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Laarqueologianosindicaque los puebl os amazoénicos habian
desarrollado sociedades complejas en el alto Napo (Porras
1985) y en otros sitios miles de afios antes del nacimiento de
Cristo (Whitehead 2009). Aunque laevidenciaarqueoldgica
es escasa en muchos lugares podemos afirmar que los
Amazénicos han aportado mucho alahumanidad, incluyendo
tales descubrimientos como: la domesticacion de la yuca,
conocimiento sobre miles de plantas medicinales, el manegjoy
mejoramiento de labiodiversidad de la selva con técnicas de
agriculturade pequefiaescalacon patrones de cazay pesca—
y numerosos otras maravillas como la chicha (las mujeres de
laAmazoniaAltade Napo saben hacer agunasclasesdechicha,
todas ricas), los famosos maytu (pescado asado en hoja de
bijao), €l uchi manga (una olla de aji mezclado con carne
ahumado, cacao blanco), y los yuyu (palmito, tuta yuyu,
helechos) que se come con la yuca. Pero, las culturas
Amazonicas han hecho otros aportesalahumanidad mésalla
delagastronomiay plantas medicinales.

Aqui quiero indagar sobre los aportes que los pueblos
Amazonicos que hicieron en los campos de cienciay las
humanidades; esdecir, lasformasqued conocimientoindigena
haayudado d occidentey suscientificos eintel ectua esentender
mejor lacondicion humana. En este sentido, laantropologia
esladisciplinamejor posicionadapara contextualizar y explicar
los aportes Amazonicos, porque la antropologia es la Gnica
disciplinadelas ciencias que realmente tomaen cuentael ser
humano en toda su diversidad temporal y cultural. Mientras
los economi stas van con un concepto universal dela«naturaleza
humana» basado en lamentalidad Hobbsiana que sustenta el
patrén de vidallamado «modernox los antropdl ogos no aceptan
tal concepto de naturalezahumana, porque, 10 que es«natural»
para los occidentales no es para otras sociedades. Los
antropologos desde esta perspectiva méas diversa del ser
humano, siempre apuntan a hecho de que €l patron de vida
moderno solo ha existido unos cuantos siglos, y explican la
dominanciadel patrén occidental delos Ultimos 500 afios; tiene
un efecto de naturalizar su aparente superioridad en el tiempo
y el espacio. Sin embargo, la historia de la propagacién de
este sistema empez6 con la agresion de los europeos, la
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expansion del sistemacapitalistamundial, y las enfermedades
devastadoras de EuropaAntigua. Ahoraexiste muchaevidencia
cientifica que este sistema, que empezd en € Siglo X VI, esta
en unacrisis profundade sostenibilidad y dominancia.

Los antropologos saben que el ser humano homo sapiens se
evoluciond en Africay haestado en |atierramés que 200,000
afios. La mayoria de la existencia del ser humano ha sido
definida por la practica de la caza y pesca como modo de
subsistencia y patrén de vida en ocupar el paisaje. La
agricultura apenas tiene unos 10,000 — 15,000 afios de
existenciay dealli el sistema-mundo capitalista menos de 600.
Todos losindicadores sobre este sistema nos demuestran que
€l mundo estden unacrisisaguda, unacrisisqueyahaafectado
el planeta entera con el cambio climético, falta de recursos,
guerras, y dafios ecol gicosirreversibles. El patron devidade
losmodernos, unaépocaquellamamosel antropoceno, laépoca
en quelos seres humanos|legan aser unafuerzageol égica, se
vatransformando todas las dinamicas de | os seres vivos que
habitan en el planeta. Y, aungque estamos en una crisis muy
profunda, lasideol ogias de progreso, tecnologia, y desarrollo
siempre dan una confianzafalsaquetodo vaaestar bien. Esta
confianzaeslo que permite que el sistemasigue operando—a
pesar de los problemas y contradicciones inminentes—sin
muchos obstaculos. El capital, como se han demostrado
muchos historiadores, tiene una capacidad tremenda para
reorganizarsey seguir explotando apersonasy zonas naturales
apesar decrisisy contradicciones; es partede su propialdgica
«shock» (Klein 2007) de crear el desorden para generar
espaci 0s nuevos o quitar obstacul os.

El conocimiento indigena esraravez reconocido o valorado en
circulos académicos, y eso pasa en los paises donde hay
discursos de valorizacién de identidades indigenas. En
Ecuador, por iempl o, el conocimiento indigenaesclasificado
como «sabiduria ancestral ,» un tipo de conocimiento diferente
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del conocimiento cientifico y esta «sabiduria» es menos
importante que la ciencia o los «saberes» occidentales. Sin
embargo, hay un corriente decolonialistaen antropologiaque
eslaexcepcidn de este modo de pensar. El Brasilefio Eduardo
Viveiros de Castro, por gjemplo, en su libro Metafisicas
canibal es argumenta que «todas | asteorias antropol gicas no
triviales son versiones de las préacticas de conocimiento
indigenas: asi, esasteorias se ubican en unaestrictacontinuidad
estructural con las pragméticas intelectual esdelos colectivos
gue histéricamente se encuentran en «posicion de objeto» con
respecto aladisciplina» (2012: 17). Y escierto, lateoriamas
destacada de la antropologia—el estructuralismo—no es
exclusivamente occidental. Por jemplo, |as personas sabias
Bororo del Centro deBrasil ensefiaron a famoso Claude Levi-
Strauss (2012) € estructuralismo Amazonico quetuvo el efecto
de transformar por completo el pensamiento antropol égico
sobre procesos semi6ticos-simbolicos en las vidas sociales y
cosmol égicasdelos sereshumanos. El estructuralismo Bororo,
sin embargo, se expresaba «textualmente» de otraforma, enla
configuracion del espacio en lacomunidad, losrituales, y en
los mitos; el estructuralismo Amazénico se vive y es
experimentado. Los antropd6logos alfabetizan este
conocimientoy lo ponen enlibros.

