba Francisco,
porque comer es la base de nuestra existencia, e imperativo de la segunda
ley de la termodindmica. Pero vayamos por partes.

Energia, vida y evolucién

Una tarde de invierno, navegando por Internet, lef en un blog una
curiosa historieta anénima —de tener autoria conocida, ruego disculpas
a su autor por no citarle—. Un viejo pez se aproximé a uno mds joven y le
pregunt6 “Buenos dias, ;qué tal esta el agua?”, a lo que el joven pez le con-
testd con otra pregunta: “;El agua? ;Qué es el agua?”. El alevin, pese a vivir
rodeado del vital fluido, todavia no se habia percatado de su existencia.

Los que nos dedicamos a las ciencias antropoldgicas estamos tan
inmersos en el estudio del ser humano —nuestro objeto/sujeto de andli-
sis— que en notables ocasiones ni siquiera nos planteamos preguntas fun-
damentales que estan en la base de su existencia. Tu musica y literatura fa-
vorita, las series o peliculas que sueles ver, las obras de arte, la arquitectura,
la moda, el fatbol o el baloncesto, e incluso tu libro preferido de filosofia
postmoderna existen porque nos alimentamos. Y td puedes disfrutar de to-
das estas cosas y de las experiencias que las rodean gracias a que cada dia te
alimentas con comida y respiras oxigeno. Y lo haces porque la segunda ley
de la termodindmica te obliga, aunque ni siquiera seas consciente de ello.

La termodindmica es la rama de la fisica que estudia todo lo con-
cerniente a las transferencias energéticas. El enunciado de la primera de
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sus leyes viene a decir que la energia ni se crea ni se destruye, sino que
estd constantemente transformdndose. Todos los seres humanos somos
“maquinas” metabdlicas, puesto que para vivir estamos constantemente
transformando energia (cf. Schneider y Kay, 1999; Schneider y Sagan,
2009). El ecélogo Ramén Margalef (1980, p. 3) comentaba que los seres
vivos solo pueden aprovechar dos tipos de energia: la electromagnética
de longitud de onda relativamente corta y la energia quimica. En nues-
tro planeta, las especies capaces de hacer la fotosintesis son las que apro-
vechan el primer tipo de energia, emitida por el Sol. Estos seres vivos
son capaces de transformar parte de la luz solar y moléculas de CO, y de
H,O en energia quimica que almacenan a modo de aztcares.

Pero el organismo del ser humano, en cuanto a miembro del reino
animal, metaboliza directamente energia quimica que obtiene a través de
alimentos de origen animal y vegetal (Odum, 1980, pp. 14-16). Este pro-
ceso tiene lugar en las mitocondrias celulares. En estos orgdnulos se gene-
ra energia eléctrica cuando las moléculas de hidrégeno que incorporamos
a través de la alimentacién reaccionan con el oxigeno que respiramos,
produciéndose una reacciéon de reduccién-oxidaciéon —redox—, que a
fin de cuentas implica la disipacion de un gradiente quimico (Schneider
y Sagan, 2009, pp. 74-75, 328). El hidrégeno y el oxigeno tienen ntimeros
atémicos distintos. El primero dispone de un electrén, mientras que el se-
gundo tiene ocho. Cuando un dtomo de oxigeno interacciona con uno de
hidrégeno cede electrones, al tener mas, mientras que el atomo de oxige-
no, que dispone de menos electrones, los acepta. O, dicho de otro modo, el
agente reductor —el oxigeno— se oxida al ceder electrones, mientras que
el agente oxidante —el hidrégeno— se reduce, al disminuir su capacidad
oxidante. La eliminacién de este gradiente quimico genera energia, siendo
esta transferida a través de las membranas mitocondriales a una molécula
que la almacena, el trifosfato de adenosina —ATP—. Es esta molécula la
que, al descomponerse, libera la energfa que nuestro organismo necesita
para vivir (Pérez-Aguilar, 2021, pp. 33-34).

Pero el tipo de metabolismo que acabamos de describir es de
carcter endosomatico, ya que comprende el conjunto de reacciones y
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procesos bioquimicos que tiene lugar a nivel celular, siendo este funda-
mental para que el individuo mantenga activa su estructura organica y
sus funciones vitales basicas (Ramos, 2012, p. 72). El promedio energé-
tico diario que un miembro de Homo sapiens requiere consumir a nivel
endosomatico equivale a 120 vatios —W—, con una desviacién estan-
dar de 24 W (Margalef, 1988, pp. 30-32). Pero ademds del metabolismo
endosomatico cabe hablar de otro de cardcter exosomadtico, definido
por la necesidad que tiene el individuo o grupo de incorporar energia
de cara a mantener conductas o aspectos culturales,? siendo tal aporte
energético elemental para la existencia de la sociedad (Ramos, 2012, p.
72) v del propio metabolismo endosomético de sus componentes. Para
el caso de nuestra especie, la cantidad de energia que moviliza el meta-
bolismo exosomatico —iluminacidn, calefaccién, transporte, vivienda,
etc.— es muy superior a la que se requiere a nivel endosomatico. En
las sociedades industriales y urbanitas de finales del siglo XX, un in-
dividuo promedio solia emplear al dia entre 1500 y 2000 W, con una
desviacion estdndar de 2270 W.? Esto significa que a nivel exosomatico
consumimos entre 12 y 16 veces mds energia que a nivel endosomético

2 La nocién que manejamos de “cultura” es la etoldgica, definiéndola como el
componente extrasomatico del fenotipo (Dawkins, 2017), o dicho de otro modo,
el comportamiento no innato, el que se transmite mediante imitacion y/o apren-
dizaje (Boyd y Richerson, 2005, p. 4), pudiendo tener lugar dicha transmisién
de padres a hijos —transmisién vertical—, entre miembros de generaciones
distintas, pero sin que exista parentesco directo entre ellos —transmision oblicua
o sesgada— o entre individuos de una misma generacion, sin que medien direc-
tamente relaciones relevantes de parentesco o edad —transmisién horizontal o
sincrénica— (Cavalli-Sforza, 2007, pp. 121-122). De este modo, la cultura com-
prende a las distintas formas de organizarse a nivel social y politico —incluyendo
todo lo relacionado con el mundo militar—, las diferentes estrategias econémicas,
el amplio espectro de creencias y practicas religiosas, asi como los diferentes tipos
de arte, ocio y entretenimiento —literatura, pintura, mdsica, cine, juegos, depor-
tes, tauromaquia, etc.—.

3 Una desviacion estdndar tan alta pone de manifiesto la gran desigualdad social que
existe en lo referente al consumo energético a nivel exosomadtico, mds acentuada
aun que la endosomadtica. A nivel econdmico esto se traduce en sociedades con un
amplio porcentaje de pobres y un nimero minimo de ricos (Margalef, 1988, p. 32).
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(Margalef, 1988, p. 32).* Presumiblemente estas cantidades han tenido
que aumentar considerablemente en los albores del siglo XXI. Si bien
de momento no disponemos de estudios generales que aborden tales
asuntos en clave energética, algunos datos parciales asi parecen indicar-
lo. Para el periodo comprendido entre los afios 1971 y 2014, el consumo
mundial de energia eléctrica per capita ha pasado de 1200,154 kWh a
3131,68 kWh;> mientras que el uso de energia per capita medido en kg
de equivalente de petréleo ha pasado de 1337,612 kg a 1922,13 kg.°

Ahora bien, ;por qué necesitamos constantemente incorporar
energia, ya sea a nivel endosomatico o exosomdtico? Para poner en pers-
pectiva esta cuestion se debe poner sobre la mesa la tremenda significan-
cia de la segunda ley de la termodindmica. Esta dicta que en todo proceso
de transferencia energética —primera ley— hay un porcentaje de energia
que deja de ser operativa, que se degrada o disipa a modo de calor y que
no puede ser reaprovechada, y al que se denomina entropia (Schneider
y Kay, 1999, p. 224; Atkins, 2008, pp. 65-66; Schneider y Sagan, 2009, pp.
56, 66; Ben-Naim, 2011, pp. 28-30). Desde la termodindmica clésica se
concibe que en todo sistema energético la entropia esta constantemente
incrementdndose, con lo que la exergia —la energia libre u operativa—
tiende a disminuir (Schneider y Kay, 1999, pp. 223-224).

Esto desemboc6 en una conclusién que vino a denominarse “la
muerte térmica del universo”. Las primeras leyes de la termodinamica se
derivaron de estudios cientificos de ingenios —tales como la méquina

4 Debe senalarse que la notable diferencia existente en el manejo de energia exo-
somatica entre las sociedades industriales y las preindustriales ha sido posible
gracias al suplemento de la energia procedente de combustibles fésiles como el
carbdn y el petrdleo (Cook, 1975, pp. 425-426; Odum, 1980, pp. 18-19).

5  Estadisticas de la Agencia Internacional de la Energia —AIE—, segtin el Banco
Mundial. En: https://datos.bancomundial.org/indicator/EG.USE.ELEC.KH.PC
(Consultada a 25/11/2021).

6  Estadisticas de la Agencia Internacional de la Energfa —AIE—, segtin el Banco
Mundial. En: https://datos.bancomundial.org/indicator/EG.USE.PCAP.KG.OE
(Consultada a 25/11/2021).
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de vapor— o de ensayos controlados en laboratorios —p. ej. experi-
mentando con gases a distintas temperaturas— que podian conceptua-
lizarse como sistemas energéticos cerrados o aislados. El principal rasgo
que caracteriza a un sistema energético cerrado es que dispone de una
frontera que limita la permeabilidad de materia y energia (Margalef,
1980, pp. 4-6; Atkins, 2008, pp. 15-16). Si se entiende que el universo en
su conjunto es un gran sistema energético cerrado, el aumento constan-
te de la entropia y la disminucién progresiva de la exergia harian que, a
la larga, tras alcanzarse un punto de maxima entropia, este “muriese” de
frio, y que todos los procesos que tienen lugar dentro él se “congelasen”,
al haberse logrado un estado de equilibrio termodindmico entre todas
sus partes (Schneider y Sagan, 2009, p. 29).

La tnica excepcion a este proceso tedrico era la evolucion de la
vida, ya que mientras el universo tendia a la inoperatividad atémica o
molecular que implicaba la creciente tendencia de la entropia, los orga-
nismos vivos parecian recorrer el sentido contrario, ya que estos progre-
sivamente incrementaban su complejidad mediante un cada vez mayor
procesado de energia. Asi, muchos intelectuales del siglo XIX y princi-
pios del XX llegaron a pensar que la vida contradecia a la segunda ley de
la termodindmica (Schneider y Sagan, 2009, p. 32). Estas ideas no solo
tuvieron repercusiones en el campo de la fisica y de la ingenieria, sino
que poco mds tarde trascenderian a otros dmbitos del conocimiento,
tales como las ciencias sociales y humanas (Pérez-Aguilar, 2019; Pérez-
Aguilar, 2021, pp. 57-69), teniendo eco, p. ej., en las obras de influyentes
antropdlogos norteamericanos como Leslie A. White (1982 [1949], pp.
340-341) o Marshall D. Sahlins y Eldman R. Service (1960, pp. 23-39)
entre otros.

Sin embargo, esta aparente contradiccion entre las trayectorias de
la materia organica e inorgénica fue resuelta por Erwin Schrédinger en
1943 en su célebre ciclo de conferencias What is life? The physical aspect
of the living cell, asentdndose la base de lo que luego se denominaria
termodindmica del no equilibrio, de sistemas abiertos e incluso termo-
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dindmica de la vida (Murphy y O’Neill, 1999, pp. 10-12; Schneider y
Sagan, 2009, p. 41):

Un organismo vivo evita la rdpida degradaciéon al estado inerte de
“equilibrio”, y precisamente por ello se nos antoja tan enigmadtico. |...]
;Coémo evita la degradacién el organismo vivo? La contestacién obvia
es: comiendo, bebiendo, respirando, fotosintetizando, etcétera. El tér-
mino técnico que engloba todo eso es metabolismo. La palabra griega
de la que deriva [...] significa cambio o intercambio. ;Intercambio de
qué? [...] ;Qué es, entonces, ese precioso algo contenido en nuestros
alimentos y que nos defiende de la muerte? Esto es facil de contestar.
Todo proceso, suceso o acontecimiento —Illdmese como quiera—, en
una palabra, todo lo que pasa en la Naturaleza, significa un aumento
de la entropia de aquella parte del mundo donde ocurre. Por lo tanto,
un organismo vivo aumentara continuamente su entropia 0, COmo
también puede decirse, produce entropia positiva —y por ello tiende
a aproximarse al peligroso estado de entropia maxima que es la muer-
te—. Solo puede mantenerse lejos de ella, es decir, vivo, extrayendo
continuamente entropia negativa de su medio ambiente [...]. De lo que
un organismo se alimenta es de entropia negativa. O, para expresarlo
menos paraddjicamente, el punto esencial del metabolismo es aquél en
el que el organismo consigue librarse a si mismo de toda la entropia
que no puede dejar de producir mientras estd vivo. (Schrodinger, 2008
[1944], pp. 110-112)

Los postulados clasicos de las leyes de la termodindmica se ha-
bian cimentado sobre la nocién de los sistemas energéticos cerrados; sin
embargo, los sistemas energéticos reales no se encuentran aislados en
términos absolutos (Gribbin, 2006, p. 55),” sino que en mayor o menor
grado pierden e incorporan energia a través de sus limites, siendo el
balance entre el outputy el input energético fundamental para el man-
tenimiento de la estructura y propiedades del sistema. El output es el re-

7 Nisiquiera el universo en su conjunto es un sistema cerrado, ya que su constante
proceso de contraccién-expansién renueva permanentemente la dindmica disi-
pativa de gradientes energéticos a nivel cosmoldgico, esquiviandose asi la muerte
térmica del mismo (Margalef, 1998, p. 895).
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sultado inmediato del incremento de la entropia —la entropia positiva
de la que hablaba Schrodinger—. La energia que cualquier organismo
procesa para vivir pierde operatividad en forma de calor que se disipa
en el entorno. Para contrarrestar su efecto, los seres vivos ocupan ni-
chos ecolégicos en el marco de los ecosistemas, practicando estrategias
de captacion de recursos encaminadas a satisfacer las necesidades del
metabolismo endosomadtico y exosomatico —el input energético, de-
nominado por Schrédinger y otros como entropia negativa o neguen-
tropia—. Esta compensacion energética es una respuesta teleomadtica
destinada a corregir un gradiente energético originado por la accién de
la segunda ley de la termodindmica, principio que, por paradéjico que
resulte, ordena la vida desorganizandola: el orden a partir del desorden
o desorden productivo (Schneider y Kay, 1999, pp. 222, 226-227; Sch-
neider y Sagan, 2009, p. 47; Tyrtania, 2009, pp. 81-82, 92-93).

Pero, ademds, para comprender de una forma mds realista el
constante balanceo entre el outputy el input energético, debemos tener
en cuenta que la energfa no se reparte ni se transfiere de forma isométri-
ca alo largo de la red troéfica terrestre. Los productores primarios, tales
como el fitoplancton, las algas pluricelulares o los vegetales, aprovechan
menos del 1 % de la energfa solar (Margalef, 1988, p. 31). Estos a su
vez son la base alimenticia de los productores secundarios, caso de los
herbivoros, quienes tan solo aprovechan aprox. un 10 % de la energia de
los primeros a nivel de metabolismo endosomatico, y asi sucesivamente
conforme se asciende en la pirdmide de relaciones tréficas (Shawcross,
1972, p. 581; Margalef, 1988, p. 22).

Los seres vivos somos, por tanto, sistemas termodindmicos abier-
tos y en constante desequilibrio energético, y para alejarnos del estado
de equilibrio requerimos un constante aporte de energia que captamos
de los ecosistemas a través de los nichos ecoldgicos que ocupamos en
estos (Schneider y Sagan, 2009). La teoria de sistemas clasica, funda-
mentada en el principio o tendencia al equilibrio sistémico, queda asi
desacreditada por la termodindmica del no equilibrio. Muchos sistemas
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que aparentemente parecen estar en equilibrio realmente no lo estdn.
Se trata de un error perceptivo y analitico. El equilibrio energético se
alcanza cuando se llega a un estado de maxima entropia y de minima
exergia dentro del sistema, no cambiando ninguna variable de este en el
tiempo a partir de ese punto critico, lo que implica la desmembracién o
el colapso del sistema (Pérez-Aguilar, 2021, pp. 30-31). Lo que por regla
general observamos son sistemas metaestables o proximos al equilibrio.
En estos, para mantenerse la constancia de sus variables, se necesita de
un gran e incesante “flujo” de materiales y energia a través de sus fronte-
rasy a partir de la interrelacién con otros sistemas, por lo que realmente
estdn disipando gradientes energéticos a pesar de que parezcan estdticos
(Schneider y Sagan, 2009, pp. 115, 124-125). Debido a esta dinamica, la
produccién de entropia dentro del sistema es minima, pero ello solo es
posible gracias a que la entropia aumenta en esos otros sistemas con los
que se interactia. Esto es lo que se denomina “principio de Prigogine-
Waime” o “hipétesis del equilibrio local” (Tyrtania, 2009, p. 99). Debido
a ello los sistemas metaestables suelen incrementar su complejidad a
lo largo del tiempo, pero dicha complejidad pende de un hilo, al fun-
damentarse en el aumento del desorden de los sistemas con los que se
interacciona.

Sin embargo, tanto los sistemas orgdnicos como los inorgdnicos
concretos o particulares terminan alcanzando tarde o temprano un es-
tado de equilibrio termodindmico. En el momento en el que el input
no puede contrarrestar al output durante el proceso de disipacién de
gradientes energéticos, la entropia tiende a aumentar al maximo, pro-
vocando asi el colapso del sistema (Espinoza y Ortiz, 2014, pp. 94-96).
En los seres vivos esta interrupcién de las funciones vitales suele ocurrir
por factores degenerativos derivados de la edad, enfermedades o por
algan tipo de agresidn violenta (Pérez-Aguilar, 2021, p. 35). Sin embar-
g0, lo que hace peculiar a los sistemas energéticos biofisicos respecto a
los inorgénicos complejos —p. ej. las células de Bénard, los tornados o
los remolinos—, es que los primeros tienen la capacidad tanto de bus-
car nuevos suministros como de replicar sus estructuras, dando paso
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a “nuevas maquinas metabdlicas” que continden el proceso disipativo,
esquivando en cierto sentido la “muerte termodindmica” (Schneider y
Kay, 1999, pp. 225-226; Margulis, 2003, p. 280; Schneider y Sagan, 2009,
pp- 152-165). Es en este punto donde la termodindmica del no equili-
brio conecta con la teorfa darwiniana de la evolucion,® ya que durante el
proceso de reproduccion bioldgica se producen cambios que otorgan a
sus portadores ventajas o desventajas selectivas en funcién de su apor-
tacion al fitness, reteniéndose diferencialmente aquellas tendencias que
a la larga potencian que el ciclo de reduccién de gradientes energéticos
siga su curso (Margalef, 1998, p. 898). Esto tltimo es lo que se conoce
como el “principio de Lotka”, que postula que el resultado de los proce-
sos de seleccion es el incremento de la biomasa y de la energia total del
sistema (Tyrtania, 2009, p. 88).

Tras haber delineado esta serie de nociones tedricas elementales,
y como si de una excavaciéon arqueoldgica se tratase, vamos a exponer
ahora tres casos de estudio. Iremos desde el “estrato” mas reciente hacia
el mds antiguo. A través de ellos tocaremos tematicas distintas, aunque
evidentemente interrelacionadas: sociedad, economia, politica, estrate-
gias de ocupacion del territorio, simbolismo y arquitectura. Con ellos
trataremos de ejemplificar la importancia de estos principios energéti-
cos a la hora de comprender e interpretar la evolucion de las sociedades
y culturas humanas.

Campesinado vs capitalismo: la proletarizacién
del campesinado mexicano a finales del siglo XX

Como caso de estudio mds cercano en el tiempo expondremos el
ejemplo de la proletarizacién del campesinado que tuvo lugar a finales
del pasado siglo XX en México. Para ello nos centraremos en un reciente

8  Para profundizar en la teoria darwiniana y en su aplicacién al campo de la antro-
pologia véanse, entre otros, Pérez-Aguilar (2021) y el capitulo que en esta misma
obra firman Ramirez Cafias y Carranza Peco.
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trabajo de José Luis Arriaga y Juan Jests Velasco (2017) donde abordan
esta problemdtica antropoldgica desde un enfoque energético.

La Revolucién Mexicana (1910-1917/21) puso fin a un modelo
de explotacidon del campo centrado en el latifundio porfirista. De forma
paralela a la lucha armada se inicié un proceso de reforma basada en
la ley agraria del 06 de enero de 1915, y que promovia el ejido: peque-
nos lotes de tierras que se fueron repartiendo entre millones de familias
campesinas, que representaban a mas del 70 % de la poblacién mexi-
cana. Este proceso de redistribucién de la tierra durd varias décadas y
afecté aproximadamente al 52 % de la superficie nacional, beneficidn-
dose del mismo un total de 42 millones de campesinos (Arriaga y Velas-
co, 2017, pp. 61, 74).