Y asi, através del trabajo de campo y publicaciones, la
antropologia se ha ido transformando |a conciencia humana
sobrelahumanidad. Lapréctica, sin embargo, se hadefinido
por muchos intercambios de conocimiento con los pueblos
indigenas, derrumbando poco a poco el mito Europeo de
superioridad de «raza» y «cultura.» Sinembargo, este proyecto
se quedd muy incompleto porque sigue siendo dominante el
mito de la superioridad Occidental en la organizacion socidl,
la «economia,» y «pensamiento civilizatoria» en
manifestaciones como el desarrollo, & consumismo, y patrones
anal 6gicas como «felicidad» = «dinero,» «sumak kawsay» =
«bienestar individual» (no colectivo), «terror» = «opositores
al poder estatal-capitalista.» Escomo que la antropologiaha
logrado hacer reconocer que los pueblos indigenas tienen
capacidades intelectuales y mundos simbdlicos-culturales
sofisticados, pero su aportes a la discusion de «como vivir
mej or» siguen siendo rechazados al favor de propuestas hiper-
occidentalistas, que, tiendan acooptar € lenguajey laidentidad
«indigena» (como el sumak kawsay) para promover politicas
civilizatoriascomo el «desarrollo» fundado en extractivismo,
la construccién de carreteras, la expansion del mercado y
rel aciones monetarias en zonasrurales, y politicas que fomenten
el individualismo. El colonialismo nuevo se ha apropiado y
subordinado a los logros antropolégicos de desafiar la
naturalizacion del pensamiento occidental; ahora las nuevas
ideologias celebran las identidades y culturas indigenas sin
escuchar las voces y propuestas politicas y sociales que
provienen de estos sectores histéricamente marginalizados.

Por eso he llegado a concluir que antropol ogia debe dejar de
hablar solo delacultura como el Unico aporte que han hecho
los pueblos indigenas al conocimiento. Por gjemplo, Roy
Wagner (1981) hamostrado de formaconvencedor de que«la
cultura» es un producto occidental, unainvencion para poder
conceptualizar «el otro.» Las culturas actuales tienen otros
conceptos para explicar las diferencias entre los humanos y
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otros seres del mundo, en eso Viveiros de Castro (2012) ha
sido un pionero en mostrar que, para los Amazénicos a lo
menos, no es dominante «lacultura» (porque todostienen) en
Su pensamiento sino «multi-natural eza»—diferentes cuerpos
y manifestaciones de transformaciones corporales. La
implicacion de todo eso es que el conocimiento indigena
engendra una critica devastadora del occidente, porque seve
muy claro quelafilosofiaoccidental eslaraiz deunametafisica
gue niegaalos seres no-humanos una existenciarespetadaen
lacondicion humanay el sistemacapitalista. Desdela punto
de vista indigena-antropol 6gica, se ve claramente de que las
légicas occidentales siguen generando un colonialismo
inevitable y permanente—en este sistema solo son ciertos
grupos privilegiados, los elites, quienes van a gozar de un
dominio sobre todos los otros seres, incluyendo a los seres
humanos |lamados «primitivos» o «pobres,» ellos que siempre
han estado col ocados ontol 6gicamente mas cercaalosanimales
y lanaturaleza. Estas|ogicas del «savaje»y lanecesidad de
«civilizar» los no-civilizados nunca desaparecen; se van
transformando ideol dgicamente y tomando vocabularios
nuevos, pero los que manegjan el sistema moderno son los
mismos «canibales» (Whitehead 2013) que manegjan laguerra
de gran escala, € poder politico, y el sector financiero®. El
capital siguefluyendo igual quelasangre, concepto central de
laobramaestradel escritor Uruguayo Eduardo Galeano (2008).

Ahorasigo con el argumento quelos pueblosindigenas no solo
han hecho aportes en e campo de la «cultura» sino también
aportes cientificos-pragmati cos que nos dan laposibilidad de
reflexionar deotras posibilidadesen vivir diferente, decambiar
el patrén de lavida humana en la planeta através de ver «a
vida» mismade otramanera, desde la perspectivaAmazonica.
No setratade crear unareligion nuevao levantar un discurso
New-age sobre el tema, sino ver las practicas sociales que
deriven de las cosmovisiones, préacticas sociales como
«comunidad,» «parentesco,» y «movimiento.» Deigual forma,
siguiendo al antropdlogo FrancesMarc Augé (1993), hay que
aplicar las herramientas antropol 6gicas paraestudiar y criticar
los procesos, valores, y «cosmovisiones» de las sociedades
Ilamados modernas, paraentender mejor como funcionacomo
sistemas sociales, sistemas simbolicos, y configuraciones del
poder.

Misinvestigaciones han sido dirigidasaestos problemasviendo
lastradicionesliterarias delos pueblos Amazéni cos, tradiciones
definidas no por laescrituraalfabéticasino, por latextualidad
oral y su cosmovision «perspectivita». Mi hipétesistrabajador
es que los cuentos de los pueblos originarios se definen por
principios sociales y pragméticos implicitos, principios que
demuestran que los cuentostambién son «textuales». En estas
textualidades|os contadores de historias crean narrativas que
entretejen personas, tierra, y ecologia. Son narrativas y
textualidades delavida, narrativas de la condicién humana.