Las familias campesinas se definen como unidades operantes de
la tierra “en las que no hay una separacion entre los medios de pro-
duccidn vy el trabajo, por lo tanto, hay unidad entre la produccién y el
consumo, que se erige basicamente a partir de la fuerza de trabajo fami-
liar” (Arriaga y Velasco, 2017, p. 58). Estos autores ponen sobre la mesa
datos del Banco de México segtn los cuales, a la altura de 1963, el 72 %
de las familias que vivian en el mundo rural mexicano eran campesinas
(Arriaga y Velasco, 2017, p. 59), pues su principal medio de subsistencia
giraba en torno a la explotaciéon agropecuaria del ejido, del cual obte-
nian —mediante el trabajo familiar— la base energética para mantener-
se y reproducirse a nivel individual y socioculturalmente. Se trata, por
tanto, de una estructura social de disipacion de energia donde la familia
campesina funciona como unidad productiva y de consumo (Arriaga y
Velasco, 2017, p. 73). El modo de vida campesino, ademds de por una
elevada tasa de autoconsumo, se caracteriza por disponer de una serie
de creencias y de normas que sancionan socialmente a los miembros
que abusan y sobreexplotan los recursos con una finalidad crematistica
(Arriaga y Velasco, 2017, p. 75).

Este panorama parece cambiar en las tres tltimas décadas del siglo
XX. En 1992 las actividades agropecuarias proporcionaban tan solo el
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36.6 % de los ingresos de las familias campesinas, porcentaje que en las
primeras décadas del siglo XXI parece ser inferior al 10 %. En el México
actual el sector primario estd en manos de agroempresas, y los mexicanos
que habitan en las zonas rurales ya no viven directamente del campo,’
sino que trabajan como mano de obra asalariada para tales agroempresas
u otras fuentes de capital de los sectores secundario y terciario, quedando
igualmente asistidos por subsidios gubernamentales. En otras palabras,
a finales del siglo XX se asiste a un proceso de “descampesinizaciéon” o de
proletarizacién del campesinado que legalmente terminé encontrando
su amparo en la reforma del art. 27 de la constitucién promovida por
Carlos Salinas, entre enero y febrero de 1992 (Arriaga y Velasco, 2017, pp.
59-62). Este otro proceso fue parejo a la capitalizacién de la propiedad
rural y a la migracién del campo a la ciudad.

Arriaga y Velasco (2017) entienden que detras de este proceso
sociocultural lo que hay es la sustitucién de una estructura disipativa
de energia basada en la economia campesina por otra centrada en la
economia de mercado capitalista, y en la que los habitantes del campo
requieren vender su fuerza de trabajo a cambio de un salario con el que
adquirir bienes y servicios ajenos a los ejidos: alimentos, gas, electrici-
dad, combustibles f6siles, ropa, productos tecnoldgicos, etc. Este cam-
bio ha hecho que la familia deje de ser la unidad operante dentro de
la estructura disipativa, ya que el trabajo de sus miembros, y el sueldo
que este les reporta, se invierte en dltima instancia en la adquisicién
de bienes de consumo que no son producidos por ellos mismos —des-
localizacién de la economia—. A esto cabe anadir que los medios de
producciéon también escapan al control de la familia, al pertenecer a in-
versores particulares o sociedades que se benefician del plusvalor del
trabajo proletario. Toda esta situacién ha hecho que a hoy por hoy el
35.4 % de los hogares rurales mexicanos presenten una inseguridad ali-

9  El nimero de unidades de produccién campesina ha descendido hasta alcanzar
una cifra inferior a 3.9 millones, segin los datos de la SAGARPA (Arriaga y Velasco,
2017, p. 61).
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mentaria acuciante, segin la Encuesta Nacional de Salud y Nutricién.
Para explicar la sustituciéon de una estructura disipativa por otra estos
autores acuden a la teoria de Richard N. Adams (2001 y 2007), basada
en el principio de Lotka, que sostiene que “los sistemas que captan mds
energfa [...] obtendrdn una ventaja selectiva por encima de los demas”
(Arriaga y Velasco, 2017, p. 80).

En lo fundamental, consideramos acertada la interpretacién de
estos autores. Pero conviene detallar coémo se articula la sustitucion de
una estructura disipativa por otra en términos evolutivos. Para ello es
menester tomar en consideracion que el modelo de produccién capi-
talista es capaz de movilizar, en comparacion al campesino, una mayor
cantidad de energia (cf. Cook, 1975). Esto es asi gracias a diversos fac-
tores tales como la mecanizacién y el desarrollo tecnoldgico y cientifico
aplicado a la produccidn, el mito del crecimiento ilimitado, la compe-
tencia a la baja en los salarios de los trabajadores para abaratar costos de
produccidn, las deslocalizaciones de las empresas en bisqueda de mano
de obra barata, etc. A pesar de suponer una merma en la calidad de vida
en las familias rurales mexicanas, esta estructura disipativa se impuso a
la campesina porque al movilizar una mayor cantidad de energia permi-
te sostener una mayor cantidad de vida, razén por la cual la estrategia ha
sido retenida diferencialmente a nivel selectivo (cf. Pérez-Aguilar, 2021,
pp- 90, 104-105, 121-122), siendo el campesinado mexicano cada vez
mads una realidad residual en el pais. El resultado de ello es que, si obser-
vamos la evolucién demografica de México entre los afnos 1900 y 2000,
observamos como a partir de las décadas de 1970-1990 se increment6
mas del doble respecto a décadas anteriores (figura 1).

Con esto no estamos justificando un sistema econémico sobre
otro, pues nuestra intencién cientifica no es prescriptiva, sino descrip-
tiva (Pérez-Aguilar, 2018a, p. 115). Los ciudadanos y representantes po-
liticos que deseen encontrar en la antropologia conocimiento aplicado
deben tener en cuenta que, si quieren una alternativa a este modelo en
la que no vean tan mermada su calidad de vida, deben disenar y ejecutar
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una estrategia socio-productiva que, como minimo, permita sostener
una cantidad de vida equivalente o superior para que asi pueda tener
ventajas selectivas sobre el actual sistema. Pero esta tarea no es nada fa-
cil, porque desde la capacidad de agencia que tienen nuestras sociedades
pueden ponerse sobre la mesa alternativas, pero resulta complicado eva-
luar las probabilidades de éxito o fracaso debido a la gran cantidad de
factores incontrolables que pueden llegar a intervenir en estos procesos
(Pérez-Aguilar, 2021, p. 104).
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Figura 1. Evolucién de la poblacién mexicana entre los afios 1900 y 2000. Elaboracién

propia a partir de INEGI 1900-1990, 1995 y 2000.

La arquitectura monumental: energia, prestigio
y estructuracién de las sociedades politicas

En 1990 Bruce G. Trigger publicaba un pequeno pero magnifico
articulo titulado Monumental architecture: a thermodynamic explana-
tion of symbolic behaviour. Este trabajo result6 ser una especie de res-
puesta a los enfoques postmodernos que habian cuestionado la poten-
cialidad de la Ecologia Cultural y de la New Archaeology a la hora de
enfrentarse a cuestiones simbdlicas desde sus respectivas concepciones
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materialistas de la realidad sociocultural. Trigger trataba de demostrar
con su ensayo que los enfoques materialistas ademds de ser ttiles para
explicar cuestiones econdémicas independientes al mentalismo huma-
no, caso de la captacion de energia del entorno, también servian para
analizar relaciones sociopoliticas e ideoldgicas (Trigger, 1990, p. 129).
Tomaremos aqui su trabajo como base para el analisis de la arquitectura
monumental, el cual enriqueceremos con ideas de otros autores y con
comentarios y anotaciones propios.

En los grupos humanos con un avanzado grado de complejidad
social, caso de las jefaturas avanzadas y de las sociedades estatales, sue-
le ser comun la emergencia de arquitectura de tipo monumental. Asi
se documenta en las antiguas civilizaciones de Egipto y Mesopotamia,
Grecia y Roma, China y otras regiones del sur asidtico, Centroamérica y
la América andina... Esta clase de arquitectura tiene su reflejo en cons-
trucciones tipo casas, edificios publicos,'® sistemas defensivos, santua-
rios, tumbas, etc.'! Lo que diferencia uno de estos espacios normales u
ordinarios de otro de cardcter monumental es que este otro suele pre-
sentar unas dimensiones, solidez y/o rasgos materiales que exceden no-
tablemente las funciones bésicas del primero. Esto es lo que nos permite
diferenciar, por ejemplo, entre una simple casa y un palacio en el dmbito
de lo habitacional o doméstico (figura 2). Ademas, la monumentalidad
es, en cierta medida, independiente de los tipos de materiales construc-
tivos empleados. Los monumentos que mejor se han conservado hasta
el presente han sido los edificados en piedra, pero existen igualmente

10  Dentro de esta categoria tendrian cabida diferentes tipos de construcciones para
uso publico, tales como banos, gimnasios, bibliotecas, escuelas, edificios de espec-
taculos, acueductos, etc. (Trigger, 1990, p. 121).

11 Trigger (1990, p. 121) comenta como en las civilizaciones antiguas tanto los tem-
plos como las tumbas de reyes y altos funcionarios, se inspiraban también en el
modelo arquitecténico de la casa. De este modo, los templos de estas primeras
civilizaciones —que no eran sitios de reunién comunitaria— funcionaban como
“viviendas” de los dioses, mientras que las tumbas de las élites eran “casas para la
eternidad” de los fallecidos en el mas alld.
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construcciones monumentales elaboradas en tierra, madera y otros ma-
teriales mas efimeros, pero de grandes dimensiones y con ricos progra-
mas decorativos, estructuras que ademds requerian de un importante
conocimiento arquitectonico y de ingenieria, y de la capacidad social
de las élites para reclutar un importante nimero de trabajadores y es-
pecialistas dedicados a la construccion de estas obras (cf. Trigger, 1990,
pp. 119-122,127).
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Figura 2. Patio de los Leones, en la ciudad palatina de la Alhambra —Granada,
Espafia—. Fotograffa de Tuxyso, disponible en Wikimedia Commons (CC BY-SA 3.0).

Pero, ademds, dentro de la arquitectura monumental hay grados.
Trigger (1990, pp. 120, 127) sostiene que el gradiente de monumenta-
lidad, entendido sobre la base del tamaio y del lujo o nivel de elabora-
cion, puede correlacionarse con el grado de jerarquizacién social, sien-
do mas palpable dicha heterogeneidad dentro del grupo de las clases
altas o pudientes. Siguiendo con el ejemplo anterior, por regla general
existen diferencias significativas entre las casas de un campesino, un
aristécrata y un rey en términos de monumentalidad. Pero también pa-
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rece existir cierta correspondencia entre el nivel de centralismo estatal
y la monumentalidad de la arquitectura, que resulta ser mds acusada en
los periodos politicos mds centralistas, como se aprecia p. ej. en ciudades
como Teotihuacdn o cuando comparamos las tumbas faradnicas de los
Reinos Antiguo, Medio y Nuevo en Egipto (Trigger, 1990, pp. 127-128).
De otro lado, el tipo de edificio que experimenta un mayor grado de
monumentalidad es también un reflejo del tipo de sociedad politica. En
este sentido, Trigger (1990, p. 128) comenta que los reyes micénicos po-
tenciaron la monumentalizacién de sus complejos palaciegos, mientras
que las poleis democréticas de la Grecia cldsica hicieron lo mismo en
relacién con los templos, simbolos de las divinidades ciudadanas.

Trigger coincide con Peter J. Wilson (1988) a la hora de entender
que las construcciones monumentales son una manifestacién del poder
sociopolitico y econémico de quienes la financian. De este modo, los pa-
lacios o las tumbas reales de cardcter monumental materializan el poder
de los gobernantes dentro de la sociedad y en relacién con otros man-
damases; mientras que los edificios e infraestructuras publicos son una
expresion del poder de los Estados. La monumentalizacién de un lugar
sagrado —es decir, un santuario— mediante el alzado arquitecténico de
un templo implica un esfuerzo de la comunidad que, en clave emic, suele
explicarse bajo la forma de la obtencién del beneplacito de la divinidad
o divinidades a las que esta dedicado el monumento, generandose una
deuda que los dioses, como seres superiores, estain obligados a retribuir
con creces —do ut des—. Sin embargo, los evergetas que intervienen
costeando tales obras religiosas adquieren prestigio y poder en el mar-
co de sus comunidades, afianzando y/o escalando en su posicién social
(Melchor, 1994; Alcantara, 2017). Pero a diferencia de Wilson, Trigger
cree necesario explorar las razones energéticas que explican por qué la
monumentalidad en arquitectura terminé configurdindose como una
expresion del poder. Para ello parte de la base de que las culturas son, en
ultima instancia, sistemas termodinamicos (Trigger, 1990, p. 122).
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Podria pensarse que la construccion de edificios monumentales
constituye en si misma un derroche de energia por parte de la sociedad,
una inversion sin contrapartida energética que la compense. La conduc-
ta cultural humana tiende a estar sujeta al balance energético, es decir, a
la relacion existente entre el coste energético del hecho o accién cultural
y la energia que este reporta directa o indirectamente. Como comenta
Trigger (1990, pp. 122-123), esto se aprecia claramente en las distintas
estrategias de captacion de recursos, sobre todo en aquellos fundamen-
tales para la supervivencia, en los que se tiende a la “ley del minimo
esfuerzo”. Dicho de otro modo, en el desarrollo de tales actividades eco-
némicas, y para que la estrategia termine siendo 6ptima y sea retenida
selectivamente por el grupo, esta debe reportar un input energético igual
o superior a la energia invertida —output— por los actores. De ocurrir
permanentemente lo contrario, la estrategia terminara siendo desplaza-
da por otra mds eficiente. De mantenerse tales conductas subdptimas o
maladaptativas, el grupo podria extinguirse o disgregarse (cf. Borrero,
1993, pp. 15, 23; Scheinsohn, 2011, p. 57; Pérez-Aguilar, 2021, p. 37)."

Por tanto, ;como explicar el “derroche” de energia que supone la
arquitectura monumental para una sociedad? Trigger entiende que este
tipo de arquitectura constituye un ejemplo de “consumo ostentativo”
cuya funcién es incrementar el prestigio social y el poder de sus mecenas

12 El enfoque seleccionista que aqui sostenemos no es compartido por Trigger en su
trabajo. Este autor expone argumentos mdas préximos a la Ecologia Evolutiva de
la Conducta Humana, de tendencia adaptacionista. Entiende que los individuos
calibran racionalmente no solo sus acciones inmediatas, sino también las futuras,
en términos energéticos, optando siempre por aquella estrategia que resulte mas
adaptativa en general, pudiendo incluso desarrollar acciones que impliquen un
alto costo energético en el corto plazo pero que sirvan para ahorrar energfa en el
medio-largo plazo (cf. Trigger, 1990, pp. 123-124). Sin embargo, el adaptacionis-
mo no solo no explica la adaptacion en clave darwiniana —al ser lamarckiano—,
sino que tampoco el colapso de sociedades y culturas, la desmembracién de estas
ni incluso el hecho de que conductas irracionales puedan terminar siendo adapta-
das por encima de otras racionales, que terminan siendo sub6ptimas o maladap-
tativas (cf. Pérez-Aguilar, 2021, pp. 109-111).
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sobre la base de desviarse de la tendencia social general o estindar —es
decir, la que busca minimizar el coste energético—. Para ello se recorre el
camino contrario: la ostentacién publica de que se tiene la capacidad de
consumir mds energfa que el resto como simbolo de poder y de rique-
za socialmente reconocido® (Trigger, 1990, pp. 124-125). A diferencia de
las pomposas ceremonias, la arquitectura monumental no solo buscaba
afirmar el estatus y el poder de las élites en su presente, sino que también
se proyectaba hacia el futuro a través de la perduraciéon temporal de los
monumentos (Trigger, 1990, pp. 126-127). En resumidas cuentas, en el
marco de una sociedad jerarquizada, los grupos dirigentes se caracterizan,
entre otras cuestiones, por controlar y organizar las estrategias de capta-
ci6én de energia y la distribucién de esta dentro de la comunidad (Trigger,
1990, pp. 125, 128-129), al ser necesaria para el metabolismo exosomatico
de la comunidad y los metabolismos endosomaticos de sus miembros.
Parte de esta energia es invertida por la clase dirigente en una serie de
conductas socioculturales que refuerzan su posicién dentro de la comu-
nidad: ceremonias, vestimenta, adornos personales, actos de beneficencia,
etc. La arquitectura monumental es también la expresion de tales acciones
en la que una cantidad importante de energia se desvia para beneficiar y
reforzar arquitectonicamente la posicion social de las élites, algo que no
es baladi, ya que resulta ser la grasa que permite que el sistema politico de
la comunidad quede articulado y funcione. Por tanto, los gastos fastuosos
que las comunidades humanas practican no son funcionalmente inttiles,
tal y como se percat6 el filésofo George Bataille (1987).

Si conceptualizamos un asentamiento humano como una red de
nodos con distintas funciones, e interrelacionados entre si, tendriamos
que los edificios monumentales de la élite constituirian unos pocos vérti-
ces de dicho entramado. La red en su conjunto se define como un sistema
energético en constante desequilibrio. Caeriamos en la ingenuidad si de
partida asumiéramos que todos los nodos han sido retenidos por procesos

13 Esto mismo estd en la base del “potlach” que practicaban las poblaciones origina-
rias de la costa NW de Norteamérica y en la “economia del don” en general.
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de presiones selectivas en funcién de su aporte a la optimizacién energéti-
ca del metabolismo de la red. Pueden existir nodos que requieran para su
existencia de una inversién energética mayor dentro del conjunto o que,
analizados de forma individual, se comporten de tal forma que el output
energético es permanentemente mayor que el input en ellos. Sin embargo,
su existencia no debe descontextualizarse del resto de los nodos de la red,
es decir, dependen radicalmente del “flujo” energético proveniente de los
otros componentes del sistema. Este es el caso de lugares, sitios o entornos
en los que se efecttian costosos rituales religiosos, practicas evergéticas o
de adquisicion social de prestigio, e incluso aquellos otros en los que se
obtiene algiin producto de alto valor simbdlico o que simplemente son
relevantes para la estructuracion del resto de elementos del tejido socio-
cultural (cf. Muscio 2002, p. 35). La arquitectura monumental promovida
por las élites es un ejemplo de ello. Por tanto, podemos sostener que la
existencia persistente de este tipo de nodos, en los que el output energético
puede llegar a superar notablemente al input, tiene solo razén de ser en la
medida en que estos contribuyen a que los otros vértices a los que quedan
conectados en la red —sectores del asentamiento ocupados por artesanos,
agricultores, etc.— se encuentren alejados del equilibrio termodindmico.
Debido a ello, también este escaso y ostentoso niimero de nodos son sen-
sibles a los procesos de seleccion que afectan a las sociedades y culturas
humanas (Pérez-Aguilar, 2018b, p. 158).

La mineria romana en la autocatdlisis
de una red poblacional

En el tercer y tltimo caso de estudio disminuiremos nuevamen-
te el zoom para alejarnos de edificios o de asentamientos concretos, y
observar dinamicas de ocupacién del territorio. Traemos a colacién un
ejemplo que ya hemos analizado en otros trabajos, y que gira en torno
a la relevancia de la actividad minera en el SW de la peninsula ibérica
en época romana y el impacto que esta tuvo en relaciéon con la evolu-
cién del poblamiento de las zonas agropecuarias del entorno (cf. Pérez-
Aguilar, 2017; 2021). Pero para reflexionar sobre dicho proceso en clave
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energética conviene previamente aclarar, una vez mds, una serie de con-
ceptos y de cuestiones tedricas.

El andlisis de redes es una forma de abstraer la realidad que ha
sido frecuentemente usada en ecologia, siendo igualmente til en cien-
cias humanas como la antropologia y la sociologia. Como anteriormen-
te esbozamos, una red queda conformada por una serie de elementos
que la componen. De una parte, tenemos los “nodos”, que son las enti-
dades donde se realizan las conexiones, mientras que de otro lado que-
dan los “enlaces” o “conexiones” propiamente dichos, y que expresan
las interrelaciones existentes entre los nodos de la red (Gribbin, 2006,
p- 251). El elenco de posibilidades o de configuraciones interactivas po-
sibles entre los nodos es lo que se denomina “topologia de la red” A
la hora de enfrentarnos a su estudio conviene considerar tanto la esta-
distica de conexiones como la presencia/ausencia de hubs, es decir, de
“nodos-conexiones” relevantes o fundamentales en la estructura de la
red, siendo determinantes dindmicos en los procesos de autoorganiza-
cién y crecimiento de esta (Aguirre, 2011, pp. 46-47).

Como deciamos, esta forma de abstraer la realidad tiene multi-
tud de aplicaciones en disciplinas como la ecologia, la sociologia y la
antropologia, ya que estas trabajan con comunidades actuales cuyas in-
teracciones pueden constatarse empiricamente. En cambio, la traslaciéon
del anélisis de redes a la arqueologia suele toparse con un problema de
primer orden, y es que en esta disciplina se trabaja con comunidades
muertas o extintas, cuyas interacciones no siempre pueden concretar-
se con rigor. Una red podria perfectamente representar a un sistema o
conjunto de asentamientos interrelacionados funcionalmente entre si.'

14  Inspirandonos en Shawcross (1972), en otro trabajo hemos definido los yacimien-
tos arqueoldgicos como “unidades disipadoras de gradientes energéticos, ya que
fosilizan asentamientos o espacios donde tuvieron lugar actividades humanas,
y que por tanto implicaron la realizacién de transferencias o transformaciones
energéticas” (Pérez-Aguilar, 2021, p. 68). Por lo que, tanto estos paleoasentamien-
tos como las redes que podian entretejer entre ellos, estaban sujetos a las leyes de la
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Piénsese, por ejemplo, en las formas que tienen de estructurarse y de
ocuparse los territorios a nivel politico-administrativo y econémico en
cualquier periodo histérico.”> Mediante las técnicas al uso en arqueo-
logia podemos establecer los nodos que componian la red y arrojar luz
sobre el nicho ecoldégico que estos ocuparon. La dificultad estriba a la
hora de definir las conexiones entre los nodos sobre una base empirica.
Se presupone que los asentamientos interaccionaban unos con otros,
pero por regla general la naturaleza parcial de los restos arqueoldgicos
impide dibujar con rigor la conexién de unos nodos concretos con otros
nodos concretos. En el plano de lo econémico, la documentacién de
artefactos importados de otras zonas nos puede poner sobre esta pista,
pero rara vez podemos aterrizar sobre los sitios exactos de proveniencia.

Por su parte, en el plano politico-administrativo, podemos de-
ducir que los distintos tipos de asentamientos rurales dependian de la
ciudad que ordena el territorio donde estos se insertan, y este conjun-
to podria depender a su vez de un nucleo que capitaliza una unidad
politico-administrativa superior, como por ejemplo una provincia, una
region, etc. Pero las interacciones entre los propios asentamientos rura-
les, que sin duda debieron existir, por regla general se nos escapan ante
la falta de datos. Para sortear este problema en la aplicacién del andlisis
de redes en arqueologia proponemos la acufiacién de un neologismo o
nuevo tecnicismo: “nodoplex” —sing.— / “nodoplexes” —pl.—.'® Un

termodindmica, pues su existencia estaba determinada por un balance energético
en el que constantemente un output debe ser compensado con un input de energia
y de materiales que satisfagan el metabolismo endosomadtico y exosomdtico de sus
componentes.

15 También los andlisis de redes pueden servir para describir y explicar el funciona-
miento interno de cada una de dichas entidades poblacionales, dividida a su vez
en subunidades o grupos de subunidades que interaccionan entre si a diversas
escalas. Un ejemplo de esto podria ser el de una ciudad, compuesta urbanistica-
mente por diferentes sectores funcionales, todos ellos necesarios para comprender
la evolucién del asentamiento en su conjunto (Pérez-Aguilar, 2021, p. 38).

16 A la hora de acufar este neologismo nos hemos inspirado a su vez en el término
“memeplexes”, propuesto por S. Blackmore (2000, p. 51) en el campo de la memé-
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nodoplex es un conjunto de nodos que ocupa un mismo nicho ecolégi-
0, y que interacciona con otros nodoplexes. Este concepto que propo-
nemos nos permite sortear tal dificultad, ya que a nivel arqueoldgico no
podemos establecer las relaciones que existieron entre los nodos uno a
uno. En cambio, resulta mas factible o menos complicado hacerlo a tra-
vés de bloques o paquetes de nodos funcionalmente cointegrados, que
es a lo que apela el sugerido término. En resumidas cuentas, creemos
que el andlisis de redes en arqueologia resulta, a nivel practico, mas fac-
tible si las unidades operatorias no son los nodos en si mismos —debido
al mencionado problema—, sino los nodoplexes.

Dicho esto, el estudio de las dindmicas y ciclos de las redes se inici6
con A.J. Lotka a principios del siglo XX. Este indagé sobre los mecanis-
mos de autoperpetuacion de sistemas ciclicos en los que se conectaban, a
modo de red, sistemas fisicos, quimicos, bioldgicos, tecnoldgicos y socia-
les. El proceso mediante el cual se formaban estas redes fue denominado
por él como “autocatalisis” En su laboratorio observé que existian reac-
ciones quimicas que eran a su vez reactantes de otras, ya que A producia B,
B producia C, C producia D... hasta llegar nuevamente a A. Debido a ello,
planted una serie de ecuaciones que trataban de explicar este fenémeno
ciclico, pudiendo aplicar las mismas al estudio de poblaciones (Gribbin,
2006, pp. 184-185; Schneider y Sagan, 2009, pp. 131-132).

Por imperativo de la segunda ley de la termodindmica, una red au-
tocatalitica importa y exporta materia y energia. Cuando importa mas de
lo que exporta la red tiende a crecer, denominandose por ello “red auto-
catalitica positiva” (Schneider y Sagan, 2009, pp. 134, 154). Las redes, que
integran de forma cooperativa diversos nodos, compiten entre si por la
materia y la energia, viéndose sometidas a procesos selectivos en los que
se tiende a beneficiar a aquellas con una mayor capacidad de intensificar
la autocatilisis del sistema (Schneider y Sagan, 2009, p. 136). Uno de los

tica. Este otro tecnicismo proviene del inglés meme complexes, y hace referencia a
grupos o complejos de “memes” que se transmiten de forma coadaptada, en bloque,
por imitacién o copia.
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fendmenos a destacar dentro de la evolucién de una red autocatalitica
positiva es aquel mediante el cual la red crece enteramente gracias a la
intensificacién de una de sus partes —hubs—, ya que esta potencia la
capacidad disipativa del sistema (Schneider y Kay, 1999, p. 227).

Las investigaciones que vienen haciéndose sobre el poblamiento
altoimperial romano en Hispania han destacado cémo la importante
vitalidad de la actividad minera, especialmente de metales amonedables
como la plata y el cobre, en la llamada Faja Piritica Ibérica dinamiz6
buena parte del SW de la peninsula ibérica a nivel poblacional y econé-
mico. La Faja Piritica Ibérica es un distrito minero de unos 250 km de
largo por 30 km de ancho (figura 3) donde hubo alrededor de un cen-
tenar de minas —Neves Corvo, Aljustrel, Tharsis, Riotinto, Aznalcdllar-
Los Frailes, Las Cruces, etc.—.

» Badajoz
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La Zarza
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Tharsis _ Sotiel  Los Frailes
Aguas Tedldas s oo las
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LEYENDA

® Ciudades
&  Minas

Faja Piritica [bérica

Figura 3. Localizacién de la Faja Piritica Ibérica y de sus principales minas en el SW
de la peninsula ibérica. Elaboracién propia.
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La explotacién minera fue tan intensa en época romana que no
volveria a registrarse algo semejante en la region hasta el siglo XIX. Los
lingotes metalicos eran exportados desde los poblados mineros a tra-
vés de los rios Guadiana, Tinto-Odiel y Guadiamar-Guadalquivir. Estos
asentamientos tenfan que ser abastecidos de diferentes tipos de basti-
mentos, hecho que estimulé la apariciéon de madltiples asentamientos
agropecuarios en el entorno de la comarca minera, en zonas mds ap-
tas para la agricultura como la Tierra Llana de Huelva, los Llanos de
Aroche, el Campo de Tejada, el centro-sur del valle del Guadiamar o
parte del Aljarafe sevillano. Las necesidades alimentarias de estos asen-
tamientos mineros también intensificaron la apariciéon de factorias de
salazones y de salsas de pescado en la inmediata costa bético-lusitana,
mientras que la necesidad de proteger las rutas comerciales hizo que se
construyeran distintos enclaves fortificados o castella en puntos estra-
tégicos del territorio (cf. Vidal y Campos, 2008; Garrido, 2011; Pérez
Macias, 2014). Vemos, por tanto, cémo el crecimiento de un nodoplex,
cuyo nicho ecoldgico concreto ocupaba el monocultivo de la actividad
minero-metaldrgica, potenci6 el crecimiento de la red de asentamientos
en su conjunto.

Pero el crecimiento de una red autocatalitica no es eterno, ya que
la autocatdlisis puede derivar en procesos de retroacciéon negativa que
inviertan la tendencia del sistema debido a agentes limitantes. Schneider
y Sagan (2009, p. 140) anotan, a modo de ejemplo de estos agentes, el
espacio en si mismo, el alimento disponible e incluso la gravedad para
los sistemas bioldgicos. Esta lista podria ampliarse mucho mas. En lo
referente a la ecologia humana, podriamos considerar también factores
como los temporales y cambios climaticos, las enfermedades, las cri-
sis econdmicas, las limitaciones técnicas y tecnoldgicas, las guerras, etc.
(Pérez-Aguilar, 2021, p. 40).

La accion de tales agentes limitantes responde a la siguiente 16gi-
ca: una red crece cuando el input energético supera al output que impo-
ne la segunda ley de la termodindmica. Sin embargo, este crecimiento



Luis-GETHSEMANI PEREZ-AGUILAR

70

sistémico genera a su vez un incremento de la entropia, con lo que para
poder mantenerse la red tendrd que seguir captando del entorno una
cantidad de energia tal que le permita contrarrestar un posible déficit
(Tyrtania, 2009, p. 76). En el momento en el que esto no es posible, por
la accién de los mencionados agentes limitantes u otros, pueden suceder
dos cosas: a) Que la red termine extinguiéndose para dejar el espacio
ecolégico que ocupa a otra red; y b) Que la red se contraiga, reajuste su
estrategia o que se desmiembre en entidades menores que permitan se-
guir disipando gradientes energéticos de forma eficiente (Pérez-Aguilar,
2021, p. 40).

Siguiendo a Aguirre, cuando un nodo —o un nodoplex— se
comporta como un hub, se estd evidenciando el “taléon de Aquiles” de
la red, “ya que si son removidos la red colapsa” (Aguirre, 2011, p. 46) o
experimenta la necesidad de transformar su topologia. En el ejemplo
que hemos traido a colacién, el nodoplex de sitios mineros que ocupaba
la Faja Piritica Ibérica funcionaba como un hub en el plano de lo eco-
némico, estando la dindmica de buena parte de la red de asentamientos
sujeta al balance energético de este nodoplex, que asegura la metaesta-
bilidad del sistema. Cuando las condiciones que optimizaban el funcio-
namiento de dicho hub se vieron alteradas por agentes limitantes, la red
en su totalidad experimenté profundas transformaciones. Tales agentes
limitantes, por tanto, deben considerarse elementos que desencadenan
presiones selectivas. Estas acttian sobre la configuracion de las redes de
asentamientos, adaptando asi nuevas estrategias ocupacionales en fun-
cién de sus capacidades disipativas y replicativas (Pérez-Aguilar, 2017;
2018a; 2018b).

A comienzos del siglo II d.C. la actividad minera del SW hispano
entrd en una profunda recesion. Las arcas del Estado romano se habian
resentido notablemente a finales de la centuria anterior debido a las cos-
tosas guerras de los emperadores Tito y Domiciano (Albertini, 2005, p.
88). A pesar de ello, la situaciéon pudo sobrellevarse gracias a la anexién
de la Dacia y de sus minas de oro al imperio romano. Pero avanzado el
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tiempo, el emperador Trajano intent6 conquistar Mesopotamia, fraca-
sando en el intento. Esto supuso nuevamente un duro golpe al erario
publico. Las dificultades econémicas que a nivel interno venia experi-
mentando Roma se acrecentaron en época Marco Aurelio, al abrirse va-
rios frentes militares no ya ofensivos, sino defensivos (Albertini, 2005,
pp- 102-103). Todo ello, junto a la imposibilidad de subir impuestos
(Chic, 2005, p. 583), hizo que el Estado romano se viera incapacitado
a la hora de invertir los grandes capitales —input— que la actividad
minera requeria para mantener sus infraestructuras y su costoso man-
tenimiento —output— (Garcia Vargas, 2012, p. 235), con lo que muchas
minas y poblados mineros se abandonaron entre finales del siglo II y el
siglo III d.C. en el SW hispano (Pérez Macias, 2014, pp. 135-137).

Algunos investigadores han propuesto que entre los siglos Il y
IV d.C. posiblemente se produjera un trasvase poblacional desde las
minas hacia la costa al calor de la bonanza que las factorias de pescado
onubense-lusitanas empezaron a tener tras el vacio que en el mercado
habia dejado la industria gaditana (Vidal y Campos, 2008, pp. 273-274).
El hundimiento de la mineria también provocé que muchos asenta-
mientos volcados a la explotacion agropecuaria y al suministro de la
comarca minera se abandonasen.'” Algunos de estos nucleos, no obs-
tante, se mantuvieron activos hasta la Antigiiedad Tardia, caso de Los
Jimenos, Alto de la Piedra o Los Bojeos, entre otros. Es probable que
los asentamientos agropecuarios supervivientes reorientaran ahora la
salida de sus productos hacia la pujante zona costera (Vidal y Campos,
2008, p.283). En el caso de estudio descrito observamos como un agente

17 A ello debe sumarse, para la segunda mitad del siglo II d.C., el impacto que
sobre la demanda tuvieron los problemas de financiacién de muchas ciudades
(Garcia Vargas, 2014) y el declive comercial de aceite, vino y salazones béticas en
el comercio interprovincial a favor de productos africanos y orientales (Reynolds,
2007; Garcfa Vargas y Bernal, 2009). Ya en el siglo IIT d.C., a tales impactos se unen
las consecuencias econémicas que en la agricultura generd el Cambio Climatico
Répido —Rapid Climate Change—, y que pudo agudizar la pérdida de asenta-
mientos agropecuarios (Pérez-Aguilar et al., en prensa).
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limitante de naturaleza econdémica —la financiacién de la minerfa—
desencadend el decrecimiento de una red de asentamientos a través de
uno de sus nodoplexes, obligando también a reestructurar la estrategia
disipativa y distribucional de los nodos supervivientes (Pérez-Aguilar,
2017, p. 142; Pérez-Aguilar, 2021, pp. 40-41).
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Poder y colonialismo en la Amazonia
sur oriental de Ecuador

Saul Uribe Taborda'

Introduccién

La Amazonia suroriental de Ecuador tiene una larga historia que
estd asociada a distintos procesos y periodos de ocupaciéon humana del
espacio y el control del territorio. El andlisis arqueolégico e histérico de
los procesos de ocupacién de la Amazonia suroriental ecuatoriana, die-
ron origen a una clasificacién genérica de estas sociedades como “cultu-
ras tropicales simples” (Steward, 1948). Autoras como Meggers (1971)
y Roosevelt (1980), han basado sus interpretaciones en la adaptacion
ecolédgica, y han argumentado que las sociedades inter fluviales de la
Amazonia no habrian alcanzado una complejidad o un mayor desarro-
llo social, debido al tipo de medio ambiente

Por esta razon, en los afos noventa hubo una gran controversia
en el mundo de la antropologia, precisamente sobre los lineamientos del
determinismo ecoldgico, que entre sus clasificaciones lleg6 a encasillar
la region Amazénica como un medio ambiente tipo 2% aquellos que
tienen un potencial agricola limitado, y son grupos semi-sedentarios

1 Universidad Politécnica Salesiana.

2 En 1954 Betty Meggers public6 un articulo que consistia en plantear una relacion
entre el aumento de la produccién de alimentos y los recursos culturales de las
poblaciones. Hizo una clasificacién de cuatro tipos de medio ambiente con diferen-
tes potencialidades. La Amazonia estaba entre el tipo 2, mientras el tipo 4 corres-
pondia con altas civilizaciones como Egipto, Mesopotamia, China, India, Perd, etc.
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con précticas de cultivo sedentarias, recoleccidon y caza. Algunas de estas
denuncias, la misma Megger las resena en “Ecologia y biogeografia de la
Amazonia”, donde pone de manifiesto estas interpretaciones en conflic-
to. Para Mora Camargo (1993, p. 57) “tiene que ser descartado el reduc-
cionismo cultural que afirma que el medioambiente amazonico estable-
ce un limite absoluto sobre la poblacién y la complejidad estructural”
(Meggers, 1999, p. 7); para Henley (1996, p. 236) “se ha demostrado
definitivamente los defectos de cualquier paradigma basado solamente
en determinantes ecoldgicos” (Meggers, 1999, p. 8).

Esta doble lectura del pasado conduce a un gran nimero de in-
vestigadores a cuestionar hasta el modelo “de agricultura itinerante so-
bre roza y quema” —con frecuencia citada como el estilo de vida tipico
de la alta Amazonia— que seria en gran parte el efecto conjugado de
una estrategia de supervivencia de las sociedades autdctonas frente a
las persecuciones del mundo occidental y a la introduccién de herra-
mientas de acero que facilita a gran escala la deforestacion. La revisién
de los datos actuales demuestra igualmente que el estudio de la zona se
circunscribe en una esfera regional amplia, donde conviene recalcar, no
unicamente los contactos con el drea andina en el sentido amplio de la
palabra, sino también con la Amazonia media y baja.

La lectura del pasado condujo a cuestionar los distintos mode-
los con los que se clasificé las sociedades, los procesos y las formas de
habitar el territorio. De esta manera, se hizo necesario hacer revision
del pasado a partir de la evidencia histérica, arqueoldgica y etnogrifica,
para cotejar dichas interpretaciones en conflicto y revisar las bases de
cada afirmacién. Para Heckenberger, son principalmente los estudios
arqueoldgicos en la zona de la cuenca del rio Amazonas lo que ha ve-
nido a desafiar a cientificos y los estereotipos en torno a la ecologia y la
cultura. En sintesis hoy en dia, los especialista han llegado al acuerdo de
que los humanos y el medio ambiente actian de manera recursiva, en
vez de direccional —en una sola direccién, uno causando cambios en el
otro—, entendiendo que las sociedades histéricas llegaron a producir
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un impacto importante en los grupos de vegetacion y animales de su
entorno, en la hidrologia y en los suelos; como también entre grupos
humanos han tenido que atravesar transformaciones draméticas, cam-
bios socioculturales y ecoldgicos, en la época precolombina, colonial y
en la globalizaciéon moderna (Heckenberger, 2009, p. 252).

Bajo este enfoque, desde épocas prehispanicas el territorio suro-
riental amazénico ha presentado evidencias de su ocupacién temprana,
remontandose a partir del 2000 a.C. (Valdez, 2013). Meggers (1978) y
Lathrap (1970), sugiriendo que la ocupacién de la Amazonia es un caso
de estudio extenso e inagotable, que permite ser abordado desde la con-
juncién de varias disciplinas, las cuales han buscado acercarse al pasado
y presentar una lectura cada vez mds exhaustiva.

En el siguiente texto intentaremos hacer una revision en perspec-
tiva del territorio suroriental amazoénico, desde la antropologia histérica
y la etnografia, trazando unos puntos en el tiempo para distinguir la
manera en cémo el grupo Jivaro, en sus inicios precolombinos, y en los
afios mas actuales los Achuar, enfrentaron y han resistido ante relaciones
de poder desiguales, que los procesos de colonizacién establecieron de
acuerdo con los intereses latentes de las épocas; desde los incas, pasando
a la colonizacién hispanica, hasta los dias mas cercanos de las dltimas
décadas del siglo XX, con problematicas que perduran en el territorio y
que siguen afectando, modificando y alterando la vida de la poblacién y
su entorno natural. Para la realizacién de este recuento partimos de los
enfoques de los antropdlogos A. C. Taylor y Phillipe Descola, quienes
en sus intereses por construir la historia del grupo Jivaro y el mundo
Achuar, sus trabajos complementan diferentes horizontes que en esta
ocasion girard en torno a las imposiciones coloniales en distintos mo-
mentos historicos, como también entender las relaciones entre el hom-
bre y la naturaleza —como clave de resistencia a la dominacién occiden-
tal— las técnicas de socializacién y sus sistemas simbolicos, cuyo nicleo,
como lo presentara Descola entre los actuales Achuar, se encuentra en el
marco doméstico principalmente, o sea, la casa.
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Grupo jivaro pre y poshispdnico
—de cara a la dominacién—

Los Achuar como subgrupo que conforma el conjunto dialectal
jivaro, junto a los Shuar, Maina, los Aguaruna y Huambisa, han habita-
do el espacio territorial del piedemonte andino ecuatorial desde épocas
prehispénicas en relaciéon con otros grupos y zonas de los andes y la
costa del Ecuador, como también del norte de Perti. Para el interés de
este escrito, seguimos las tesis de A. C. Taylor donde rastrea, desde el
siglo XVI, los avances coloniales de los espanoles, quienes comenzaron
a establecer abiertamente relaciones de explotacidn con el territorio, los
recursos y sus habitantes.

La actividad en el piedemonte andino y sus alrededores fluctua-
ban de acuerdo con los lugares marcados para la explotacién del oro y
plata, principalmente, generando en esta primera fase, de los afios suce-
sivos de la conquista (1537), una afluencia masiva de movilizaciones y la
creacion de asentamientos de colonos desde europa, como también de
la sierra hasta las tierras bajas, como sefiala la autora:

Algunos hechos bastardn para dar una idea de la amplitud del fenéme-
no: —las primeras ordenanzas de minas se remontan aqui a 1537, o sea
apenas dos anos después de la conquista—, desde 1544 miles de indios
Canaris y Paltas son empleados en esta actividad en 1592, la regién
de Zaruma estd ya totalmente despoblada, el trabajo de la mina habia
liquidado literalmente la poblacién local. Durante el segundo tercio del
siglo XVI, es del rio de donde se saca la mayor parte de la produccién
del mineral extraido en la provincia de Quito. (Taylor, 1988, p. 223)

La fiebre por el oro fue un fantasma que agobié por siempre a
los colonos espanoles, quienes agotaron todos sus esfuerzos y mds en
explorar y explotar el territorio jivaro, cuyos anhelos estuvieron basa-
dos en la leyenda que senalaba que importantes yacimientos auriferos
se encontraban en estas tierras. La ambicién por encontrar las miticas
riquezas durante siglos perpetué asperas relaciones entre los Jivaro y
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cualquier comisién de exploracién que tuviera intenciones de estable-
cerse en dichos espacios.