El antropdlogo Tim Ingold delaUniversidad deAberdeen nos
ayudaaentender lavidanarrativacomo unapracticade colocar
lavidadéd individuo dentro delanarrativade su pueblo, region,
y cultura. Ingold, en su libro Being Alive (2011) nos ensefia
gue la escriturano es Unicamente |0 que aparece en un libro,
palabras afabéticas, sino las lineas de relacion que forman
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diversos modos de crear narrativas, como cuentos, tejidos,
inscripciones, arte, misica, danza, y todo movimiento quedeja
rastros. El superficiey las lineas se puede crear de muchas
formas diversas yendo mas alla de las |6gicas de la escritura
alfabética, y aprender del mundo indigena como un mundo
semidtico-social detextualidades es unadelasimplicaciones
deestaperspectiva. Por gjemplo, enlasnarraciones de cuentos
se crea«lineas» de relacion entre los hilos de los cuentos con
el paisgje, la ecologia, las personas y la ecologia, y las
experienciascotidianasdelagente. Dicelngold quelos cuentos
SON como tejer, y su propuestaraiz esde ver lavidacomo un
meshwork, una textualidad en creacion constante y de
movimiento. Sostienelngold quelaslineasdelos cuentos son:

But rather asin looping or knitting, the strand being spun now
and the strand picked up from the past are both of the same
yarn (Figure 13.2). There is no point at which the story ends
and life begins. Stories should not end for the same reason that
lifeshould not. And in the story, asinlife, itisin the movement
from place to place — or from topic to topic — that knowledge
isintegrated ((Tim Inold, BeingAlive, pagina 161).

Sino maés bien como en hacer lazos o tejer, €l hilo que setegje
ahoray € hilo del pasado son ambos de la misma materia
(Figura13.2). No hay punto en €l que el cuento terminay la
vidaempieza. Lasnarracionesno deben terminar por lamisma
razén que lavidano deberia. Y en el cuento, como enlavida,
gue estaen el movimiento deun lugar aotro - o deuntemaa
otro - el conocimiento selograintegrarse[con laexperiencia]
(traduccion del autor, Tim Inold, BeingAlive, pagina161).

Stories agains classficaiton 161

\.-[I.

St:':

FIGURE 132 Story and hfe.In dloryteling Pist occurrences are drawn into present expericice
The ved present,however, i ot set of from the past of the story. Rather,past and present are

connmuous (redrawn from Ingold 20072 %),

llustracion 1: Figura de Ingold que demuestra como los
cuentos van en movimiento con |os procesos de la vida.

El trabajo de Ingold ayuda a crear un espacio para entender
mejor que hacen la gente nativa social mente con sus cuentos,
como viven a través de una textualidad viva y de creacion
constante. La filosofia Amazodnica del texto es ain més
complejo, sin embargo, cuando vemos desde una perspectiva
ontolégica, tomando en cuenta que la textualidad no es una
creacion solo de los humanos sino una creacion mutuade los
humanos con | as subjetividades del paisgjey laecol ogia.

Rev. Investig. Altoandin. 2015; Vol 17 Nro 1: 05-16

En el mundo Amazédnico, el texto aqui no se limita a las
inscripciones de las superficies de materiales o cual quier otro
material objeto. Se mueve através de todos |os aspectos del
paisgje y puede ser «leidos» por personas que saben cémo
percibir los significados y las relaciones de la tradicion
narrativa. Pero seria un error pensar que este textosistema se
tratasolo de lamemoria; tambiénimplicalacreacion continua
y la experiencia de las verdades fundamentales de historias.
En otras palabras, €l texto esaqui unaprécticavividadeflujo
analdgico, de crear «lineas» de relacion mutua que definir un
mundo compartido entre especies. En estarealidad, donde el
texto es dinamico y en constante creacion, |os seres humanos,
lasplantasy losanimales conviven, alimentandose delosunos
y otros, lo que los antropdlogos habian llamado el complejo
depredador; pero, también es un complejo de alimentacion.
Esdecir, cuentaconlaco autoriay lineasdeintervencionesde
otras especies, € texto corresponde alos procesos organicos
delavidamisma.

Ahoraé articulo vaamostrar en ejemplo de estas relaciones
de contar narraciones orales con estos procesos de tejer
textualidadesintegrales, textualidades cualeslogran launidad
del ser humano con laecologia, €l paisge, y las experiencias
delavida. Esun ejemplo pequefio pero demuestra como las
16gicas de un cuento se hacen textualesy también pragméticas.
Esta filosofia textual es conocimiento, un conocimiento
pragmatico que permite al ser humano vivir no solo en
relaciones con otros seres humanos, sino también experimentar
el mundo desde otra perspectiva, de percibir el ser humano
desdelaperspectivade otrasespeciesy moverseen un paisgje
Ileno de subjetividadesy energiasdiferentes. Esunafilosofia
relacional y perspectivista donde la transformacion e
intercambio de energias son los principios dominantes de la
existencia.

Iluku es el nombre de un pgjaro nocturnal [ Nyctibius grisens,
Nyctibiidae] muy conocido en todalaAmazoniapor cantar en
lapresenciadelalunallena. En el mito Napo Runalluku fue
embarazadapor su hermano, el hombre-luna, quien levisitaba
y compartia su cama en las noches. En Kichwa de Napo se
describe unasituacién como esa, de hacer € amor aunamujer
sin permiso de la comunidad como killayachina, o hacerle
perezosa o dejada. Para después conocer la identidad de su
amante lluku, en oscuras, coge unapreparacion del pigmento
negro wituk (Genipa americana), y con eso lefrotaen la cara.
El dia siguiente, descubren la identidad del amante y el,
rechazado por lacomunidad, sehuyea cieloy dli setransforma
en luna, reteniendo |as manchas en lacara del wituk.