Por ejemplo, la implantacién misionera fue otro brazo estratégi-
co pensado para conciliar la colonizacién de las zonas con intereses de
explotaciéon minera y las comisiones jesuitas llegaron a controlar gran
parte de estas tierras, durante diferentes periodos, como también fueron
expulsados y rechazados en muchos de ellos. Taylor cita a J. P. Deler para
graficar el contexto y los intereses en juego de los grupos misioneros y
de los Jivaro ante la explotacién minera:

Por otro lado, la cuestién del oro explica en parte la encarnizada resis-
tencia de los Jivaro a cualquier tentativa de penetracién misionera y
de reduccién durante los siglos XVI y XVII, y esto por dos razones:
primero porque los Jivaro rdpidamente comprendieron que en lo que a
ellos concernia, los jesuitas eran necesariamente la vanguardia, —si no
los perros guardianes— de los colonos que hubieran afluido tan pronto
“pacificada” la regién, luego porque al lograr mantener el control de los
recursos auriferos en su territorio, disponian de los medios de obtener
por intercambio con los indios de la regién canari las herramientas que
constitufan una de las principales armas de los misioneros en su empre-
sa de reduccion. (J. P. Deler en Taylor, 1988, p. 224)

Por supuesto, esto acarred otras consecuencias como los tipos
de asentamiento que se desarrollaron en estas zonas selvaticas y en su
cardcter transitorio porque, aunque existia una intenciéon de establecer
conjuntos urbanos para futuras ciudades, la mayoria no llegaron a ser
mds que unas “tristes villas”: “conjunto geométrico de efimeras casu-
chas sumidas en el lodo y las basuras” (Taylor, 983, p. 224). En este mis-
mo orden, lo que giraba en torno a estas villas era una poblacién flotan-
te, descritos como: andinos deportados, soldados proscritos, bandidos,
entre otros prospectos que se movilizaban hacia tierras bajas, atraidos
por el oro y por gobiernos en auge de corrupcion. En sucesiva, en el
conjunto de la poblacién, algunos morian, otros regresaban a la sierra,
otros permanecian conformando grupos pequenios y aislados en lo os-
curo del bosque. Para Taylor el escenario de esta primera etapa del auge
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por el oro tan solo podria ser comparable con los asentamientos de los
garimpeiros de Brasil en época moderna (1988, p. 224), de relaciones
parasitarias con el territorio, donde impera las redes de corrupcidn, vio-
lencia y extorsion.

Algunas de estas villas para finales del siglo XVI dejaron de existir,
como las que estuvieron instaladas en el propio piedemonte, mientras
aquellas cercanas al rio Maran6n, como las villas del Borja, Nieva y San-
tiago de las Montanas, permanecieron hasta el siglo XVIII, de acuerdo
con los datos de la autora, por haber conciliado una relacién entre colo-
nos espanoles y misioneros jesuitas, que fusionaban de manera ambigua
el control sobre las poblaciones y los recursos (Taylor, 1988, p. 223).

Siguiendo el curso de los acontecimientos, entre anos de relacio-
nes desiguales de poder sobre el territorio y sus poblaciones, los espa-
noles determinaron, después del oro, el algodén como otro producto
proveedor de riqueza y, de nuevo, los indigenas como principal mano
de obra. Pero en la misma medida, ni el oro ni el algodén llegaron a ser
fuentes de riqueza y prosperidad para los espafoles, por diferentes ra-
zones; en cuanto al algodén nunca lleg6 a ser un producto importante
de exportacién, en cambio se convirtié en moneda de pago para los
indigenas, conocida como la “vara” —aproximadamente 40 cm de al-
godon bruto— (Taylor, 1988, p. 225). Esta fue otra de las imposiciones
resueltas por los espafioles en compaiiia de los misioneros, quienes pe-
dian a los indigenas vestirse de manera decente, haciendo que utilizaran
el algoddn para la confeccion de nuevas indumentarias, estableciendo a
su vez dependencia en el uso de la tela y modificando sus propios modos
de vestimenta. De esta manera se iba afianzando en cada aspecto, por
parte de los espanoles, el juego de explotacién y dominio.

Para Taylor, esta economia esclavista de sobrevivencia, donde lo
que se producia no generaba grandes riquezas, sino que proveia lo sufi-
ciente para subsistir, terminaba siendo mas consumidora que producto-
ra, como lo explica la autora a continuacion:
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En efecto, al contrario de las colonias brasilefias, particularmente las de
Pard, la Alta Amazonia jamds conocera el régimen de plantaciones, y
lo esencial del trabajo exigido a los esclavos, excepto la colecta de pro-
ductos selviticos, era de orden puramente doméstico: construir casas,
hacer y mantener las chacras, suministrar carne, en pocas palabras
hacer vivir —mezquinamente— a un pufiado de colonos para quienes,
en definitiva, la dnica manera de diferenciarse de los “salvajes” era la
de no trabajar, al igual que los moradores de Par4, los colonos. (Taylor,
1988, p. 225)

Por supuesto, la actitud de los colonos con respecto a la tierra y
mano de obra indigena era completamente desprovista de conciencia
de preservacién, cuidado y respeto, y asi se mantuvo y naturalizd ese
desprecio, que no fue vivenciado, al menos en sus inicios, en los con-
quistadores espafioles, como si de los demds ajenos al entorno selvético
que vinieron a ocupar el territorio. Nuevamente Taylor presenta varios
puntos que nos resultan importantes destacar al momento de seguir in-
dagando hasta qué niveles llegaba u operaba las estructuras de poder de
los colonos sobre la poblacién amazdnica; una de ellas era considerar la
mano de obra indigena como un producto mas de explotacién y consu-
mo, el indigena como persona y sus vidas en general no valian nada y al
momento de la muerte eran de inmediato reemplazados por otros més:

Aunque fuesen objeto de una demanda crénica, ya que a los colonos
siempre les faltaba mano de obra, los esclavos indios estaban totalmen-
te desvalorizados incluso como instrumento —se consideraba que un
esclavo negro valia 5 a 6 indios— y ninguna inquietud de conservacién
o de “racionalidad econémica” moderaba la feroz explotacién de la que
eran victimas. (Taylor, 1988, p. 226)

El otro punto por senalar son los documentos escritos por los
espanoles o por los misioneros, que son elementos esenciales para cons-
truir o reconstruir fragmentos de otras historias que se quedaron ocul-
tas en el tiempo, en este caso del grupo Jivaro. Nuevamente, desde el
punto de vista de la autora, en este tema reflexiona sobre la dificultad
que tuvo para su investigacion al hacer revision de los documentos y
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enfrentarse con una desigual reparticién en cuanto a las zonas, porque
existen abundantes documentos de los valles del piedemonte, mientras
de regiones orientales, septentrionales e interfluviales son completa-
mente inexistentes.

Pero lo que llega a ser una alerta importante son las descripciones
de los espanoles al momento de distinguir entre un grupo étnico y otro,
porque resaltan principal y casi dnicamente los recursos y produccio-
nes materiales que pueden ser objeto de riqueza. Otros aspectos que
diferencian son la presencia o ausencia de cualquier idea de gobierno
o institucionalidad politica-militar, conformacién de una cultura ma-
terial, ritos y sacrificios. De acuerdo con el andlisis de Taylor, ain en la
presencia de todas estas caracteristicas no es posible hacer distinciones
culturales de manera pertinente y con autoridad, cuando ademads afnos
después de la penetracion:

[...] los conquistadores parecen haber agotado en el relato de sus pri-
meras confrontaciones con los indios toda sensibilidad etnogriéfica, las
variaciones —inicialmente percibidas— en el seno de una diferencia
general se vieron rdpidamente absorbidas en una serie de burdas catego-
rias —nosotros y los indios, los indios de arriba y los de abajo, los déciles
y los rebeldes— que obliteran todos los matices. (Taylor, 1988, p. 227)

El cardcter homogeneizante de algunos documentos espanoles de
entrada ha dificultado las investigaciones sobre las culturas de la Alta
Amazonia de la postconquista, en parte porque resulta complicado dis-
cernir cierta objetividad ante posibilidades y perspectivas, por tanto,
esto es un punto que enunciamos someramente.

En contrapartida a los temas presentados hasta este momento
debemos sumar algunos aspectos que resultan pertinentes si queremos
comprender, no solo cémo se fueron conformando las relaciones de
poder en la época colonial hispénica, sino también las implicaciones,
acciones y reacciones de los grupos del oriente amazdnico ante las im-
posiciones de los espanoles y misioneros.
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Como ya habiamos sefialado en la primera fase de auge del oro,
estas primeras villas que se habian establecido en torno a la explotaciéon
minera dejaron de existir para finales del siglo XVI, a raiz del levanta-
miento de los Jivaro en alianza con mestizos y un grupo de los “indios re-
ducidos” de los alrededores en las villas de Logrofio y Sevilla, denomina-
do por Taylor como “El repliegue colonial”: “La rebelién de 1599 no fue
una explosion excepcional e inesperada sino la culminacién de una serie
de pequenos levantamientos que dio el golpe de gracia a unas “ciudades”
espafiolas ya moribundas y casi despobladas” (Taylor, 1988, p. 288).

Afios més tarde en 1776, en una efervescencia sobre redescubrir
“La antigua ciudad de Logrono”y sus tesoros, Joseph de Herrera escribe
una carta con respecto a la “Situacion de la nacién de los Jivaros”, donde
afirma, entre otras cosas, el levantamiento de 1599 como también la
ardua labor de los indigenas en el trabajo minero que no comenzé6 con
la colonizacién espafiola sino que se remontaba a épocas precolombinas
impuestas por el Inca, gracias a unos vestigios arqueoldgicos descubier-
tos en el valle de los Cuyes. También a partir del contenido de la carta,
Taylor infiere que los Canaris de Paute formaban parte de estos “indios
reducidos”, quienes los espanoles enviaban a la ciudad de Logrono para
que reemplazaran la mano de obra jivara, porque queda sefialado abier-
tamente la duda, para la autora, si los Jivaro cumplian con este trabajo
o no. Lo que si asegura el contenido de la carta es que estos Canaris
después de la rebelion se movilizaron a las montanas y comenzaron a
identificarse como parte del grupo jivaro (1988, pp. 288-289).

En el mismo orden de ideas, ciertas caracteristicas comienzan a
distinguir tanto a este territorio como a sus pobladores Jivaro, definidos
como “salvajes”, ingobernables, temibles guerreros —belicismo, caza de
cabezas, vendetta intratribal, guerra intertribal, quienes, en presencia de
la colonizacién inca, varios de estos grupos no fueron absorbidos por
decision de los colonos, debido a estas mismas caracteristicas ya men-
cionadas. Sobre la ocupacién incaica, Taylor hace esta distincién con
respecto a la vision que tenian estos de los grupos de la selva:
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También implica la relegacion de las poblaciones selvéiticas —cualquie-
ra que sea su origen étnico— a un estatus de barbarie e inferioridad
cultural. Entre otros hechos, las técnicas de conquista que los Incas
utilizaron frente a aquellas poblaciones demuestran esta marginaliza-
cién; mientras las sociedades andinas son gradualmente debilitadas, y
mds tarde absorbidas, tras una estrategia de anexién sutil y velada, la
gente del piedemonte generalmente es objeto de operaciones brutales,
puntuales y exclusivamente militares. En este sentido, el periodo Inca
marca indudablemente el nacimiento de una frontera politica y cultural
entre las tierras de altura y la selva. (Taylor, 1988, p. 303)

Esta es la primera fisura que se crea entre los dos territorios basado
en la distincion de los grupos étnicos, entre otros aspectos; pero a dife-
rencia de los espanoles, el Imperio permiti6 que las relaciones preincaicas
se siguieran manteniendo, como los intercambios econdmicos, sociales y
simbolicos, mientras que las relaciones politicas si quedaron completa-
mente rotas. Entonces, aunque en la época incaica se establecié una di-
ferenciacion entre los grupos que conformaban el Imperio y sus vecinos
barbaros, la colonizacién hispdnica vendria a borrar las relaciones inte-
rétnicas que los Incas habfan mantenido, transformando por completo el
paisaje sociocultural entre la sierra y las tierras bajas orientales.

Sobre este punto, resulta interesante indagar, para Taylor, las razo-
nes por las cuales las estructuras de organizacion social del grupo Jivaro
han resistido a las colonizaciones. Vale sefialar las mds sobresalientes: pri-
mero, los grupos Jivaro que no fueron sumados al imperio Inca, estaban
preparados de antemano por sus modos de movilizacién —atomiza-
cién—, la autonomia en sus unidades domésticas en los aspectos politi-
cos, econémicos y simbdlicos, para sobrellevar todo tipo de dificultades
como las epidemias, expediciones esclavistas y misioneras, entre otras
circunstancias adversas que los espanoles impusieron en sus travesias;
en cambio otras etnias debieron adaptarse y cambiar radicalmente sus
bases sociales, irremediablemente (Taylor, 1994, p. 5). Segundo, los Jivaro
mantuvieron durante mucho tiempo relaciones de intercambio con co-
munidades andinas que les proveian de herramientas manufacturadas,
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en esta medida al momento que los jesuitas pretendian incorporarse a es-
tos grupos queriendo ofrecer las herramientas, los Jivaro no lo permitian
porque conocian las intenciones misioneras y las consecuencias que esto
traeria. Esta resistencia se mantuvo hasta el siglo XVIII, donde lograron
penetrar durante un poco tiempo hasta que fueron expulsados. De esta
manera, Taylor concluye: “En definitiva, fue el entorno étnico y cultural
de los Jivaro lo que se transformo, y por consiguiente todo su sistema de
relaciones exteriores, aunque la configuracion interna de esas sociedades
quedo preservada” (Taylor, 1988, p. 301).

Ahora, los aspectos que en un pasado sirvieron para apartar y re-
chazar a los Jivaro, como el belicismo, incivilidad, resistencia, etc., surge
en el imaginario politico ecuatoriano del siglo XIX, la representaciéon de
lo Jivaro como un ideal nacional por enfrentarse y resistir a la domina-
cién espanola, encarnando las virtudes con las que la sociedad criolla
siente orgullo, como autonomia republicana, heroismo patriético e in-
dividualismo machista (1988, p. 316).

Este ultimo punto es conveniente para cerrar esta primera parte
donde intentamos hilar una serie de circunstancias y mecanismos que
se fueron trazando a medida que los imperios decidieron de qué ma-
nera ir desplegando su poderio en el territorio Jivaro. En el caso Inca,
digamos, un poco condescendientes en el sentido de permitir que las
relaciones interétnicas, sociales, culturales y econémicas siguieran su-
cediendo, ante una direccién imperial contundente. Por otro lado, el
Imperio espanol, aunque en unos primeros afios se caracterizé por mo-
vilizaciones andrquicas que llevaron al fracaso sus planes de expansion
de ciudades y en general de sus ambiciones coloniales, después lograron
imponer estratégicamente la fusion entre implantacién misionera para
la dominacién indigena, y asi facilitar en este territorio complejo la ex-
plotacién de los recursos.

Cabe destacar también las respuestas indigenas, las cuales depen-
dieron de las relaciones, las alianzas interétnicas y de su propio impetu
para lograr establecer la resistencia ante la dominacién espanola. Nos
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parecié importante hacer esta revision, desde las investigaciones de A.
C. Taylor, sobre los procesos implantados en el territorio amazdnico en
la poblacién Jivaro y asi marcar hilos conductores que nos permitan
comprender histéricamente como las imposiciones de dominio y ex-
plotacién, del pasado hacia el presente y viceversa, pueden plantear mas
preguntas o generar inquietudes en este presente atn irresuelto en estos
temas centrales.

Grupo Achuar maés actual —relaciones de poder
aln existentes—

El grupo lingiiistico Jivaro, conformado por los Shuar, los Achuar,
los Aguaruna y los Huambisa, son probablemente en las tltimas déca-
das, como senala P. Descola, “la nacién indigena culturalmente homo-
génea mas importante de la Cuenca Amazoénica” (Descola, 1988, p. 14).

Los Jivaro han ocupado un territorio bastante extenso que com-
prende las estribaciones selvéticas orientales del sur del Ecuador y el
norte de Perd, como seflalamos anteriormente, y para 1980, tiempo que
corresponde con el trabajo de campo del antropé6logo francés en esta
zona, los Jivaro tenian una poblacién de 80 000 personas y los Achuar
representaban un grupo de 4500 personas, ocupando la mayor parte
del territorio del lado ecuatoriano que del territorio peruano (figura 1).

Afos anteriores, a comienzo de los 70, Descola llegaba a estas
conclusiones:

[...] los Achuar quedaban como el dltimo de los grupos jivaro en no
haber sufrido todavia los efectos desestructurantes del contacto con
el mundo occidental. Conservaban los rasgos mds sobresalientes de
un modo de vida tradicional, en via de desaparicién entre los demas
grupos dialectales. Ademds, ninguna descripciéon de los Achuar habia
sido publicada y una “etnografia de rescate” parecia imponerse con toda
urgencia para dar a conocer una de las tltimas sociedades no acultura-
das de la Cuenca Amazénica. (Descola, 1988, p. 16)
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Figura 1. Imagen extraida del libro La selva culta de P. Descola (1988).

Tal como también lo senala Taylor, al preguntarse cémo el grupo
Jivaro pudo resistir a los procesos coloniales y que justamente haya sido
gracias a la resistencia por parte de sus pobladores de establecer contac-
to con influencias externas, en especial las implantaciones misioneras.
Entonces, ahora son los actuales Achuar quienes se han mantenido al
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margen a occidente, pero en esta parte veamos de cerca los estudios de
Phillipe Descola para entender el contexto de estos anos no tan lejanos.

Comencemos en la frontera que marca su territorio, donde a cada
lado de la linea hay puestos del ejército que cuidan y vigilan los limites.
Del lado de Ecuador, los militares recurren a los Quichuas Canelos para
establecer puestos fronterizos y conocer todo lo que tiene que ver con
la selva, porque a los Achuar los consideran salvajes y poco confiables.
Alrededor de cada uno de estos puestos viven un grupo de al menos seis
familias quichua canelos que por hablar espanol y ser mas déciles —en
apariencia— desempenan tareas de guias, nautas, proveedores de pro-
ductos como pescado y otros alimentos, ademds mano de obra para la
construccion de pistas de aterrizaje —via mdas inmediata para acceder al
territorio que carece de carreteras—. Descola para finales de los anos 70
ya distingufa una problematica:

En 1977, habia cuatro establecimientos militares de este tipo en el
territorio achuar, cada uno de ellos constituyendo un polo de atraccién
para la implantacién de pequenias colonias de Canelos. Esta migracion
aun muy embrionaria se debe en gran parte a la progresion hacia el este
del frente de colonizacion pastoral de la regiéon de Puyo. Desposeidos
de sus tierras por los colonos, ciertos Quichua van asi en busca de un
refugio en la selva, entre los Achuar, lo mas lejos posible de los blancos.
(1988, p. 26)

En la parte occidental del territorio Achuar sucede una situacién
similar, pero con los Jivaro Shuar, quienes desde 1940 los colonos venidos
de la sierra han ocupado sus mejores tierras en el valle del Upano, como
también debieron hacer frente a la colonizacién pastoral, haciendo que
los flujos migratorios shuar comenzaran a movilizarse hacia los limites
del territorio con sus enemigos en herencia, los Achuar. Ante esta situa-
cion, los Shuar han resuelto con diferentes estrategias como la creacién de
la Federaciéon Shuar, una organizacion indigena que concilid, entre otras
cosas, conformar conjuntos de casas —semi-aldeas— en territorio achuar
—delimitada como un tridngulo por el Pastaza, el Macuma vy la frontera
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con Perti— beneficiando a ambos grupos, en especial porque desde es-
tos centros se impartian diferentes servicios como la educacién bilingtie
radiofdénica por instructores shuar. Los Shuar pidieron a los Achuar ser
parte de estas organizaciones y en el transcurso de estas relaciones, parte
de los conflictos los han solucionado con la unién matrimonial de jévenes
Shuar con jovenes Achuar, quienes establecen el hogar cerca de la casa del
padre de la novia, siguiendo la 16gica de la uxorilocalidad.

Por otra parte, desde los asentamientos militares y gracias a las
pistas de aterrizaje, Descola para la fecha que ya hemos senalado, anun-
ciaba otra situacién de colonizaciéon en expansion en la regién Achuar,
esta vez permitido por los militares:

[...] varias decenas de familias de colonos blancos y mestizos se instala-
ron en Taisha y en Morona para practicar la ganaderia extensiva bajo la
proteccion de los militares. Estos focos de colonizacién irdn probable-
mente extendiéndose en los afios venideros, ya que los militares ecua-
torianos —muy desconfiados como se ha visto frente a los Achuar—,
quisieran mucho estabilizar la frontera con el Perd mediante una linea
permanente de asentamientos no indigenas. (1988, p. 27)

Ahora del lado de Perti se presenta una figura que se ha implan-
tado y no hace correspondencia con el lado de Ecuador, al menos hasta
los tiempos de la investigacion de Descola, y es la institucion del patrén.
El patrén es un comerciante blanco o mestizo que maneja y explota un
drea determinada a lo largo de un rio o un tramo, teniendo influencia
sobre los indigenas que viven en este sector, manteniendo una relaciéon
de intercambio voluntario, pero desigual. De inicio el patrén les ofrece
a los indigenas bienes manufacturados como escopetas, machetes, cu-
chillos, cartuchos, y armas en general, a cambio de algiin material que
requiere de un trabajo de caza para la obtencién de pieles de animales
o la tala de drboles. La deuda no se acaba nunca, debido a que el patrén
la reactiva con mds anticipos, y asi se ha mantenido este foco extractivo
por mds de un siglo en la parte achuar del Perd. En este punto el autor
hace énfasis en explicar esta diferenciacion, la razén por la cual en Ecua-
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dor no se estableci6 la figura del patrén y en general por qué esta parte
del territorio achuar no ha sido aculturado por occidente, y sefiala:

De modo correlativo los Achuar del Ecuador se hallaron protegidos
de la penetracion occidental, pues los rios que cruzan su territorio son
inaccesibles a la navegacion desde abajo, es decir desde el Perti, como
desde arriba, desde los Andes. (1988, pp. 28-29)

Por otro lado, las exploraciones petroleras fueron otra via de pene-
tracion de las grandes multinacionales en el territorio achuar, donde en la
parte ecuatoriana antes de la guerra con el Peru ya se habian establecido
bases de prospeccién como la de la Shell y més adelante en los afios 70
la compania Amoco; pero estas dieron resultados negativos y sus ubica-
ciones se encontraban fuera del territorio achuar. En el lado de Pert los
sondeos sismicos se realizaron en el centro mismo de las tierras achuar,
pero, aunque también dieron resultados negativos, se dice que estas expe-
diciones fueron posibles porque los indigenas habian sido “pacificados”
por los misioneros desde los aios sesenta, (Descola, 1988, p. 29). Estos mi-
sioneros son los lingiiistas protestantes del Instituto Lingiiistico de Verano
—ILV—, los cuales tuvieron un trabajo menos complicado porque los
Achuar del Perd mantenian relaciones de intercambio comercial con los
blancos patrones desde hace mucho tiempo y esto facilit6 la tarea. Descola
describe el procedimiento empleado por los misioneros:

El L.L.V. emple6 con los achuar peruanos una técnica derivada de las
antiguas reducciones, un procedimiento cldsico de los misioneros cuan-
do estdn confrontados con poblaciones indigenas moéviles y viviendo
en hdbitat muy disperso. Para asentar a los Achuar, el I.L.V. los incit6
a agruparse en pequenas comunidades, constituyendo semialdeas en
torno a pistas de aterrizaje utilizadas por los aviones de la organizaciéon
protestante. Los misioneros mismos no residen entre los Achuar sino en
una base establecida al borde de su territorio, en el Bajo Huasaga. (Ross,
1976, p. 81; Descola, 1988, p. 29)

Por supuesto este dominio estd muy alejado de ser total porque
existen muchos grupos Achuar peruanos que se encuentran aislados y
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rechazan por completo la permanencia de ILV en su territorio. Del otro
lado, en la parte ecuatoriana sucedié la implantacién misionera de otra
manera, resistiendo su entrada hasta finales de los afios sesenta de dos
principales organizaciones: los misioneros catélicos Salesianos, quienes
han estado presentes entre los Shuar desde finales del siglo XIX; y los
protestantes norteamericanos Gospel Missionary Union —GMU—, pre-
sentes desde los afios cuarenta también en territorio shuar.

Los perfiles de ambos centros misioneros difieren profunda-
mente, asi que sus métodos también lo serfan. Los protestantes GMU,
al igual que los del ILV en el Perti, implementaron la reagrupacién de
casas aisladas, creando semialdeas sedentarias con pista de aterrizaje e
implantacién de instructores shuar para la alfabetizacion. La buisqueda
de este grupo misionero era en extremo radical, tratando de extirpar
cualquier elemento de la cultura de los Achuar por ser sefialada como
“satdnica’, pero estos misioneros tenfan sus asentamientos lejos de las
semialdeas, por tanto, la adhesion por parte de los Achuar fue a modo
de fachada mientras los misioneros iban en visitas esporddicas, pero
cuando se daban la vuelta todo volvia a ser tan satdnico como siempre
—aguerra, poliginia, chamanismo, etc.—.

Los Salesianos intentaron implementar otras técnicas a inicios de
los anos sesenta y comenzaron a cuestionar la generaciéon conservadora
anterior. Como resenia Descola, por ese tiempo, se cred la Federacién de
Centros Shuar, con el patrocinio de la misién Salesiana y se comenzé a
implantar la convivencia y participacién de los misioneros con la vida
diaria de los Shuar, en vez de ubicar las viviendas misioneras lejos del
centro de interés (Descola, 1988, p. 30).

Al poco tiempo esta estrategia resulté insuficiente y los misione-
ros salesianos terminaron empleando los mismos medios que los pro-
testantes, pero con fines diferentes:

Asi como los misioneros protestantes, la Federaciéon Shuar y los
Salesianos habian venido favoreciendo la creacién de centros, semial-
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deas sedentarias agrupadas en torno a pistas de aterrizaje y con esta-
tuto de cooperativas. Con la ayuda de misioneros catélicos y de laicos
ecuatorianos, la Federaciéon Shuar habia incluso establecido un sistema
de transporte aéreo interno dotado de dos pequefios aviones monomo-
tores, en competencia directa con el monopolio de los protestantes en
este campo. Aunque sus finalidades eran muy distintas de las que perse-
guian los misioneros de la G.M.U,, la Federacién Shuar y los Salesianos
llegaron a adoptar los mismos medios tecnoldgicos que ellos —aviones
y radios— y las mismas modalidades de organizacion del espacio tribal
—semialdeas sedentarias—. (Descola, 1988, p. 31)

La diferencia bdsicamente consistia en que los misioneros pro-
testantes requerian hacer una extirpacion radical de todos los aspectos
culturales de los Achuar, en cambio la Federacién Shuar y los Salesianos
buscaban realizar con estrategias menos radicales, como describe Des-
cola: “un sincretismo insidioso pero deliberado” (1988, p. 32). Para 1977
el territorio Achuar ya estaba repartido entre estos dos centros misione-
ros y el rio Pastaza determinaba esta delimitacion, al sur del rio estaban
bajo la influencia de los Salecianos y de la Federacién Shuar, mientras
al norte se encontraban los centros protestantes. Para este mismo afo,
Descola marcaba diferentes grados de implantacién misionera, donde
algunos asentamientos ya manejaban una pequena produccion ganade-
ra, entendiendo que a largo plazo estos cambios provocarian alteracio-
nes a nivel econdmico, ecoldgico y social en el mundo achuar.

Parece entendible las advertencias que el autor marcaba para estos
afnos, de acuerdo con la investigacion etnogréfica que estaba realizando.
En cuanto a la concepcién de la casa, segiin Descola, los Achuar tien-
den al “atomismo fraccional que engendra una vida social enteramente
construida alrededor de la idea de autonomia; en el orden espacial, esta
profunda tendencia a la disociacién, naturalmente se traduce por un
extremo esparcimiento de las casas” (1988, p. 97). En algunas ocasiones
puede suceder que se reagrupen temporalmente dos a tres casas cerca-
nas, que por lo general estain emparentadas consanguineamente y don-
de se establecen relaciones de ayuda y visita, pero esto no quiere decir
que los recursos sean para el manejo en comun:
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En regla general, pues, cada unidad residencial corresponde a un
grupo doméstico auténomo de produccién y de consumo, cualquie-
ra sea la naturaleza de su implantaciéon topografica. Que una casa esté
integrada a un pequeno agregado residencial o que esté en situacion
particularmente aislada —es decir, a mas de media jornada de cami-
no o de piragua de otra casa—, es siempre la unidad doméstica la que
suministra el marco inmediato, sino de la apropiacidn, al menos de la
transformacién de la naturaleza (Descola, 1988, p. 101).

Para el momento de la investigacion del autor algunas de estas
reagrupaciones misioneras llegaban a unir tres y hasta cinco casas, pero
en otros casos llegaban a reunir una decena de casas, llegando a afectar
su hdbitat ordinario y los modos tradicionales de ocupacidn territorial,
cuya movilizacién sucedia cada diez a quince afnos, sin una ruta o légica
marcada. Ahora la movilizacién de las casas girard en torno al espacio
determinado obligatoriamente por las pistas de aterrizaje, transforman-
do por completo los modos achuar de convivencia y relaciéon con su
entorno natural.

En el “presente etnografico” marcado por el autor en 1977, existia
una zona que aun no habia sido penetrada por los misioneros al norte
del Pastaza, donde se encontraban unas cincuenta casas aproximada-
mente en hébitat disperso, lejos de los centros, lugar donde fue realizada
casi la totalidad de la investigacion de Descola sobre el mundo achuar.
Con este trabajo el autor pretendia analizar las relaciones entre el hom-
bre y su medio ambiente, las interacciones dindmicas entre las técnicas
de socializacion de la naturaleza y los sistemas simbdlicos que las orga-
nizan; de esta manera el autor explica:

Mi tarea se encontraba facilitada, es verdad, por el hecho de que la socia-
lizacion de la naturaleza se realiza entre los Achuar en el marco domés-
tico principalmente. La casa se presentaba entonces como un polo de
continuidad analitica, al cual podian vincularse los distintos modos de
utilizacién y de representacion del medio ambiente. Cada casa aislada en
la selva se considera como un centro peculiar e independiente en el cual
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se pone en escena de modo permanente la relacién con la naturaleza. La
autonomia doméstica en el uso de los factores de produccién encuentra
su eco en la autonomia doméstica respecto a las precondiciones simbg-
licas de este uso, ya que no se requiere mediador extrafo a la casa para
cumplir los ritos propiciatorios. (Descola, 1988, p. 12)

Y es en este punto cuando ponemos en reversa todo lo que ha veni-
do marchando desde la época de la conquista, sucediendo en estas tierras
con siglos de imposicion, explotaciéon y abuso del poder sobre sus pobla-
ciones, sus modos de vida y sus modos de representar sus identidades.

Algunas consideraciones

Desde las investigaciones puntuales de Anne Christine Taylor y
Philippe Descola se nos permitié hacer una revisién sobre diferentes
hechos que nos hablan de la evolucién del grupo Jivaro y su territorio, y
cdmo precisamente en la resistencia contra las avanzadas coloniales, en
especial las implantaciones misioneras, podemos ir juntando relaciones
con los Achuar mads actuales, quienes son descritos alrededor de los afios
70 “como el ultimo de los grupos Jivaro en no haber sufrido todavia los
efectos desestructurantes del contacto con el mundo occidental” (Des-
cola, 1988, p. 16).

Para un grupo como los Achuar, donde casi nada logra encasillar
dentro de la légica occidental, resulta l6gico que se hayan mantenido al
margen de toda imposicién externa, una organizacion que vive en ausen-
cia de instituciones y autoridades de poder supremas -aunque en el na-
cleo familiar si se encuentran marcadas dindmicas y roles de poder entre
géneros-, ha logrado resistir, ser auténomo ante el poder que viene per-
siguiéndolo durante siglos. Su historia que se comenz6 a hilar dentro del
grupo Jivaro, es una historia de resistencia y que llega hasta nosotros hoy
para inquietarnos y ponernos en una situacion incémoda, apremiante,
oportuna ante situaciones personales, sociales, llenas de la misma injus-
ticia, de la misma historia colonial de la que atin seguimos siendo objeto.
No somos Achuar, pero somos un poco Achuar, después de todo.
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El “gran hombre” achuar es descrito como:

[...] un guerrero de valor reconocido quien por su habilidad en mani-
pular grandes redes de alianza es capaz de organizar la estrategia ofen-
siva o defensiva de un nexo. Tiene papel de dirigente solamente en los
periodos de conflicto y tinicamente para asuntos militares; la fidelidad
que se le brinda es personal, transitoria y sin codificacion institucional.
Ademas, este jefe de guerra no tiene ningun privilegio econdémico o
social particular, aun si su fama generalmente le permite capitalizar
un prestigio que le convierte en un socio solicitado dentro de las redes
de intercambio de los bienes materiales. El gran hombre es concebido
como el que encarna temporalmente la unidad de un nexo vy, por eso,
se designa a veces el territorio que él representa por su mismo nombre
—“la tierra de X”—. (Descola, 1988, p. 17)

Cada aspecto que gira alrededor de la concepcién de la guerra re-
sulta indispensable para comprender este pensamiento, la guerra como
un estado permanente de una sociedad donde no existe una palabra
para designar la paz, como senala Descola (1988, p. 17), pero también
se comprenderd que en una sociedad cuyas relaciones interpersonales
estdn mediatizadas por la guerra, existe una contrapartida que busca un
equilibrio en el espacio de la casa, en el refugio cotidiano. Esto también
estd relacionado con el buen uso de la naturaleza, que no es la acumu-
lacién de objetos de consumo, explotables, utilitarios, sino la obtencién
de un estado de equilibrio que los Achuar lo definen como el “bien vi-
vir” —shiir waras— (Descola, p. 281).

No podemos ocultar el interés que despierta un pensamiento y
modos de vida como el de los Achuar, pero lo que realmente resulta
apremiante es ver cémo un sistema de poder —con sus ambiciones eco-
némicas y de control— se puede implantar en un territorio y destruir
con un simple movimiento, como convertir en sedentarias unas orga-
nizaciones e individuos que en su conjunto responden a otras logicas,
a otros modos de ver y relacionarse con el entorno inmediato, sin reac-
cionar siquiera ante el universo que se estd transformando irremedia-
blemente. Como lo sefiala inicialmente Descola, sobre la comprensién
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y sentido del espacio doméstico, el cual sin duda comienza a estar en
peligro al ser cambiada por grupos sedentarios de casas ubicadas cerca
de pistas de aterrizaje en vez de fuentes de agua:

Por lo tanto, la casa no es el apéndice de un territorio socialmente
definido y geogréaficamente delimitado, perpetudndose en su deslin-
de y sustancia generacion tras generacién; es, al contrario, el centro
peridédicamente trasladado de una red de recorridos de la selva, el foco
temporario a partir del cual se realiza el uso del espacio circundante.
(Descola, 1988, p. 115)

Evidentemente la casa Achuar, se presenta como el lugar por exce-
lencia, el contenedor de su cosmovision y estrategia de resistencia, pero
es precisamente donde los hilos del poder desean interferir y de esta
manera lograr dominar lo que por siglos se les ha hecho casi imposible.
Ahora la tarea etnografica en este presente consistira en evaluar las afec-
taciones que dichos cambios pudieron haber repercutido en el mundo
simbdlico y estructural de los Achuar.
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El concepto de alma primitiva
en la obra de Lévy-Bruhl
y su aplicacién al Antiguo Egipto’

Alvaro Gémez Pefia?
José Antonio Cabrera Rodriguez?

Introduccién

El estudio de las creencias y rituales religiosos de poblaciones
pretéritas ha generado en la historiografia reciente extensos e inten-
sos debates sobre si es posible conocerlos satisfactoriamente y, en caso
afirmativo, sobre qué caminos metodolégicos son los mds apropiados
para dicha tarea. Una senda adecuada para ello la constituye el andlisis
comparativo de corte antropolédgico, que supone la equiparacion entre
sociedades actuales y los datos textoldgicos y arqueoldgicos conocidos
acerca de determinadas poblaciones pasadas. Al objeto de ejemplificar la
viabilidad de esta metodologia, se analizan en estas pdginas las estrechas
conexiones existentes entre el concepto de alma desarrollado por nu-
merosas comunidades dgrafas descritas por Lévy-Bruhl en su obra “El
alma primitiva”, y la idea que sobre ella albergaron los antiguos egipcios.

1 El presente capitulo se ha realizado dentro de los grupos de investigacion “Tellus.
Prehistoria y Arqueologia en el Sur de Iberia” (HUM-949) y “Naturaleza y
Libertad: el Didlogo Interdisciplinar y la Escisién Entre Cultura Humanistica y
Cultura Cientifica” (HUM-991).

2 Dpto. de Prehistoria y Arqueologia (Universidad de Sevilla). agomez19@us.es;
https://orcid.org/0000-0001-6712-8816

3 Doctor en Filosofia. jaje@telefonica.net
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Para recorrer este camino, se comienza esbozando una panora-
mica del estudio de la religién, dividida en cuatro grandes corrientes
denominadas como contextualista, historicista, antropoldgica y eclec-
ticista. Asumiendo esta ultima, se profundiza seguidamente en los fun-
damentos metafisicos y antropoldgicos que sobre el alma presentan las
comunidades analizadas por el antropdlogo francés, cuya vision perso-
nal permite caracterizarla como monista, supraindividual y multiforme.
Con arreglo a este dltimo matiz, finalmente se presta atencién a la va-
riedad de formas que la componen, enfatizando las estrechas conexio-
nes existentes entre los conceptos de cuerpo, principio vital, sombra y
nombre en la obra de Lévy-Bruhl y los ideados en la mentalidad egipcia.

Aproximaciones al andlisis de la religién en historia

Tratar de desentranar la concepcién del alma que pudieron haber
tenido las poblaciones precristianas del arco mediterrdneo y préximo
oriental requiere del andlisis combinado de sus textos y sus restos arqueo-
logicos. Sin embargo, es frecuente que los datos obtenidos sean escasos,
fragmentarios y de dudosa interpretaciéon. Ante estos problemas meto-
doldgicos, la comparacién de creencias y rituales de diversas sociedades
presentes y pasadas ha resultado una herramienta ttil y sugerente para la
mayoria de investigadores. No obstante, hay diversas posturas a la hora de
valorar qué comunidades son las adecuadas para realizar dicho analisis
comparativo y hasta qué punto es posible tal comparacion. Simplificando
el debate en pos de una explicacion breve pero ttil, hay cuatro grandes
polos interpretativos que suelen atraer hacia si a los investigadores.

Partiendo de la base de que lo ideal seria poder realizar un estudio
de la historia de las religiones basado exclusivamente en los datos, tan-
to textuales como materiales, obtenidos dentro del contexto cultural de
cada poblacién analizada, hay quienes entienden que, ademads de ser el
modelo ideal, es el inico metodolégicamente viable. Desde este punto de
vista trabajan los autores “contextualistas” e “hipercontextualistas”, que
tienen que hacer frente a la siempre dificil tarea de definir qué es un con-
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texto, donde presenta sus limites y de donde surge la chispa creativa para
generar interpretaciones acerca de las creencias y rituales de dichas so-
ciedades sin tener que acudir a ejemplos externos a la cultura analizada.

Por el contrario, dada la parquedad de informacién de que se dis-
pone en ocasiones y la parcialidad con la que han de interpretarse los
datos, existen tres grandes grupos de trabajo que aceptan el empleo de
paralelos histéricos y antropolégicos. La diferencia principal entre ellos
radica en qué tipo de sociedades son las mas apropiadas para ser utili-
zadas como ejemplos a la hora de rellenar dicha falta de informacién y
por qué.

La primera de estas tres corrientes realiza una comparacién de
corte histdrico-cultural. Para los “historicistas™, la tradicién cultural en
la que se insertan los nuevos individuos que viven en una comunidad
es la que determina o condiciona fuertemente sus creencias religiosas.
Por este motivo, el tipo de sociedades que pueden emplearse como pa-
ralelo son aquellas que presentan tradiciones similares, especialmente si
conviven en un mismo marco geografico y cronoldgico, ya que gracias
a ello es mds ficil que sus gentes e ideas interactden y se difundan. Dos
preguntas fundamentales son las que tienen que responder los autores
que trabajan desde este prisma. ;Es la tradicion cultural el factor deter-
minante en el tipo de creencias religiosas de una poblacién y por qué?
sHasta qué punto geografico y qué momento cronoldgico siguen siendo
viables los paralelos histéricos y por qué?

En segundo lugar, se encuentran los autores que podemos de-
nominar como “antropolégicos”. Para estos, son otro tipo de vectores
los que determinan o condicionan fuertemente las creencias y rituales
religiosos. Entre ellos destacan los factores socioeconémicos, climdticos
o bioldgicos. De este modo, no importa cudn lejos geografica, crono-
légica o culturalmente se encuentre el paralelo antropolégico utiliza-
do, siempre y cuando existan estrechas conexiones en algunos de estos
factores, como en el caso de un mismo ecosistema, un mismo tipo de
productividad econémica o similar forma de organizacién social, por
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citar solo algunos ejemplos. El principal interrogante al que tiene que
hacerse frente desde este paradigma es si, en efecto, dichos elementos
son los que determinan o condicionan fuertemente las creencias religio-
sas de una poblacion hasta el punto de avalar metodolégicamente como
las mds probables las hipétesis aplicadas a ciertas comunidades actuales.