Iluku quiere seguir a su marido a cielo pero, no puede. Su
fallamoral de ser killa(perezosa, lenta, dejado, o sexua mente
floja) no le deja ser esposa ni madre. Ella se transforma en
pajaro con el destino de llorar de su manera muy triste y
expresiva en los tiempos de la luna llena. Después Iluku,
embarazada, se pierde en el camino y llega ala casa de los
jaguares donde los tigres—quienes son mas avanzados y
poderosos que los humanos—Ile comen. Sin embargo, no
comen alosbebesy laabuelajaguar | es criacomo sus propios
hijos. Ellos son los famosos mellizos en la mitologia Napo
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Runa, los héroes culturales quienes ayudan ala humanidad a
liberarse de los depredadores poderosos de los tiempos
antiguos. Estas historias son paraotro dia, pero esimportante
que sepan que lluku es lamadre de estos héroes.

i
u pintado por el artista Amazonico
Jaimie Choclote de Iquitos, Per( (con permiso)

llustracion 2: pajaro luk

Hay dosimagenes principalesen el cuento de lluku. Primero,
eslacreacion deunaescalera, hechadeflechas, por sumarido...
por no poder subir répido la escalera se deshace e lluku se
quedaenlatierra. El segundoimagen principal del cuento es
cuando se abrelafalday latelaseriegadetras de Iluku como
unacolita, unaimagen miméticade lacoladel pgjaro llukuy
cual sefidalatransformacion de ellaen pgjaro.

De hecho, la caracteristica mas definitivo del cuento es la
cancién sonorosa del pgjaro lluku... su cancion es mimética
de como lloran las mujeres Napo Kichwa, quienes cantan en
lineas cuando son muy tristes o durante un ritual funerario es
muy tipico escuchar cantos femeninos con rasgos musicalesy
significadosandlogos a mito Iluku... el canto de lluku esuna
expresion del dolor y emocion que acompafia la separacion.
En Kichwalatristezade lluku se caracterizapor el término de
llakina, que, en el Kichwade Napo significano solo ser triste
pero también amar. Amar trae, en otras paabras, latristeza,
porque separacionesy lamuerte siempre existen en lavidade
lacomunidad y €l ayllu.

Ahoravoy apresentar € cuento delluku transcrito en € Kichwa
de Napo. El contador de esta historiase [lamaVernaGrefay
viveen lazonade Dos Rios, Provinciade Napo, Ecuador. Se
puedever un video de estecuento enlinea, y también escuchar
una grabacion del canto del paaro, en http://
spokenwordecol ogy.com/ capitulo tres.

Primero, valatranscripcion Kichway después la traduccion
en espafiol. Utilizando las estrategias de la etnopoética
desarrolladas por Dell Hymes (1981, 1985, 1992, 1994, 2003)
transcribo el cuento como poesiano prosa—porque e Quechua
hablado no tiene puntos, comas, ni parrafossino se define por
pausas, sonidos, y paralelismo dediferentesformas. Laventgja
de la metodologia de Hymes es que deja ver escalas del
paralelismo delaslineas, versos, estrofas, escenas, y actas—y
se puede apreciar € rol central delas pausasy los sonidos.

En este esquema detranscripcién, |os «versos» lineas grupadas
por ser sangradas; por gemplo las lineas 1-3, 4, y 5-7 son
«versos.» Muchasveces, como € lector puedever en el texto,
los «versos» se definen por la citacion «nin» que se traduce
como «se dice,» pero real mente es unaformade reconocer los
antepasados quienes contaban el cuento. El Kichwa, como
han mostrado Nuckollsy Swanson (2014), es muy «concreto»
y preciso en representar diferentes perspectivas de percepcion
(y expresiones) sobrelarealidad. Por eso, en los cuentos, se
abundan las citas como «nisha» (diciendo), «nishka» (dijo), y
«nin» (se dice). Esta metapragmatica (Silverstein 1993)
diferencialos Quechuas delosidiomas occidental es, como €l
espafiol eingles, cualesestan orientados adefinir lareaidad a
través de abstracciones, categorias, y verdades absol utos—un
modo de pensar que vareduciendo ladiversidad y riquezade
experienciaaun proceso de homogeneidad y categorias creadas
por «expertos.» lluku no es una abstraccion, sino una
perspectiva, una perspectiva de género, transformacion, y
canto—una perspectivaquerepresentaa go profundo einefable
del almafemeninaAmazoni caintimamente vinculado con los
pajaros. Aqui vae cuento de lluku presentado en el Kichwa
deNapo.
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llukumanda

Por Verna Grefa (Dos Rios, Napo, Ecuador)

1 flaupatimpuga
2 [luku nishkami
3 tiyakanin runa
4 shinaasha
5  chitimpullayra
6 tiakami nin
7 killanishkaruna
8 kay kay mundowallayra kausauska nin
9 killa
10 gustorikurik runami nin
1 yurak ali runa
12 shinaaka
13 chi
14 paywawarmiga Iluku nishka apishka
15  shinaasha
16 unaaaayra
17 unaaaaayra
18 unaaaaaaayr a kausanawshka
19  shinaashkaiga
20 «fia fiuka punzha paktarin
21 fiuka sefiormi kayan
22 awacielurariuni» rimashka
23 warmiranishka
24 «kanga ama pandanguichu
25 fiukawa pariju
26 kusaskunawa apasha
27 kati muwangui»
28 nisharimashka
29  shinanikpiga
30 «ali manga» nishka
31 cirtu kwenta puruntukami nin
32 shinapuruntushallami
33 chi timpu churarinaga pacha nishkara anakushka[ari]
34 shinaaka
35 «fia fiuka riunimi»
36 nisha
37 «pariju aku» nishkawa
38 kari fiariukanin
39 chasnariukanin
40 «shamungui chux vultiusharikukpi
41 «mana» nisha
42 «fiuka pachami
43 anakushka paskarin» nisha
44 chumbira apisha paskashakuti pillukami nin
45 kuti pillushawatarikanin
46 ishki chaki kinsachaki rishkallai
47 kuti paskarikanin chi facha
48 shina tukuka mana ushaka nin katinara
49  [cierto] ughh huh
50  shinamanaushakpiga
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51
52
53

55
56
57
58
59
60
61
62
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65
66
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68
69
70
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85
86
87
88
89
90
91
92
93
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96
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98
99
100
101
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103
104
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«pushashakangui» nikpiga

«shinamana rinara ushanguiga»
«imara tukungui» nisha
«iluku mamacha angui» nisha
«pakllay urmasha
chillay vultiarangui» pifiashkami nin

[ughuum]
nacpiga

chillay
«ari fukailukumari ani» nishanikanin
[ughuum]
chi suni pachatalirishka

suni churanara ruku pakllan talirishkaashanin
[ughuum]
shinak ruku
«iluku mani» nisharimaka
kal pashawamburikanin
uuuummaaaaan kalpasha
paaaaaklaaaaan
chi pacharukuandi wamburisha
yurakulapundai tiyarikami nin
[ugh huh]
shinarasha
kari fia pifiansha pifiasha
rikushariukpiga
kariranisha
«fiuka kusaaallla
fiuka kusaaaallla» nisha
wakakanin
nachu wakaungama
kari
rikanin
rikukpi fialuuum chingarirkanin (1.43.2)
shuk urkura sikauk kwenta
fia puyuma apirisharikami nin awara
[awara]
awararikanin
[ugh huh]
shinarikpi ichurishka
shinaashamari
karan pay wakanaya killayga

paywak kari fiavimi tiyan nishawakan nin
pura killa tukushkawa
shinaashachi
«fiuuuka kusaaaaallla» wakashkara
runaga
«iluuukuuuku nin» nisha
iluku shutichishka
ari (laughs)
chimandailuku tukushka
ari paywa shuti
[ugh huh]
shinaasha
chi sami kwentuguna
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105
106
107
108
109

DE LA AMAZONIA

yachakpi
shinami tiyan
ari runa kawasaybi
[ari]
ari

Ilukumanda (Traduccién al espafiol por € autor)

Por Verna Grefa (Dos Rios, Napo, Ecuador)

O©CoOoO~NOOOUThA,WNPE

en tiempos antiguos
habialluku
existiacomo persona se dice
y siendo asi
en este mismo tiempo
existiasedice
el [lamado hombre luna
en este mismo mundo vivian se dice
luna
era un hombre bonito se dice
muy bueno y blanco
y siendo asi
ali
se consiguid asu mujer nombrado 1uku
y siendo asi
mucho tiempo
mucho tiempo
vivian mucho tiempo
y asi fue
«ahorami tiempo hallegado
mi sefior me [lama
mevoy a cielo arriba» dijo
dijo asumujer
«no te equivoques
conmigo
Ilevando sus cosas
sigueme atrés»
diciendodijo
y cuando dijo asi
«estabien» diciendo
cierto arreglé las cosas se dice
asi preparandose
en este tiempo se ponialafaldallamado pacha (que envolviaaella) [si]
asli era
«ahora me voy»
diciendo [hombreluna]
«amos juntos» dijo [hombre luna]
el hombreyase fuesedice
asi se fue se dice[gesto indicando el camino haciaarribal
«yavienes» cuando dio lavuelta a preguntar
«nox» diciendo
«mi faldapacha
envuelto se abre» diciendo
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agarrando lachumbi otravez se amarr6 [lafalda] se dice
otravez se envolvio6 [lafalda] y amarro [el cinturon] sedice

cuando se fue dos o tres pasos

otravez se abrié sedicelafada

asi pasd y no pudo se dice seguir [a su marido]

[cierto] ughh huh
y asi no se pudo
«tellevox» cuando [hombre luna] dijo

«asi no puedes seguir»

«qué te paso» diciendo
«eres |luku mamé» diciendo
«cayéndose afuera
alli dandose vueltas» se enoj6 se dice
[ughuum]
y asi siendo
ali mismo

«si soy |luku por supuesto» diciendo dijo se dice
[ughuum]
esta pachalarga se regaba

laropazalarga se rego afuera hacia atras se dice
[ughuum]
en eso
«soy lluku» diciendo se declaré
corriendo sevol6 se dice
uuuummaaaaan corriendo
paaaaaklaaaaan [volando]
con esta pacha grande se vol6
y se asento en la punta de un tronco seco se dice
[ugh huh]
haciendo asi
su hombre [estaba] enojando enojando
cuando vio viendo
pensando en su hombre
«mi querido marido
mi querido marido» diciendo
lloré sedice
hasta terminar de llorar
el hombre
sefuesedice
viendo ael «uuum» desaparecio se dice
como que subiera una montafia
ya pasandose alos nubes se fue, se dice, para arriba
[arriba]
arribasefue sedice
[ugh huh]
Asi sefue abandonando
siendo asi por supuesto
en cadaluna/mes le tocallorar
viendo lacarade mi marido diciendo llorase dice
cuando eslunallena
siendo asi eso
«mi querido marido» sabellorar
el hombre [contesta)
«lluku esta hablando» diciendo
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98 le nombré luku
99 si(risa)