A ambos bloques habria que sumar una tltima tendencia “eclec-
ticista” que, lejos de postulados idealistas que asumen de antemano qué
tipo de factores determinan o condicionan los paralelos utilizables, tra-
bajan con bases materialistas de nivel bajo y medio, siguiendo la termi-
nologia de Trigger (1992, pp. 29-31). Desde este punto de vista, cuantos
mds datos en comun presenten las creencias y rituales de una poblacién
con las visibles en otras sociedades, sean pretéritas o presentes, mas pro-
bable serd que la explicacién dada para el porqué de estas dltimas sea la
misma que para la comunidad que se trate de analizar. Una de las prin-
cipales preguntas a las que tiene que hacer frente este grupo de autores
es si las creencias y comportamientos religiosos no estan determinados
o fuertemente condicionados por factores concretos, como asi asumen
las dos tendencias anteriores.

Como se indico previamente, en el presente capitulo se realiza
una aproximacién desde la tltima de estas cuatro corrientes, apoyan-
donos para el presente caso en los paralelos antropoldgicos que pueden
trazarse entre los elementos constituyentes del alma en las comunidades
denominadas por Lévy-Bruhl como primitivas y la religiosidad egipcia.

Fundamentos metafisicos y antropolégicos
del alma primitiva en la obra de Lévy-Bruhl

Lucien Lévy-Bruhl (Paris, 1857-Paris, 1939) fue un filésofo y
antropdlogo francés que empez6 sus estudios de filosofia en la Escue-
la Normal Superior de Paris en 1876, ocupando posteriormente entre
otros puestos el de profesor de filosofia en dicha institucién desde 1895
y el de catedratico de filosofia moderna en la Universidad de la Sorbona
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desde 1908. Sus primeras investigaciones estuvieron centradas en la fi-
losofia racionalista y el idealismo aleman, especialmente sobre el pensa-
miento de Leibniz y las raices sociales de la razon. Sin embargo, su figura
ha trascendido por sus estudios de corte filos6fico-antropolégico acerca
de la mentalidad primitiva, notindose de manera heterodoxa en ellos la
influencia de Durkheim.

Entre sus obras mds importantes destacan “Las funciones men-
tales de las sociedades inferiores” (1910), “La mentalidad primiti-
va” (1922) y “El alma primitiva” (1927), la cual centra aqui nuestro in-
terés. En ellas, siguiendo los planteamientos de Durkheim, elaboré una
novedosa tesis que ponia en entredicho la validez de una supuesta razén
mundial e inmutable, defendiendo que el pensamiento primitivo no es
un estadio inferior al pensamiento racionalista civilizado, sino diferente.
Igualmente, bajo el apelativo de mentalidad prelégica, en dichos traba-
jos Lévy-Bruhl concluyé que las sociedades sin escritura no operan bajo
un principio racionalista en el que se trabaja con una légica que trata
de evitar las contradicciones internas y externas en los modelos explica-
tivos. Por el contrario, las poblaciones primitivas utilizan un principio
de participacidn, segtn el cual no existe diferencia alguna, por ejemplo,
entre lo natural y lo sobrenatural. Desde este punto de vista, ambos pla-
nos conforman un todo continuo y homogéneo que implica que tanto
personas como objetos, mds alld de su forma, peso o volumen, pueden
manifestar fuerzas ocultas, lo que lleva a dichas poblaciones a otorgar
una enorme importancia a los presagios, los suefios y la adivinacién
como maneras de tender puentes entre ambas esferas.

A pesar de ello, movido entre otras cosas por las criticas aporta-
das por los defensores de las ideas de Mauss, Malinowki y Lévi-Strauss,
en su obra péstuma “Cuadernos” se aprecia que dejé de entender las
mentalidades preldgica y racionalista como dos tipos de pensamiento
cronoldgicamente sucesivos y autoexcluyentes, para acabar aceptando
la coexistencia de ambos en cada individuo.
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Primitivismo y mentalidad prelégica

Ante la prolija discusion sobre qué 16gica habria que atribuir a
las sociedades primitivas, tomaremos a Lévy-Bruhl, siguiendo la tesis de
Mercier, por uno de los precursores en bautizar de “primitivos” a aque-
llos humanos por los que se interesaria el antrop6logo de pro, y no ya
como “salvajes” —término recuperado por Malinowski— u “hombres
de la naturaleza”, segtin los denominaban los antropélogos alemanes
despuntando el siglo XIX (Mercier, 1974, p. 14).* Anadlogamente, el autor
francés adjetivd como “primitiva” a la mentalidad de aquella cultura que
no usa técnicas sofisticadas o aprende sistemas alfabetizados semejantes
a los nuestros —principalmente bandas y tribus segtin la terminologia
de Service (1984)—. Comprender, pues, la diversidad y riqueza de lo
humano pasa por reconocer modos de vivir, pensar y sentir distintos
obviamente a los nuestros, pero no por ello ininteligibles o inasumibles
desde una epistemologia alternativa, en contraposicion a las interpreta-
ciones mds arcaizantes e inflexibles ofrecidas por antropé6logos y prehis-
toriadores evolucionistas decimondnicos. Como ha propuesto Anrubia:

Lévy-Bruhl mostré incansablemente que la “mentalidad primitiva”
no era un modo subdesarrollado de la mentalidad racional, sino otro
modo distinto de operar, de pensar. La magia, la religion, la brujeria,
aquellas cosas que a ojos occidentales podian aparentar como las mas
disparatadas eran fruto de un modo de razonar que no era traducible a
una racionalidad cientifico-légica. Y, mucho menos, a un estrato infe-
rior de dicha racionalidad. (Anrubia, 2008, p. 2)

Renunciaremos prima facie a cualquier intento de tasar en térmi-
nos evolutivos, en una escala de progreso, esta mentalidad primitiva, por
lo que la nocién de “alma” concomitante estudiada habra de correr la
misma suerte. Ni bajo un complejo de inferioridad ni de superioridad
conviene interpretar la forma en que piensa un primitivo, ya que en tal
caso confundirfamos una dimensién cualitativa del pensar con un muy

4 Lévi-Strauss volveria a poner en boga esta tendencia acunando la denominacién
“pensamiento salvaje” (Lévi-Strauss, 1984).
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discutible estadio o grado de sofisticacion en los modos de aprehender la
realidad, lo cual podria conducirnos a posicionamientos tan prejuiciosos,
eurocéntricos y teleolgicos como los defendidos por un neopositivista
como Comte o un evolucionista social como Spencer. Asi pues, en este
capitulo se trata esta nociéon de “alma” en un sentido despojado de este
tipo de prejuicios, mas acorde con lo que Lévy-Bruhl sugiere en su obra.
Ademas, conviene poner sobre aviso que, si bien en 1934 el antropdlogo
francés rechazé en sus “Cuadernos” la mentalidad primitiva como un
modo de pensar, sentir y vivir prelogico restringido a culturas aborigenes
no alfabetizadas y sin ningtin sistema escritural —coexistiendo también
con la mentalidad légica o racional en la propia cultura occidental—
(vid. Anrubia, 2008, p. 2), se utiliz6 esta expresién como herramienta de
trabajo valedera durante el periodo histérico que vivié nuestro autor.

Ciertamente, el pensamiento binario tradicionalmente asumi-
do en Occidente seria asimismo contraindicado para quien se afane en
comprender lo mas fielmente posible la concepcion que el primitivo nos
estarfa dando a entender. Desde los famosos dualismos ontoldgicos pro-
puestos por la tradicién cristiana entre el cuerpo y el alma, el “soma” y
la “psique”, para poder catalogar mediante conceptos esa realidad con
propiedades heterogéneas, en la llamada mentalidad prelégica® dichas
caracteristicas se vuelven parte de una misma vivencia, de una realidad
indistintamente experimentada —fisica y psicol6gicamente, podriamos
decir—. En este sentido, por sus propiedades atractivas o repulsivas, un
rio puede significar un agente activo en la naturaleza, bien sea para atra-
par a una victima en su fondo provocdndole la misma muerte, bien para
saciar su sed. Ese rio, en este sentido, posee “mana” porque opera acti-
vamente sobre el primitivo, obra sobre su ser y le influye en su propia

5  Este adjetivo no excluye aqui un tipo de légos humano, sino que se remonta a un
modo légico de operar previo a la explicacién nomolégico-causal, sobre la que
descansa nuestro paradigma cientifico. Como aclara Cantén Delgado: “prelégico
no significa, en cualquier caso, ilégico o antilégico: los dgrafos no eran incapaces
de pensar u opuestos a la razdn, sino que funcionaban segin categorias diferentes
de légica” (Cantén Delgado, 2001, p. 73).
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conducta. No se ejecuta aqui una operacién mental l6gicamente asimila-
ble a la racionalidad moderna en la que todo cuanto ocurre, lo hace por
una causa que lo produce —postulado de la causalidad eficiente—; antes
bien, el cocodrilo que para nosotros origina la muerte de un individuo
en un rio no es a ojos del indigena una causa mds real que la que puedan
suponer la propias aguas del rio a las que se haya precipitado y bajo las
que repose su caddver —para un andlisis pormenorizado sobre el princi-
pio de participacidn, vid. Keck, 2008, pp. 130-202—. O, por el contrario,
también se puede influir para que el primitivo realice algunas acciones
o reciba ciertas recompensas mediante la magia insita en una naturaleza
de por si animada, como cuando, al contacto con ciertas piedras, se logra
atraer la buena fortuna y disponer al individuo hacia la abundancia o la
salud. Se desecha, por tanto, la deslegitimacion de esta mentalidad primi-
tiva bajo argumentos escudados en un cardcter supersticioso, irracional
o pueril, proponiendo, con el permiso de Marvin Harris, un humilde
acercamiento a la perspectiva “emic” que el primitivo pudiera manifestar
desde su cosmovision interna, tal y como la analiz6 Lévy-Bruhl.

Monismo metdfisico en la cosmovisiéon primitiva

Para empezar, desde el principio de su obra “El alma primiti-
va’, Lévy-Bruhl advierte que para el primitivo en la naturaleza late una
fuerza mistica universal y omniabarcante, un poder que comporta un
cardcter vivencial mds que intelectual o representativo. Con “homoge-
neizacion esencial entre todos los seres”, expresiéon con la que titula su
introduccion, se estaria asi aludiendo a un cierto “monismo” metafisico,
en el que una misma fuerza irrigarfa la realidad toda, vivificindola, ani-
méndola y haciéndola participe de una comunicacién extraldgica con
nuestro ser. Lejos de estar separados de una naturaleza domenable y
sometida a una voluntad caprichosa, los primitivos vivenciarian su co-
pertenencia a ese entramado metafisico con el que podrian interactuar.
En efecto, “bajo la diversidad de las formas que revisten los seres y los
objetos en la tierra, en el aire y en el agua, existe y circula una misma
realidad esencial, a la vez una y multiple, material y espiritual” (Lévy-
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Bruhl, 1985 [1974], p. 8). Muchos son los apelativos posibles, segtin el
autor en cuestion: mana, Potenz, imunu, etc., pero ninguno agotaria por
completo el significado profundo que encerraria dicha realidad, resul-
tando indefinible o imposible de verbalizar y mds bien intuible por las
descripciones que pueda proporcionar el propio indigena con su genui-
no testimonio.

Una evidencia que nos hace descartar el pensamiento binario®
compete a cdmo caracteriza Lévy-Bruhl la nocién de imunu, manejada
por las tribus del Purari. Imunu “no es ni material ni espiritual. No se
puede decir tampoco que el verdadero imunu es una cosa inmaterial y el
objeto concreto su habitdculo terrestre” (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 9).
No en vano, para Williams seria preferible tomar imunu como adjetivo
antes que como sustantivo, ya que se avendria mejor con una cualidad
que con una sustancia (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 9). Sea como fuere,
debe quedar claro que imunu alcanza una significacién emotiva para los
primitivos, sin reducirse tan solo a una categoria metafisica rayana en
la asepsia.

Asi las cosas, estos rasgos impersonales y no antropomdrficos del
imunu nos instalan ante una concepcién “animatista” de la naturaleza,
forma protorreligiosa para antrop6logos como Marett’. Se trataria por
tanto de un estadio inmediatamente anterior al animismo, que, para S4-
jov, focalizaria el auténtico origen de las creencias religiosas (S6jov, 1968,
p- 38). En efecto, a diferencia de lo que, pongamos por caso, ocurre con
el kami japonés en el sintoismo, donde se confiere un cardcter sagrado
y venerable a una determinada fuerza natural con rasgos personificados

6  Por pensamiento binario se hace alusién aqui al modo de pensar tipicamente
occidental que escinde en ideas contrapuestas y antagénicas una realidad o reali-
dades concretas, introduciendo un hiato insalvable. El principio de participacién
al que se adscribe la mentalidad primitiva rechaza dichas escisiones, al menos, en
el plano ontoldgico, dando lugar a una funcién aprehensiva de lo real muy diversa
y peculiar, mas unificadora, global y holistica.

7 Idea estrechamente ligada al mecanismo de hiperdeteccién de agencia y a la parei-
dolia (vid. Gémez Pena, 2017, pp. 216-218).
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—Ryujin u Owatatsumi encarna, por ejemplo, al dios-dragén sintoista,
en la medida que simboliza la fuerza sagrada de los mares—, el universo
para el primitivo estd imbuido de mana o imunu, si bien este puede en-
tenderse a priori, dada su condicién impersonal, sin exigir antropomor-
fismos, zoomorfismos o teriomorfismos subyacentes. Todas las formas
que adopta la naturaleza no harian sino delatar la realidad homogénea
y omnicomprensiva merced a la cual se diluiria todo distingo ontolégi-
co entre un “yo” subjetivante y un “otro” objetivado, realidad que tras-
cenderfa cualquier conato de individuacién: la vivencia de lo otro como
parte de mi, o de mi como parte de lo otro, es lo que pone en conexién
a todas las cosas y las hace transformables unas en otras, convertibles y
equiparables por esencia y solo distinguibles en su apariencia. Y es sobre
estos cimientos metafisicos donde hundiria sus raices el alma primitiva.
De ahi el papel taumatirgico desempenado por el mago, el brujo o el
chamdn, para quien los arcanos de la realidad se desvelan al comprender
la continuidad ontolégica entre todos los seres y el caracter ilusorio de
lo discontinuo y aparente, en cuyas redes caerian los pretendidos “suje-
tos de ciencia” o sujetos supeditados a una mentalidad presumiblemente
“logica” como la nuestra. Entre los primitivos, el alma significa mucho
mds que una estructura psicolégica de la personalidad, o incluso mas que
aquello a lo que Aristételes denominaba “alma” —“psique”—, concor-
dante para él con la forma del cuerpo vivo, el principio vivificador que
da orden, estructura y unidad funcional al “soma” de cada organismo.

Asi pues, este principio de continuidad entre todas las cosas y
la negativa ante la segmentacién y afan roturador del ser en reinos u
6rdenes —no habria cabida para phyla o categorizaciones distintivas,
ontolégicamente hablando, entre el reino vegetal, mineral o animal—
sirve de aproximacion a esta peculiar mentalidad sobre el alma, que se
resiste a ser explicada desde parametros exclusivamente antropolégicos.
El alma, para un primitivo, ni es una forma de los cuerpos considerados
previamente como vivientes —Aristételes— ni un patrimonio exclusi-
vo de la criatura racional —pensamiento religioso—, sino una fuerza
reconocible en cuanto nos rodea, una esencia oculta en todas las cosas,
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un trasfondo dltimo y omniabarcante de la naturaleza. Natural y sobre-
natural, material y espiritual, se funden, pues, bajo este concepto agluti-
nante —lldmese mana, imunu, etc.— y conducente en nuestra opinion
a las primeras formas de religiosidad humana.

Hasta tal extremo abarca esa fuerza mistica y metafisica a toda
la naturaleza que incluso los minerales o los entes presuntamente iner-
tes para nosotros adoptan rasgos animatistas: los nagas hindues creen
en piedras mégicas o sagradas que simbolizan a ciertos antepasados, o
rocas que fecundan y procrean —aghusho, anagha, etc.— (Lévy-Bruhl,
1985 [1974], p. 20). Es bien sabido cémo muchas tribus han atribui-
do usos apotropaicos o protectores a ciertos minerales —talismanes,
amuletos—, o como han practicado litolatrias milenarias, a las que los
indigenas se encomiendan para granjearse favores ultramundanos, per-
viviendo con gran predicamento en la cosmovision tradicional de los
pueblos aborigenes o en las culturas europeas desde el neolitico hasta el
mundo céltico prerromano, por ejemplo.

Asimismo, con el mundo vegetal también ha entablado el indige-
na una muy estrecha relacién, tomando a los bosques por “familias” y
los arboles que los pueblan por parientes. Entre los maories, por ejem-
plo, se criticarfa la tala de drboles desde el mismo momento en el que
semejante practica pudiera poner en peligro alguno donde more un
etengena o clase de espiritu (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 22). Las tribus
primitivas traban, pues, lazos filiales con los arboles y vegetales, viéndo-
se ampliada su alma allende las fronteras de la pura animalidad. El alma
primitiva trasciende los rasgos y contornos animales para tomar parte
en las formas vegetales y minerales. Por eso, diferenciar entre un mundo
orgénico e inorgénico, o escindir la esfera del ser en dos orbes, el de lo
viviente y el de lo inerte, no tendria cabida bajo el pensamiento primiti-
vo; su concepcién animatista dota de vida y agencia a todo lo que existe,
y no tanto de individualidad psiquica o “yo” sustancializado, puesto que
cualquier cosa puede estar sometida a transformacion, a un devenir de
formas, desbordando asi el principio 16gico de identidad —donde A=A
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y nunca a B o a su opuesto; uno puede ser lo otro, y la alteridad se infil-
tra asi en el reino del ser—; o, mutatis mutandi, quebrando el principio
l6gico de no contradiccién.

Ahora bien, mayor parentesco mantendria si cabe el ser humano
con el animal en la mayoria de las tribus. Brujos y chamanes, sin ir mas
lejos, propenden a intercambiar formas con muchos animales: por ello se
los representa como hombre-lobo, hombre-tigre, hombre-oso, hombre-
cocodrilo, etc. Von Wissmann observa que es una creencia universal en-
tre los africanos la metamorfosis del ser humano en animal (Lévy-Bruhl,
1985 [1974], p. 29). Los chamanes hablan el lenguaje de los animales y
se comunican con ellos al igual que con sus parientes humanos. En las
sociedades del Alcheringa, dicha continuidad entre animales y humanos
se ve también reforzada por la creencia en la reencarnacién: cada miem-
bro de la tribu recapitularia la parte espiritual de su antepasado totémico,
parte inmortal y continuamente heredada cada vez que nace un nuevo
miembro en su seno. Como indica propiamente nuestro autor:

[...] el antepasado totémico, sea le6n, leopardo, cocodrilo, eucalipto,
etc., no es simplemente el animal o la planta cuya existencia se constata
en el medio en donde vive el grupo social. Es, tal como ha visto muy
bien A. R. Brown, la esencia mistica, a la vez individual y especifica, de
este animal o de esta planta; y es al mismo tiempo un ser de esencia
humana. (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 40)

Igualmente, subrayando su condicién sobreabundante, anade
poco después:

Por otra parte, estos seres miticos, semihumanos y semianimales, pero
al mismo tiempo suprahumanos y supraanimales, origen y sostén de
los grupos sociales, son, como se sabe, las fuentes mds ricas de fuerza
mistica de la mentalidad primitiva. Son los seres por excelencia, aque-
llos de quienes los otros derivan su propia realidad. (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], p. 41)

Y, en fin, tanto el arte como la mitologia no harian sino expresar
—plésticamente la primera, poéticamente la segunda— esas represen-
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taciones colectivas mayormente zoomorficas y, en menor medida, tam-
bién fitomorficas.

Con arreglo a lo anterior, Harpur ha ensanchado la nocién de
alma a toda una tradicién oculta, en comparaciéon con nuestra concep-
cién canodnica. A su juicio, el alma primitiva, traspasando los limites
egoicos e invadiendo todo un espacio colectivo, compartiria significado
con el anima mundi neoplaténico, el Inconsciente Colectivo junguiano
o la mente cédsmica de las tipicas posturas pampsiquistas (vid. Harpur,
2013, pp. 19-36). Definitivamente, poco distarian todas ellas de esa fuer-
za mistica universal que penetraria todas las esferas de la existencia para
el primitivo, como propone Lévy-Bruhl desde su misma introduccioén.