100 Por eso se transformé en lluku

101 si es sunombre

102 [ugh huh]

103 siendo asi

104 hay cuentos como eso

105 Si uno sabe

106 asli existen

107 sobre nuestraforma de vida

108 [si]

109 1

El cuento, como hemosvisto, desarrollano unaverdad absoluta
sobre el mundo sino las calidades, emociones, y texturasdela
figura 'y perspectiva especifica de Iluku. Las emociones del
cuento son las consecuencias delatransformacion miticay la
separacion creada por quebrar una relacion de amor y
parentesco en los proceso cadticos de especificacion. En el
cuento llakina (pérdida, amor, tristeza) se emerge de las
separaciones de parentesco fracasado, y llakina se escucha
frecuentemente en comunidades Napo Runa en referir a
momentos de tristeza causados por la ausencia de un o una
pargja, hijo o hija, u otro familiar. También se escucha el
término Ilakina o su homdlogo tormintarina en describir €l
sufrimiento causado por eventos histéricos como tiempos de
caucho, vigjes alas minas de sal en Per, el tratamiento bajo
los Jesuitas 0 patrones, y las consecuencias de pérdidade vida
en levantamientos, como en 1578 o 2001.

Lapreguntafigurativa, «;Ereslamamalluku?» (linea54) o el
canto mismo del pajaro (lineas 77-78, 95-97) son frases que
transcienden la historia... ellos son evocaciones del espiritu
femenino en momentos de pérdida y deseos frustrados,
evocaciones cuales estén inscritas en € paisge y ecologia,
expresiones coincidentes con los significadosy emaociones del
parentesco Amazoni co.

Se puede argumentar, desde la antropologia, que la voz del
pjaro lluku representa un patron de historicidad?, una
historicidad ecol 6gi ca-comunicativa que transcienda muchas
generaciones de personas Napo Runay épocas historicas—
paradefinir €l espiritu y altos emociones humanosatravésde
su intimidad con subjetividades de la ecologia y €l paisgje.
Iluku forma solo una parte pequefia de ese complejo de
literatura Amazonica, una literatura viva y multi-especies,
cuyos significados se entienden en vivir intimamente con el
paisgjey con las subjetividades diferentes cuales definen un
mundo de parentesco que va mas alla de una humanidad
ontol 6gicamente superior en todo sentido; en el mundo
Amazonico el humano es solo una perspectiva de viday sus
movimientos cua esincluyen rel aciones intimas cotidianas con
lamadretierra, los pgjaros, insectos, piedras, €l cielo, cuerpos
astrolégicos, espiritus, madre Iluku, la lluvia, y los rios
caudal 0sos eimpertinentes.
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Vemos aqui un gjemplo claro de sabiduria ancestral. Los
Amazonicos como enfrentan con la muerte y la pérdida de
personas queridas, utilizan el complejo Iluku paraentender la
condicion humanaatravésdel arte de un pgjaro, y este pgjaro
y lamusicaque producetiene un poder de calmar, deinspirar,
de transformar la conciencia humana para que ve las cosas
desde otra perspectiva.

Es unamanera de enfrentar | os problemas con muchagracia,
belleza, y sabiduria—y afirmanuestro destino de estar siempre
en movimiento como todoslos otros seresvivosen €l planeta.
El movimiento y transformacion son los principios eternales
delavida, nolacontinuidad o estabilidad de patrones devida
gue pensamos puedan durarse para siempre. lluku representa
los valores sagrados de la vida — comunidad, parentesco, y
movimiento. Ellanos ensefia que vivir en intimidad con los
seresy subjetividades de unaecol ogia, requiere no solo cantar,
sinollorar, entender, vivir, y morir en solidaridad con los otros
gue comparten el mundo.

Aqui podemos seguir Ingold (2011) con su criticadel occidente
y las consecuencias pragméti cas delacosmovision desarrollista
del sistemamoderno. Lamanifestacion del occidentalismo o
decir el simbolo raizde lacosmovisién occidental paralngold
representa, no el movimiento y transformacién como hemos
visto en el caso Amazonico, sino €l sedentarismo definido por
lapasividad del cuerpo. Si los Napo Runa se definen por los
pajaros, suscantos, y susmovimientos, paralngold, el hombre
occidental sedefine por susilla, silléon, o sofa

Como citalngold en su libro, € disefiador Ralph Caplan dijo
que «asillaeslaprimeracosaque necesitas cuando realmente
no necesitasnada. Es, de consecuencia, un simbolo peculiary
dominante de la civilizacién (Caplan 1978: 18).» Continla
Ingold cuando escribe en suinglés nativo que:

Nothing, however, better illustrates the value placed
upon a sedentary perception of the world, mediated
by the allegedly superior senses of vision and
hearing, and unimpeded by any haptic or kinaesthetic
sensation through the feet. Where the boot, in
reducing the activity of walking to the activity of a
stepping machine, deprives wearers of the possibility
of thinking with their feet, the chair enables sitters
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to think without involving the feet at all. Between
them, the boot and the chair establish atechnological
foundation for the separation of thought from action
and of mind from body — that is for the fundamental
groundlessness so characteristic of modern
metropolitan dwelling (Ingold 2010:39).

Nada, sin embargo, mgjor ilustra el valor colocado
sobre una percepci én sedentaria del mundo, mediada
por los sentidos supuestamente superiores de vision
y audicion y sin impedimentos por cualquier
sensacion haptica o kinésica a través delos pies. En
el arranque, en la reduccién de la actividad de
caminar a la actividad de una maquina de
escalonamiento, priva a los portadores de la
posibilidad de pensar con los pies, la silla permite
nifieras pensar sin involucrar en absoluto a los pies.
Entre dlos, la bota y la silla establecen una base
tecnolégica para la separacion del pensamiento de
accion y de la mente del cuerpo — que es para €l
groundlessness (sin estar contectados a la tierra)
fundamental tan caracteristico de vivienda
metropolitana moderna (Ingold 2010: 39 traduccion
del autor).

Lo que critica Ingold, desde antropologia, es que el
sedentarismo no solo esun estado de ser en lavidaoccidental-
moderna, es, como demuestra, un modo de ser queinfluye como
se piensa y es implicito como un principio sagrado del
conocimiento occidental. El ser humano ya se vuelve muy
«domesticado»y déhil, y se depende de energiade combustibles
fosilesy maquinas paravivir «bien»—esdecir serompe quela
historia larga de la humanidad en la planeta, una humanidad
en movimiento y de cuerpos y mentes activos intimamente
conectados con latierray laecologia.

llustracion 3: Slla Lazy Boy, Simbolo Raiz del Occidente
Moderno

Yo personalmente he observado y sufrido las consecuencias
del sedentarismo occidental, porque naci en los EEUU, y he
vivido la mayoria de mi vida alla, aunque ahora vivo en
Ecuador. Cuando vivia en los EEUU como profesor en la
Universidad Estatal de la Florida (FSU) tenia el ritmo de la
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vidaprofesional estadounidense; esdecir, losEEUU esun pais
dondelamayoriadelagentetrabajaen serviciosoinformacion;
laagricultura, laproduccién, y lamayor partedel trabajo fisico
sellevaacabo con maquinasy laenergiade motores, motores
gue consumen los combustibles fésiles. La comida que
comimos viene emplasticada y subsidiado por la energia de
petréleo (Odum y Odum 2001); ya no vivimos en intimidad
con plantas, la tierra, y los procesos organicos sino, las
maquinas, motores, construcciones de cemento, y
computadores son las fuerzas dominantes delavidamoderna.

Enlos EEUU dejoven jugabamucho deporte, y jugabafutbol
Americano hastael fin delaUniversidad. Sin embargo, cuando
entré en lavidaprofesiona detrabajar en oficinayano hacia
mucho gjercicio, subiade peso, sufriad stress, y sentiacansado.
No habia tiempo de gercer el cuerpo porque me iba de una
silla hasta otra silla—asi pasaba todos los dias. Alli me di
cuenta de la profundidad de que los patrones de vida
ocupacional norteamericana van en contra el movimiento
corporal. Lamente sevuelve dominantey trabajademasiado
mientras el cuerpo sedebilita

Deigual forma, uno delas cosas mas problematicosdelavida
en los EEUU que experimenté en este patron de sedentarismo
es & hambre. Aunque uno come demasiado, las comidas
procesadasy |lenas de preservativos no hacen pasar el hambre.
Uno siempre sesiente hambrey e impul so general de consumir
se vuelve despético. Y parahacer gjercicio uno vaen contra
las|égicasdominantes del lugar y |os patrones sedentarios que
definen lavida; es decir para hacer gjercicio uno tiene queir
por carro aun gimnasio o parque—siemprelejos dela casa—
porque en la vida cotidiana no existe gercicio, sino por las
pocas personas que tengan trabajos fisicos, pero dli trabajan
mayormente inmigrantes de otros paises.

En cambio, durante mis vigjes y estadias en la Amazonia
Ecuatoriana, recuperaba mi fisico, bajaba de peso, mi mente
relgjaba y comia menos. Todos los dia uno camina, hace
gercicio, y en reuniones colectivoslagente juegadeporte, corre,
y hacen cosas como chicha, cortar frutas, bafiarseen el rio. Y,
en el contexto Amazonico, € hambre no es o mismo porque
se puede satisfacer facilmente con un tazon de chicha, con la
yuca, y otras comidas organicas que realmentellenalabarriga.
En laAmazoniase preservatodaviaun estilo devidamassana
parael cuerpo dondelavidamismaessuficientefisicay activa
parano causar problemas de peso e inactividad.

Lavidaoccidental modernaahorase define por un sedentarismo
y SUS consecuenci as pragmaéti cas, por estaformadevida; son
muchas las enfermedades del cuerpo y mente, por eemplo,
como la diabetes, presion arterial, stress, etc. Este patrén de
vidaexiste ahoraen casi todas|as ciudades del mundo done el
simbolo de la silla es dominante. Cada dia la silla—y sus
practicas del sedentarismo—van tomando mas espaciosen la
vidacotidianadelas personas en las ciudades.
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llustracién 4: la tecnologia e infraestructura de la silla
moder na—movimiento y trabajo subsidiado por la energia

de combustibles fésiles.
CONCLUSION

Loquesellamala«oralidad» en el discurso occidental no existe,
en lafilosofiaindigena—Ilo oral no se oponealo escrito sino
gue lavoz mismatiene el poder deinscribir y significar y en
estesigo aDerrida(1978) con su perspectivatedricaquenunca
existio unaculturasin escritura, que laescriturase nacio junto
con el lenguaje mismo, que hay diferentesformasdeinscribir
y la escritura alfabética no es superior sino vinculado con la
trayectoriaoccidenta decolonizar o dominar alagente através
delatecnologiacomunicativaalfabéticay lareproduccion de
la palabraimprenta (tema para otro dia).