Dimensién supraindividual del “yo” primitivo

Frente a la individualidad separada y autoclausurada construida
en nuestra tradicidon occidental, el ser individual constituye en la men-
talidad primitiva un polo estrechamente ligado al ser colectivo, por lo
que la nocién de alma aqui estudiada apunta indefectiblemente a su
cardcter supraindividual. Todo lo que acaezca a un individuo afecta e in-
fluye en la especie, ya que no existe segregacion ontoldgica entre un “yo
singular” y un “yo grupal’, sino meramente fenoménica o apariencial.
Atendiendo al autor francés:

El primitivo no intenta siquiera representarse el nimero de este con-
junto solidario de plantas o animales de una cierta especie actualmente
viva. Para ¢l constituye simplemente una multiplicidad indefinida que
aprehende en su conjunto, como la de sus cabellos o la de las estrellas.
No la piensa bajo la forma de una idea abstracta. Y sin embargo tiene
la necesidad de representdrsela, puesto que la siente como real, mas
real incluso que los individuos de que se compone. (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], p. 48)

Esta representacion colectiva comun a plantas y animales que es-
capa al “yo” monddico y aislado recibe varios tratamientos: se la puede
pensar como genio de la especie, como espiritu ancestral, como el jefe,
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rey o totem que otorga sentido y cohesion social a la tribu (Lévy-Bruhl,
1985 [1974], p. 51). Nos hallamos ante un pensamiento peninsular, y no
insular, como bien lo habria dispuesto Morin para con el ser humano
(vid. Morin, 2008, pp. 225-252). Lévy-Bruhl cita a Calonne-Beaufaict
para ejemplificar con la cultura zande el tipo de sociedad que rehusa
cualquier manifestacién de un “yo” individualista, ya que “todos los ri-
tuales, toda la educacién zande tienden a integrar al individuo en la
colectividad y a desarrollar en él cualidades paralelas a las de los otros
individuos del grupo” (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 53). Esto no signi-
fica que cualquier individuo desempeifie en la sociedad el mismo papel,
ya que las sociedades tradicionales se articulan por un orden jerdrqui-
co: los antepasados cuentan mas atin que los vivos, y entre los vivos, se
rinde mayor pleitesia al jefe del grupo, al adivino, al hombre medicinal
o al brujo antes que a los demas, y ello debido en buena medida a su
comunicacién con los antepasados. En efecto, entre los individuos de
varias culturas orales o sin escritura se ha venerado a los ancestros desde
tiempo inmemorial:

El antepasado mitico queda obviamente representado como un ser
que posee la fuerza mistica mas intensa. El es la reserva y la fuente por
excelencia de mana. Posee pues, ipso facto, la facultad de aparecer tanto
bajo una forma como bajo otra, o bien de participar de una manera
constante en ambas formas a la vez. (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 39)

Asimismo, en el lenguaje empleado por culturas muy diversas —
melanesia, australiana, banara...— se delatan las relaciones de paren-
tesco que regulan internamente a los miembros de la tribu y les hace
tomar parte en la unidad de su clan, conforme lo ha estudiado Codring-
ton (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 64). Palabras como “hijo”, “hermano”
o “padre” no quedan relegadas a su acepcidon consanguinea, no designan
simplemente lazos de sangre, sino mds bien los lazos espirituales iden-
tificativos de un clan. En cualquier caso, los lazos sanguineos vy filiales
se aceptarfan como tales y también en ellos intervendria la solidaridad
consustancial entre los parientes mas préximos. ;C6mo reaccionaria un
occidental ante la evidencia de que, entre los jibaros, el hermano de un
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difunto deba desposarse con la viuda de este, o ante la equivalencia on-
toldgica entre suicidio y fratricidio? (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 76).
Habria que postular en ambos casos la solidaridad espiritual y metafi-
sica tematizada por Lévy-Bruhl. No asistiriamos a un “yo” aislado que
sienta una especial empatia por sus allegados, conservando su indivi-
dualidad intacta, sino que su propio ser se veria fuertemente determina-
do por el “yo” grupal. Se demuestra asi que la nocién de alma estudiada
por Lévy-Bruhl se adectia al modelo de representacion colectiva legado
por Durkheim, tal y como ha observado Anrubia (2008, pp. 5-6). Rubri-
cando asi un paradigma organicista, el clan o Sippe, la familia, alcanza
unas cotas mds sociales que sanguineas. Toda injusticia debe ser repara-
da por encima de cualquier interés particular o inclinacién afectiva. En
efecto, Lévy-Bruhl pone en boca de Karsten lo siguiente:

Se considera que los miembros de una misma familia estdn adheridos
de una forma orgénica los unos con los otros, de suerte que uno repre-
senta a todos y todos representan a cada uno. Lo que sucede a uno de
los miembros de esta unidad social les sucede de hecho a todos y la
responsabilidad del acto de uno de ellos incumbe a todos ellos. (Lévy-
Bruhl, 1985 [1974], p. 87)

Por mds extrafio que pueda parecernos, culpables e inocentes no
se diferenciarian en el fondo, por lo que, si un ancestro se enfureciera,
podria desatar su ira sobre el auténtico individuo agente (Lévy-Bruhl,
1985 [1974], p. 87); igual que si antafio alguien sufriera un rapto o un
homicidio, no importaria que lo pagara literalmente quien lo cometio,
pues valdria con que esa venganza se cobrara moral y colectivamente,
como un rito necesario para resarcirse la comunidad. Asi quedaria el
alma colectiva en paz consigo misma.

Este tipo de pensamiento conecta al primitivo con una urdimbre
tejida en torno al conjunto y no a la parte, en torno al alma colectiva. Ni
siquiera la manera como el indigena entiende la propiedad resistiria a
esta cosmovision animatista. Al igual que el jefe indio Seattle trasladara
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en su carta manuscrita al presidente estadounidense Franklin Pearce,® se
instaura un “naturocentrismo” critico con la idea neoliberal de que los
individuos puedan aduenarse de la tierra, roturarla y gobernarla para
siempre. Unicamente el usufructo de la tierra es lo que el primitivo ad-
mitiria, pero nunca una idea soberana de propiedad, ya que ella no nos
pertenece; y, ademas, dicho usufructo lo detentaria la colectividad, y no
una personalidad aislada. Dicho por Lévy-Bruhl, “lo que puede ser con-
cedido a los individuos y pasar de uno a otro es el disfrute del suelo y
de la propiedad de sus frutos, asi como también la de los drboles, pero
nada mas” (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 88). Se afiade ademas la extrafie-
za que para los primitivos presenta cualquier acto de compraventa por
parte del occidental (Lévy-Bruhl, 1985, p. 89): no podriamos segin ellos
desposeernos de un objeto —como si de una prenda se tratase— para
transferirlo a otra persona, cuando, en puridad, la tierra no conoce nin-
gun dueno y sefor.

En tdltima instancia, la supraindividualidad del alma lleva impli-
cita una muy novedosa concepcion sobre los ntimeros, contraria a nues-
tro légos cuantificador:

[...] unidad, dualidad o pluralidad no son categorias o esquemas
habituales de los objetos para su pensamiento en el mismo sentido
que lo son para el nuestro. Nosotros estamos acostumbrados a la con-
sideracién abstracta de ntiimeros y de sus relaciones. (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], p. 130)

Tampoco en cantidades coincide la cosmovisién primitiva con
la nuestra, ya que lo uno puede ser doble, triple o, en definitiva, mayor
que la unidad simple. Mediante participacidn, la parte y el todo quedan

8  Célebre resulta el episodio del jefe indio Seattle: “Esto lo sabemos: la tierra no per-
tenece al hombre, sino que el hombre pertenece a la tierra. El hombre no ha tejido
la red de la vida: es solo una hebra de ella. Todo lo que haga a la red se lo hard a
si mismo. Lo que ocurre a la tierra ocurrird a los hijos de la tierra. Lo sabemos.
Todas las cosas estan relacionadas como la sangre que une a una familia” (Seattle,
1985; consultado en https://bit.ly/3ciTXCs, el 28 de noviembre de 2021).
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cohonestados bajo una experiencia metamorfica mayor, y lo que para el
occidental se restringiria a simplicidad y unicidad, para el indigena se
traduciria en complejidad y multiplicidad. El alma singular y personal,
diferenciada, se torna asi alma colectiva y comunitaria, supraindividual;
en suma, una realidad eminentemente polimorfa.

El alma primitiva y sus trasposiciones imaginarias

Vaya por delante que ante esta cosmovision primitiva se difumi-
naria todo presupuesto dualista antropoldgico. Para Lévy-Bruhl, el in-
digena no entenderia que cercenemos la realidad en un orden material,
visible, tangible y extenso al que por convencién llamamos “corpéreo”;
y uno inmaterial, invisible, intangible e inextenso que denominamos
“espiritual”. Segin venimos sosteniendo desde el inicio, la fuerza prin-
cipal que inunda todo cuanto existe —mana, imunu— brinda conti-
nuidad entre materia y espiritu, sobrepasando tan cldsico pensamiento
dicotémico, ontolédgico y/o antropoldgico. Asi comprenderemos que lo
espiritual pueda manifestarse sensiblemente y seguir preservando su
condicidn espiritual, o que existan determinados cuerpos que bien pu-
dieran reputarse “sutiles” (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 94).

Los limites que marca un primitivo para acotar su individualidad
no coinciden con los nuestros. De igual modo, las huellas que un indi-
gena deja en el suelo pertenecen a su individualidad tanto como los pies
que las imprimen. En su yoidad importan sus pies junto con las huellas
que estos dejan sobre el terreno; ambos van de la mano. Lo propio se
podria decir sobre el esperma, los esputos, las unas, el sudor, el cabello,
los vellos de la piel, las ventosidades, las excrecencias o la orina; llevan
infundidos el espiritu de su portador aun cuando este no se halle fisica-
mente unido a ellos (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 95).

Junto con las partes del cuerpo, los objetos materiales también
juegan un rol importante. Estos quedan impregnados de la personali-
dad y 4&nimo que les transfiere su creador, su usuario o portador (Lévy-
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Bruhl, 1985 [1974], p. 109). Un atuendo sigue identificindose con quien
lo viste por mucho que se lo quite, o una silla seguiria remitiendo a
quien hubiera permanecido en contacto con ella, lo cual, para quien
lo quisiera interpretar bajo parametros cientificistas, se deberia a una
inexplicable accién a distancia muy propia del pensamiento mégico-
animista —lo cual ya fue estudiado por Frazer cuando buscaba fun-
damentar la magia contaminante— (vid. Frazer, 1981, pp. 63-71). Las
representaciones colectivas atafierian asimismo a mintsculas entidades
espirituales —y, para nosotros, imaginarias o fabuladas— que pulula-
rian dentro de los propios objetos, desencadenando asi los efectos que
nosotros atribuiriamos a causas visibles y verificables al uso, en cohe-
rencia con nuestra etiologia cientifica.

Por otro lado, Lévy-Bruhl resalta las peculiares manifestaciones
en las que se encarnaria el alma primitiva: la sombra o la imagen refle-
jada. La sombra, como se verd posteriormente, ha constituido desde las
mds remotas culturas un fenémeno llamativo, hasta el punto que se la
habria equiparado con el principio vital o el alma. Alld donde aparece
se la reconoce como un aspecto del alma: si por algiin encantamiento o
sortilegio se atrapara, quedaria capturada el alma; de la misma manera
que si fuera devorada por alguna criatura, serfa fagocitada parte de su
propia alma (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 116-117).

Lo mismo que con la sombra, al ver su imagen reflejada en el
agua o en cualquier otro medio el primitivo experimenta una identidad
con su alma, mientras que nosotros tomamos la imagen, cuya realidad a
nuestro entender guarda semejanza —no identidad— con el propio yo,
por algo totalmente independiente y externo a este (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], p. 129). La sombra no constituiria un segundo “yo” paralelo al
primero, un especial y etéreo alter-ego, sino un aspecto distinto del pri-
mer “yo” (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 130).

Igualmente, existe para el primitivo una importante diferencia-
cién: dualidad y dualismo. Dejemos hablar al antropé6logo francés:
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Cuando el misionero afirma que la naturaleza del hombre es doble,
ellos dan su consentimiento y lo dan con toda sinceridad. Pues mien-
tras que la idea de un dualismo de sustancias les es desconocida, la de
la dualidad del individuo les resulta en cambio perfectamente familiar.
Creen en la identidad del hombre con su imagen, con su sombra, con
su doble. (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 172)

Efectivamente, al indigena le es extrano el dualismo antropoldgi-
co de un cuerpo frente a un alma, cualesquiera que sean sus atributos;
sin embargo, dan por supuesta la dualidad entendida como bipresencia,
esto es, la existencia simultanea de una individualidad bajo dos coor-
denadas espaciales diferentes. Duplicidad, no dualismo, la asumirian
los pueblos aborigenes como un hecho naturalizado: lo sobrenatural
y lo natural, nuevamente, mantendrian una correlacién ontolégica
indisociable.

No se aviene la concepcién del indigena sobre la corporalidad con
la que habitualmente nos hemos familiarizado en occidente, menos atin
desde las coordenadas de un paradigma materialista. Una buena prueba
de esto la conforma la bipresencialidad del individuo, emparentada con
el tema del doble. Un indigena puede visualizar a su doble en animales
como el guepardo o el lobo —de ahi las creencias en hombres-lobo u
hombres-guepardo que ain subsisten entre algunas culturas primiti-
vas—. La deslocalizacién del propio “yo” o fenémeno de bipresencia se
postularia, segiin nuestro autor, para explicar que el individuo pueda
existir a la vez en dos lugares distantes: por ejemplo, cuando una bruja
estd durmiendo a la par que volando por la noche no existe un original
y una copia, sino que para un primitivo ambas representarian la misma
bruja (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 143).

En este mismo sentido, Campbell ha relatado varias historias
donde se acredita como, durante los suefos, los chamanes proyectan
su “yo” en un doble onirico, lo que explicaria el vuelo chaménico, el
viaje hacia el reino de los muertos y los espiritus ancestrales, con los
que puede conversar (Campbell, 2005, pp. 237-385). Concretamente, el
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Otro Mundo o mundo de los muertos conforma el reverso del plano de
existencia de los vivos, sobre el que ha llamado la atencién Harpur para
enfatizar como se entrecruza este mundo con el de ultratumba y como
el uno, cual espejo, reflejaria al otro, guardando ambos entre si un para-
lelismo inverso (Harpur, 2013, p. 213). Otro tanto cabria decir sobre las
mascaras totémicas, desde las que el chaman columbraria la parte hu-
mana que presentarian los animales, encarnaciones o reencarnaciones
de antepasados o miembros de un clan. Departiendo sobre los tjurunga
o bramaderas australianas, afirma Lévy-Bruhl:

Todo hombre tiene, pues, dos cuerpos, uno de carne y hueso y otro de
piedra o de madera. Esta dualidad aparente no excluye la individuali-
dad, compatible segin la mentalidad primitiva, con el hecho de que un
mismo ser esté presente a la vez en dos lugares diferentes. (Lévy-Bruhl,
1985 [1974], p. 160)

Resulta interesante advertir sobre la muy estrecha ligazén entre
el individuo y el antepasado totémico, que, de algin modo, se presenta
también como doble suyo. La participacion del “yo” se extiende a la de su
antepasado sin que por ello se confunda con él. Mantienen el apropiado
orden jerdrquico, pero, de alguna manera complicada de encajar por
nuestra mentalidad, el antepasado totémico deviene una de las fuentes
principales del doble para cualquiera de los individuos pertenecientes al
clan. Es simultdneamente la experiencia emocional, mistica y axioldgica
la que, en fin, aqui se manifiesta. Segtin Anrubia:

El antepasado forma parte del sujeto, los otros del grupo son parte del
sujeto, la imagen de uno es parte del sujeto... y toda esa unién intima
se funde por el elemento religioso que provoca y lleva consigo todo el
aparejo emocional de la conciencia colectiva, junto con la cosmovisiéon
moral y valorativa de esa sociedad. (Anrubia, 2008, p. 11)

Amén del cuerpo, el alma y el doble del alma, Lévy-Bruhl detecta
en el nombre otra de las representaciones peculiares para designar lo
que el primitivo concibe con la nocién estudiada; por ello, el recién na-
cido atin no se reconoce integramente como humano, atin no ha entra-
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do a formar parte del grupo. El nombre le dota de la necesaria catadura
ontoldgica, le infunde reconocimiento y presencia comunitaria.

Andlisis comparado entre el concepto de alma primitiva
en la obra de Lévy-Bruhl y en el Antiguo Egipto

Como se ha visto en epigrafes previos, el concepto de indivi-
duo en la mentalidad primitiva es multiple (Lévy-Bruhl, 1985 [1974],
p. 113), albergando entre otros elementos el cuerpo fisico, el “alma’, el
principio vital, la sombray el nombre, los cuales se solapan en ocasiones
unos con otros en las explicaciones de los propios encuestados. A pesar
de las considerables distancias geograficas entre muchos de estos gru-
Pos, este patron se repite en lo esencial sin notables cambios. Del mismo
modo, el enorme lapso de tiempo existente entre nuestro presente y la
época en que la tradicidn religiosa egipcia existié no es obstaculo para
observar que la poblacién nildtica se autorrepresenté practicamente
con estos mismos aspectos, que de nuevo se entremezclan en algunos
textos: el cuerpo fisico, djet; el “alma”, b3;’ el principio vital, k3; el akh;'°
la sombra, $wf; y el nombre, rn (vid., Assmann, 2005, pp. 87-112; Adams,
2007; Hays, 2011, pp. 76-77); en las siguientes paginas, haciendo uso de
la antropologia como recurso comparativo, se confrontardn algunos de
estos elementos de la escatologia primitiva con los presentes en el Anti-
guo Egipto.

9  Este término guarda bastantes similitudes con nuestro concepto de personalidad,
en tanto que recoge los atributos no fisicos que hacen tnico a un ser humano.
No obstante, b3 también hace referencia al poder en tanto que capacidad, y por
extension se empleaba para con los dioses. A la muerte del individuo, el b3 seguia
con vida, teniendo entre sus misiones la de reencontrarse con el k3 en el m4s alla.
Por ello, entre otros motivos, el b3 solia representarse con la forma de un ave de
cabeza y brazos humanos.

10  En los primeros momentos, se consideré que este era resultado de la unién del
b3 con su k3, habitando el inframundo sin mds cambios. Se solia representar con
forma de shabti.
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El cuerpo - djet

El primero de estos componentes se trata del cuerpo fisico, del
que se desarrollan aqui unas breves notas. Acerca del papel dado por las
poblaciones primitivas, Lévy-Bruhl (1985 [1974], pp. 271-273) declara
que es considerado el soporte para albergar la vida de los individuos,
enfatizando la necesidad de su conservacién para que el difunto pueda
disfrutar de todas sus cualidades. Por este motivo, es tremendamente
frecuente que en ellas se rehtisen enérgicamente las amputaciones:

[...] el primitivo, en general, no quiere oir hablar de amputacién.
Consentira, a veces incluso con desidia, en recibir cuidados del médico
blanco. Pero rehusard enérgicamente los del cirujano. Pues toda muti-
lacién sufrida en esta vida repercutird en el cuerpo del muerto. Ahora
bien, hay un interés capital en presentarse en el mas alld sin desgracias
fisicas y, sobre todo, con todos los miembros. “Un dia un maori se
fracturé gravemente el brazo. Se le transport6 al hospital mds préximo.
Pero rehusé dejarselo amputar si su padre no consentia. El viejo, una
vez consultado, fue presa de un furor espantoso, alegando que su hijo
tenia necesidad de su brazo en el otro mundo y que, por tanto, mas le
valia morir con tal que los conservara, puesto que no se le podria enviar
cuando ya no estuviera alli”. Las observaciones de este género son innu-
merables. (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 272)

Por lo que respecta al Antiguo Egipto, es bien sabido que el cuer-
po, djet, tenia la misma consideracién que la acabada de anotar, e igual-
mente se requeria su preservacion, en este caso mediante la momifi-
cacion, sobre la que no es necesario profundizar en estas lineas, para
que el difunto pudiera realizar su trdnsito al mas alld y aprovechar sus
caracteristicas.