En este articul o he presentado sobre losrelatosy lasimagenes
relacionadas con lamitologia, parateorizar sobrelasrelaciones
entre latextualidad, €l territorio y laontologiadelas culturas
amazonicas, y especificamente el Napo RunadelaAmazonia
de Ecuador. Mi argumento ha sido que los Napo Runa, igual
como con otros pueblos indigenas de las Américas, han
desarrollado sus propias teorias compleas de la textualidad
enlaqguelacosmol ogiaseinscribe dentro del cuerpo, el mundo
social y el paisgje ecoldgico del territorio. Como gemplo,
presenté el complejo Ilukuy sus cualidades de sonido y otros
significados subyacentes, para mostrar la sabiduria ancestral
de los pueblos originarios va més ala del mundo simbdlico-
ora. Setratadevivir loscuentosen susvalores de comunidad,
parentesco, y movimiento.

Un compromiso con lasrealidades etnograficasde las|lamadas
culturasoral esmuestraque sus mundostextual es no setraducen
facilmente a los idiomas y medios occidentales, mas bien
cuando se alfabetizan los textos amazonicos-indigenas. El
KichwaAmazonico, como otrosidiomasindigenas del mundo,
nos ofrece dentro de su practica, otra vision y modo de
rel acionarse con mundo, unavision del mundo, unavision del
humano dentro de su entorno organico, en movimiento, un
movimiento que disuelvelacontradiccién Cartesianade cuerpo-
mente. La paradoja de la vida moderna occidental es que el
simboloraiz desillay lavida sedentariaqueimplicacontinua
siendo el modelo del desarrollo—hasta en las politicas del
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«buen vivirz»>—toda fase de la vida urbana es cada dia méas
subsidiadapor laenergiade combustiblesfosilesy lapresencia
dominante delas carreteras, lasmaquinas, y las computadores.
Estepatrén devidano es saludable ni sostenible parael futuro
de la humanidad; como han mostrado Odum y Odum (2001)
la Unica solucion para la crisis de la modernidad es un
decrecimiento inteligente, dejar el sistema actual para un
sistemanuevo devidamas parecidaalas précticas actuales de
los puebl osindigenas del mundo.

En mi experiencia, vivir en un mundo mésfisico, comoel dela
Amazonia, no esinferior alavidamodernadelaciudad. He
pasado los mejores momentos de mi vida en lugares
Amazédnicos con gente Amazénica. He aprendido delavida
estudiando los cuentos Amazonicos y escuchando musica
Amazonica, hablando con plantasy escuchando losrios. Seria
progreso para la humanidad—en mi modo de pensar y
experienciade antropologia—de reconocer quelaAmazonia,
es un espacio que ha producido formas de vida no solo
sostenibles sino también intelectualmente y socialmente
gratificantes, bellas, y lleno de espiritu. La literatura
Amazonicareflgjalabellezadelafilosofiade vidaAmazonica,
de la vida en movimiento y transformacion, donde el ser
humano es intimamente vinculado con otros seres, animal es,
plantas, y € paisgje.

Los mundosAmazoni cos estén |lenos de voces, subjetividades,
y movimientos de la vida. En la literatura Amazoénica se
demuestra estos secretos de la vida en movimiento, de
trasferencias de energias, cuerpos, y perspectivas. Estos
saberes Amazonicos nos ayudan a reconocer |la verdad
preocupante de que el complejo sedentario del libroylasilla
—que ahoravan consumiendo cadadiamésdelasselvas, rios,
energia y sangre—ya esta a punto de llevar e mundo una
catastrofeirreversible.
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1 En cambio los Amazdnicos siempre vivian de acuerdo a otra filosofia en que la naturaleza ni siquiera no existia porque todo alli setrata de un
campo socia en quetodo ser vivo tiene alma, subjetividad, y unapresenciasocial. No hablan de lanaturaleza en abstracto sino de susrelaciones
sociales especificas con plantas, animales, y sus protectores espirituales. Viveiros de Castro dice que este sistema de pensamiento y de vida
«perspectivista» porque cada ser vivo tiene una perspectivaen larealidad, pero no hay un centro, una perspectivadominante. En este sentido los
seres humanos existen dentro de un mundo muy diverso donde ellos no son superiores sino forman parte de un complejo de reciprocidad (con una
16gi ca de depredaci6n) en que todos se cazan y aprovechan de otras especi es para comida pero también todos, cuando se mueren, setransforman en
alimento para otros seres. Transformarse en comida para otros no es algo terrible en el pensamiento Amazénico. Esel destino de todos los seres
vivosy representa un punto de sabiduriaAmazénica. Por ejemplo, los Occidental es estan obsesionados en evitar lamuertey consumir al maximo
— actividades realmente estpidos cuando ves larealidad de las cosas — mientras el pensamiento Amazonico hace entender realmente cual es el
destino deun ser vivo en el mundo, y lefortalezael ser humano con una cosmovisi6n donde la muerte no es algo temible sino unatransformacién
deexistenciadentro del paisaje.

2. Sigo a antropdlogo Neil Whitehead en su nocién de historicidad como patrones y formas culturales cuales deshacen las historias lineares,
progresistas de los estados. Como Whitehead ha argumentado |as hi storicidades son «esguemas culturales y actitudes subjetivas cuales hacer el
pasado significativo,» modos de conocer el mundo que desafian las narrativas de siempre delaglobalizacién y lamodernidad» (Whitehead 2003:
Xi).

2Alo menos en el caso Ecuatoriano que conozco. En e marketing de la carretera nueva «Ruta Viva» que conecta Quito con el valley el nuevo
aeropuerto se celebrala obracomo un paso haciael «buen vivir.»

16 Rev. Investig. Altoandin. 2015; 1o/ 17 Nro 1: 05-16
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