La sombra - §wit

Acerca de la “sombra”, Lévy-Bruhl (1985 [1974], pp. 113-116) re-
conoce que, para la mentalidad primitiva, este concepto y el de alma
presentan en ocasiones solapamientos, lo que dificulté enormemente su
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comprensiéon para autores como Codrington y Callaway, dos misione-
ros anglicanos que trataron de ajustar esta y otras ideas a su concepcion
judeocristiana como un ente distinto del cuerpo que lo abandona tras
el fallecimiento. Para el primero, la referencia a una sombra como parte
del alma no serfa otra cosa que un uso figurado y visible de esta tltima,
en tanto que para los primitivos —al menos los indigenas de la Melane-
sia a decir de Codrington—, “pensar [...] equivale a ver. Lo que ha sido
pensado debe tener, pues, la forma bajo la cual ha sido pensado” (Lévy-
Bruhl, 1985 [1974], pp. 114-115). Por su parte, para Callaway, sombra
y alma serfan términos sinénimos, aunque para poblaciones como los
zults, el empleo del primero se haria de manera literal como consecuen-
cia de un envilecimiento de espiritu y una pérdida de nocién del alma
tal y como la entiende la concepcién judeocristiana (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], pp. 115-116). Frente a ambas nociones, Lévy-Bruhl asume que
dichos autores estdn parcialmente en lo cierto, tanto en el sentido figu-
rado como en el literal del concepto de sombra que manejan, pero, eso
si, desprendido de cualquier regla de correspondencia con el concepto
occidentalizado de alma:

[...] este “principio de vida’, al igual que las demds pertenencias del
mismo género estudiadas mas arriba, no es propiamente ni material ni
espiritual. Con matices diferentes segin las diversas sociedades, implica
a la vez un objeto que para nosotros es completamente material, por
ejemplo, la sombra proyectada en el suelo, la imagen reflejada en el
agua, etc. -y asimismo virtudes misticas inseparables de este objeto
y que son las que le dan importancia a los ojos de los primitivos. En
este sentido es justo decir, con Codrington, que la sombra no es solo
para ellos una porcién de superficie mas oscura que la que le rodea y
que reproduce la forma del cuerpo iluminado, sino que es también el
“alma”, es decir, la “vida” o el “principio de vida” del individuo. Pero no
es menos verdad, como lo ha visto Callaway, que este “principio”, esta
“alma”, se confunde con la sombra en sentido literal, en sentido fisico.
El primitivo no tiene necesidad como el misionero, para representarse
el alma, de oponer una de las concepciones a la otra. No tiene la menor
idea ni el menor presentimiento de que se tenga que elegir entre estas
dos concepciones. Por ello tampoco puede decirse que las confunda
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puesto que nunca las ha distinguido. Es ello lo que hace tan dificil al
misionero comprender al primitivo y ser comprendido por él. (Lévy-
Bruhl, 1985 [1974], p. 116)

Un ejemplo de lo expuesto es la idea de sombra como pertenen-
cia esencial de la vida de los nativos de Florida, citado por el propio
Codrington. Segun esta, ninguno de sus habitantes queria pasar por un
recinto con agua sagrada —vunuha— cuando el sol se hallaba lo bas-
tante bajo como para que sus sombras se proyectasen sobre la superfi-
cie del agua, pues en ese caso el difunto que habitaba alli se las quitaria.
Asunto similar ocurria en las islas Banks, donde unas alargadas piedras
conocidas como “muertos canibales” —tamate gangan— tenian la ca-
pacidad de matar a quien pasase su sombra por encima de ellas (Lévy-
Bruhl, 1985 [1974], p. 114). También Smith y Dale reflexionaron acerca
de este concepto y de la posibilidad de que los jefes ba-ilas creyeran que
los brujos podian robar la sombra de los humanos y, con ello, hacer
que perecieran. Sin embargo, dejaron claro que el “yo” y la sombra no
son un unico ser, del mismo modo que la sombra a la que aqui se alude
no es una cosa que se ve cuando alguien esta a plena luz del dia (Lévy-
Bruhl, 1985 [1974], p. 116). De nuevo en su excurso sobre el alma, el
antropdlogo francés recurre a Codrington cuando hace referencia al
término niniai dentro de la lengua de Mota, la cual significa sombra y
reflejo, mediante los cuales se puede herir la integridad de un humano,
pero que no se emplea nunca como sinénimo de alma (Lévy-Bruhl,
1985 [1974], p. 119).1

La traslacion del concepto de sombra manejado por Lévy-Bruhl
encuentra igualmente facil acomodo al Antiguo Egipto, donde se creia
que la sombra (Shaw y Nicholson, 2002 [1995], p. 267), $wt, en tan-
to que nadie puede desprenderse de ella, albergaba algo de la esencia
de su portador (Adams, 2007; Mantellini, 2007; Lekov, 2010; Régen,

11 Para mas ejemplos similares (vid. Lévy-Bruhl, 1985 [1974], pp. 123-128).
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2012)." Esto explica que, en un primero momento, a la sombra huma-
na se la denominara como a la de cualquier otro objeto (Mantellini,
2007, p. 1238).”

En el caso egipcio, desde el punto de vista escatolégico la som-
bra podia considerarse positiva o negativa (Lekov, 2010, pp. 43-45). Si
ocurria lo primero, podia ser divinizada tras el juicio al difunto, acom-
panando al ba como condicién necesaria para conseguir la perfeccion
del fallecido en el Més Alla (Mantellini, 2007, p. 1239). En este sentido,
la mayoria de las vifietas que representan el Encantamiento 92 del Libro
de los Muertos muestran la entrada de la tumba o la capilla funeraria
y una representacion del b3 volando hacia la puerta o saliendo de ella
junto a la sombra del muerto —papiro BM 9949 Ap; papiro Boulaq 21
Cc; papiro Turin 1791=Lepsius 1842; papiro Ani BM 10470—. En otras
ocasiones, la imagen del difunto es sustituida por una sombra negra. Es
el caso de los papiros Neferubenef, Neferenpet, Anchesenmwt y de las
TT219 y TT290, todos ellos datables entre la XVIII y la XXI Dinastias
(ca. 1550-945 a.C.). En caso contrario, si la sombra albergaba algtin res-
quicio de maldad, dado que podia perturbar a los vivos, provocdndoles
incluso la muerte, se le reservaban dos posibles finales. Por un lado, en
las inscripciones egipcias se pide que se selle su figura en el interior de la
tumba imposibilitando su salida (Lekov, 2010, p. 45). Por otra parte, tras
el juicio al b3, la sombra podia ser decapitada y/o devorada por Ammit
(Mantellini, 2007, pp. 1239-1240) o por otros monstruos del inframun-
do." De ello ha quedado testimonio en varios pasajes egipcios al menos
desde el II milenio a.C.:

12 Para un similar empleo de las expresiones en latin umbra, en castellano “tener
buena/mala sombra” y en drabe “sombra ligera/pesada” (vid. Ruggieri, 2009).

13 Frente a esta explicacion, otros autores han propuesto que la sombra del difunto,
dado que en ocasiones se representé a tamafio pequefio y/o como una figura
negra, habria simbolizado el renacimiento —nino pequefio— y la muerte —color
negro— del fallecido (vid. Manniche, 1979, p. 17; Lekov, 2010, p. 50).

14  En la concepcién primitiva, el caddver del difunto podia en ocasiones ser muti-
lado, incluyéndose en esta accién su decapitacion, para que el muerto no fuera
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iOh Atum que resides en la Gran Morada, Sefor de las Enéadas, sdlva-
me de aquel dios que vive gracias a la matanza, que tiene faz de perro
y piel de hombre! Es el guardidn de los meandros del Lago del Fuego,
engulle las sombras, despedaza los corazones, inflige heridas, pero sin
ser visto. (Textos de los Sarcéfagos IV, 310-315; Scandone, 1991, p. 30)

iVuestros cuerpos deben ser sometidos a suplicio con el cuchillo que
atormenta, vuestras almas aniquiladas, vuestras sombras holladas,
vuestras cabezas mutiladas! {No os mantengdis derechos, sino posad
sobre vuestras cabezas! (No podéis huir, no podéis poneros a salvo!
(Libro de Amduat 189, 1-7; Scandone, 1991, p. 34)

Esta relacion entre el inframundo, las sombras y partes del cuerpo
mutiladas —entre ellas especialmente la cabeza—, se encuentra también
en la formula 335 del Libro de los Muertos, donde los pecadores son in-
troducidos en enormes calderos ubicados en el “Lugar de Aniquilacién”.
Era en esta region del inframundo, la mds tenebrosa y caética de ultra-
tumba, donde actuaba Ammit, un monstruo antropéfago mezcla de los
tres animales mds temidos y mortiferos del drea nilética: el cocodrilo, el
felino y el hipépotamo. Allj, los calderos eran empleados para cocer cabe-
zas, corazones, cuerpos, almas y sombras de los perversos. En relacién con
esta circunstancia, otro detalle de especial interés sobre las sombras deriva
de los recursos empleados por los artesanos egipcios a la hora de repre-
sentarlas. Lo habitual es que estas fueran pintadas totalmente de negro, lo
que a veces supuso que se dibujara junto al difunto una efigie de este color
en la misma postura que aquél (Riggs, 2006, pp. 134-136 y 146) (figura 1,
1-2). En algunas ocasiones, estas sombras aparecen tanto dentro como
cerca de un caldero que Ammit se dispone a consumir (figura 2, 1). En
otros ejemplos, el aviso de un posible castigo por parte de la devoradora
era recreado con una escultura de rasgos leoninos que tenia una cabeza
negra bajo sus patas (figura 2, 2). También existen casos en los que las
sombras aparecen directamente en las fauces de la bestia mientras otras
suplican no ser engullidas con las manos levantadas (figura 2, 3).

peligroso para con los vivos (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], pp. 227-228).
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Figura 1. Representaciones de la difunta y de su sombra: 1) Pared oeste de la antesala
de la tumba-casa 21 de Tuna el-Gebel (siglo I d.C.) (Riggs, 2006, p. 135). 2) Pared este
de la antesala de la tumba-casa 21 de Tuna el-Gebel (siglo [ d.C.) (Riggs, 2006, p. 136).

— *
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Figura 2. Representaciones de Ammit junto a las sombras: 1) Pared A-B de la Tumba
Bissing de 1897 —Akhmim— (siglo I d.C.) (Régen, 2012, p. 636). 2) Fragmento del
cartonaje de una momia de aire helenfstico con escena del juicio ante Osiris. Puede
observarse la sombra del difunto debajo de la balanza y la cabeza de una sombra idealiza-
da ante las patas delanteras de Ammit a la derecha (siglo I d.C.) (Museo Grecorromano
de Alejandrfa, n® inv. desconocido) (Riggs, 2006, p. 146). 3) Escenas funerarias repre-
sentadas en un lienzo con aire grecorromano. En la parte inferior izquierda Anubis
asiste al difunto sobre el lecho funerario. En la parte superior derecha hay detalles de la
balanza para el juicio ante Osiris. En la esquina superior izquierda se observa a Ammit
devorando sombras suplicantes —Saqqara— (siglo [ d.C.) (Museo Egipcio de Berlin, n®
inv. 11652) (a partir de Régen, 2012, p. 634, fig. 6 y p. 635, fig. 6 bis).
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El doble - k3

La creencia en que una persona pueda ser a la vez una, dos o
varias es algo que a la mentalidad primitiva no le sorprende. Dentro de
este cardcter plural, normalmente tiene cabida la existencia de un prin-
cipio vital que se manifiesta como un “doble”. Describir este concepto es
ciertamente complejo, ya que su definicion por parte de las sociedades
descritas por Lévy-Bruhl (1985 [1974], pp. 118-132) se encuentra lle-
na de aristas y matices que dificultan ofrecer una sintesis homogénea
para todos los casos; més si cabe cuando los términos empleados por los
propios entrevistados en el seno de estas poblaciones presentan limites
difusos, no solo por la problemética inherente a su traduccién, sino por-
que los mismos encuestados muestran en ocasiones dudas a la hora de
racionalizar sus ideas. A pesar de dichas dificultades, es una idea bastan-
te extendida en la mentalidad primitiva la existencia de una fuerza vital
diferente al concepto cristiano de alma, que se manifiesta tanto dentro
como fuera de cada individuo.

Un primer ejemplo, recogido por Best, procede de los maoris
de Nueva Zelanda. En su lengua existen términos escatoldgicos para
sombra, imagen, doble. Es el caso de wairua, empleado en ocasiones
como sombra, en otros contextos como imagen inmaterial cualquiera y
también como principio vital. Bajo esta tltima acepcién, wairua parece
presentar dos aspectos: (1) es una cualidad inmaterial que sobrevive al
cuerpo fisico y (2) a veces ciertas practicas mégicas pueden destruir-
lo causdndose con ello la muerte de dicho cuerpo (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], pp. 123-124).

En otras ocasiones, el concepto de “doble” puede aplicarse en los
humanos de manera extrasomatica a objetos y animales. Siguiendo de
nuevo a Codrington, es el caso de lo observado en el idioma mota, una
lengua hablada en la isla homénima perteneciente a las Islas Banks de
la Republica de Vanuatu, en el sur del Océano Pacifico. En ella existen
dos términos que se complementan y que designan la existencia de un
doble: de un lado atai, “sombra, reflejo”, de otro tamaniu usado como
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“parecido, retrato”. Bajo el primero, se designa el reflejo, en tanto que
doble de una persona. Se entiende que dicho atai prospera, padece, vive
y muere junto al individuo. Con el segundo, se hace referencia al doble
que solo tienen determinadas personas que encuentran una relacién es-
pecialmente fuerte entre si y ciertos animales o elementos en la natura-
leza, con los que ellas mismas o la comunidad sienten que estdn intima-
mente relacionadas. Hasta tal punto esto es asi que, si el animal muriera
o el objeto se rompiera, el humano igualmente falleceria, no de modo
fisico, sino espiritualmente (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], pp. 119-120). En
palabras del autor francés:

Dejemos de lado la idea de alma, que pertenece, por completo, a
Codrington. De hecho, esa idea es extrana a los indigenas, por lo
menos bajo la forma en que este la formula; si esa idea se introduce en
las representaciones de estos primitivos termina por convertir a estas
todavia en menos inteligibles. De los textos que acaban de citarse se
desprende simplemente: a) la existencia de un “segundo yo’, ser un
objeto misteriosamente unido con el hombre; b) la solidaridad mistica
de este ser u objeto con el individuo que vive y muere al mismo tiempo
que él; ¢) la definicidn de este ser u objeto como atai, tamaniu, niniai,
nunuai, nunu, es decir, como sombra, reflejo, imagen, eco, doble. En
este punto resulta dificil adaptarse a la mentalidad primitiva. Si estas
representaciones comportasen netamente la dualidad del hombre y de
su atai o tamaniu, etc., por estrecho que fuera el lazo entre sus desti-
nos, podriamos, si no comprender, por lo menos admitir a la vez su
distincién y su solidaridad. Si implican por el contrario una identidad
completa, podriamos también resolver la dificultad. Pero parece que esa
representacion a la vez afirma esa identidad y al mismo tiempo la niega.

Esto constituye como se sabe un rasgo caracteristico del pensamiento
regido por la ley de participacién. Para la mentalidad primitiva, dos
entidades pueden constituir un tnico ser. En el caso presente, el atai
o tamaniu parece un ser distinto del individuo y al mismo tiempo se
confunde con él. En el fondo de la representacion de las pertenencias
del individuo, hemos hallado una consustancialidad mistica entre ellas
y él. Eso mismo reencontramos en el fondo de la representacion de su
sombra, de su reflejo, de su doble, etc. (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 119)



EL CONCEPTO DE ALMA PRIMITIVA EN LA OBRA DE LEVY-BRUHL Y SU APLICACION AL ANTIGUO EGIPTO

129

Para el pensamiento occidental, la semejanza consiste en una re-
lacién entre dos entidades: una persona y su imagen en una fotogra-
fia, una persona y su reflejo en el agua, una persona y su sombra, etc.
Sin embargo, para la mentalidad primitiva la imagen no es una repro-
duccién del original distinta de €, sino consustancial al individuo. Es
precisamente este matiz el que dota de sentido, entre otras cosas, a la
magia simpdtica (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 129). De igual modo, los
alimentos y objetos también tienen su doble, siendo dichos dobles de los
que disfrutan los difuntos cuando se les ofrendan y se depositan en sus
tumbas (Lévy-Bruhl, 1985 [1974], p. 239).

Por su parte, la existencia de un concepto equiparable a la idea de
“doble” aqui descrita se encuentra en el Antiguo Egipto bajo la nocién
del k3 (Shaw y Nicholson, 2002 [1995], p. 146). El interés que ha gene-
rado su figura en los dltimos dos siglos y las diferentes acepciones pro-
puestas para explicarla sobrepasan con creces los limites de extensién
del presente trabajo (vid. Boshakov, 1997, pp. 123-132, con bibliografia
asociada). No obstante, habitualmente, aunque no sin problemas dada
la complejidad para definirlo, el k3 ha sido entendido como el principio
vital, la sustancia que permite diferenciar a una persona viva de una
fallecida. Esta fuerza vital venia a la existencia en el mismo momento en
que el egipcio nacia, teniendo la consideracion de su “doble” (Boshakov,
1997, pp. 152-154) y siendo representado artisticamente como una figu-
ra humana de pequefio tamano de pie junto al ser vivo. Tras la muerte
de un individuo, el k3 continuaba con vida, requiriendo ser nutrido con
el k3 de alimentos y bebidas. Detalle interesante es que, en ocasiones, y
de acuerdo con la tradicion elefantina, Khnum, en tanto que dios crea-
dor, era mostrado modelando el k3 del mismo modo en que daba forma
a los cuerpos de la humanidad (figura 3).

El nombre - rn

La importancia del nombre en las poblaciones primitivas queda
igualmente de manifiesto en la obra de Lévy-Bruhl (1985 [1974], pp. 177-
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181). Segtn su mentalidad, un recién nacido no era considerado vivo en
su totalidad desde el instante de su concepcién. Parafraseando a Van Wing:

- e

Figura 3. Creacién del cuerpo de Amenhotep Il y su k3 a manos del dios Khnum en
su torno de alfarero. Sala de los nacimientos del templo de Luxor (XVIII Din.) (Ilan
y Rowan, 2019, p. 261).

Un recién nacido no es un #uanag, un nifo, no es mds que un kimpiatu.
Le falta un nombre para ser nuana completo. Kimpiatu significa oruga
o crisdlida. [...] El nombre, en la concepcién de los bampangus [etnia
que habita la regién administrativa del Bajo Zaire, entre el Inkisi y el
Kwango], debe anadirse a los tres elementos de que se compone el nifio
cuando viene al mundo, es decir, el cuerpo, el alma y el doble del alma;
estos tres elementos solo forman un kimpiatu, una crisélida; el nombre
anadido forma un nuana muntu, un nifio del hombre. El nombre no es
pues una simple etiqueta. Es un elemento constituyente de la persona-
lidad y un simbolo caracteristico e individualizante. (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], p. 178)
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La incorporacién del bebé al seno del grupo requiere por norma
general de un tiempo prolongado, hasta el punto de que, para los kayans
de Borneo, sin nombre el nifio no cuenta como miembro de una familia.
Cuando ese momento llega, tienen lugar diversas ceremonias segun las
sociedades analizadas. Comunmente, entre todas ellas la mds impor-
tante es nombrar al infante, que puede recibir el antropénimo de un
antepasado por sus caracteristicas fisicas o gestuales. Solo a partir de en-
tonces se le integra de pleno derecho en la comunidad. Como el propio
Lévy-Bruhl recuerda, se trata de “‘descubrir’ cudl es su nombre, es decir,
cudl es el miembro de la familia que revive en é1” (Lévy-Bruhl, 1985
[1974], pp. 180-181). De este matiz se desprende, siguiendo la opinién
de Van Wing, que dar nombre a un nifio no es simplemente otorgar una
etiqueta con la que hacer referencia a su persona, sino generar un dis-
tintivo “individualizante” que le dote de unas cualidades concretas que
marquen su personalidad.

Detalles similares se conocen en el Antiguo Egipto acerca del
nombre, rn, donde fue considerado otro de los elementos basicos en la
configuracién del individuo. El nombre fue tratado como parte viviente
de cada persona, asignado inmediatamente al nacimiento de esta para
que pudiera existir en plenitud. Este asunto no hay que entenderlo en
sentido metafdrico, sino metafisico; de ahi que guardara estrechas co-
nexiones con el k3, hasta el punto de que en época ramésida esta mis-
ma palabra fue empleada para designar el término nombre (Boshakov,
1997, pp. 154-157)." Ejemplo de ello es que el recuerdo perdurable del
antropénimo de alguien tras su muerte era entendido como la conti-
nuacién de su esencia vital, por lo que en ocasiones algunos faraones
se afanaban en destruir todas las imdgenes y cartuchos posibles de de-
terminados antecesores en el cargo, realizando con ello una verdadera
damnatio memoriae (Shaw y Nicholson, 2002 [1995], p. 194).

15 Resulta sugerente que, del mismo modo que en maori y en mota los significados
de las palabras sombra y doble/principio vital se solapan, en egipcio ocurriera lo
mismo en ocasiones entre nombre y doble/principio vital.
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Conclusiones

Tras todo lo expuesto en apartados anteriores, se colige la impor-
tancia del paradigma al que se adscribe la mentalidad primitiva en el
origen de las creencias religiosas, diferente al predominante en la tradi-
cién occidental contemporanea, y proxima a la espiritualidad egipcia,
sin que exista solucién de continuidad estricta entre ambas.

Mediante la informacién aportada por Lévy-Bruhl acerca de la
nocién de alma primitiva, se hace preciso insistir en la interpretacion,
desde parametros no exclusivamente occidentales, del pensamiento
emergente de este tipo de poblaciones. Asi, podremos promover una
lectura mas licida y apropiada sobre los posibles fundamentos metafi-
sicos y antropolégicos del ser humano, y sus manifestaciones en el com-
plejo y rico fenémeno de la religion.

Esta cosmovisién primitiva no agota sus posibilidades interpreta-
tivas dentro de las comunidades dgrafas. El caso egipcio aqui analizado
demuestra que poblaciones con un largo legado escrito y una confor-
macion religiosa no exclusivamente animatista, pueden seguir mante-
niendo e implementando un ideal de alma estrechamente vinculado
con el propuesto por Lévy-Bruhl. Asimismo, el registro arqueoldgico y
textolégico de otras poblaciones coetdneas dentro del marco mediterrd-
neo y proximo-oriental podria interpretarse en sentido analogo. Resta,
por tanto, seguir explorando la aplicabilidad de estas ideas a dichas co-
munidades en detrimento de las hipétesis dualistas —cuerpo/alma—
que se han venido planteando habitualmente.
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Introducciéon

Dentro del calendario littrgico catélico la Semana Santa es una
de las celebraciones relevantes del catolicismo, puesto que rememora
la pasién, muerte y resurreccién de Jesucristo. Es asi como la