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Resumen

Para un territorio marcado por conflicto, en el que la agricultura industrial y la explotacién de
los recursos naturales han sido histéricamente factores clave, amenazando la integridad y el
tejido social de las comunidades campesinas marginadas, formas otras de co-existir se vuelven
imprescindible para imaginarse un futuro digno en la Andinoamazonia. Aprovechando los
hallazgos de las teorias ecofeministas y la ecologia afectiva, inspirado también por la opcién
decolonial, esta tesis explora el potencial de las formas endogenas de desarrollo para garantizar
la vida digna en el territorio andinoamazonico a través de un estudio en profundidad de las
practicas ancestrales y agroecoldgicas del ethocampesinado. Para este estudio se realizd una
investigacion cualitativa, etnografica, con un enfoque ontoldgico y epistemoldgico subyacente
a la existencia etnocampesina en los contextos rurales de los municipios de Villagarzon y
Mocoa en el Putumayo, Colombia. Asi se muestra que, dentro de las ontologias heterogéneas
del etnocampesinado, las relaciones cuerpo-territorio constituyen el punto de partida de
practicas agricolas que tienen en el centro el cuidado de la vida en todas sus formas y asi
promueven el relacionamiento afectivo y reciproco. Sin embargo, curar el relacionamiento
territorial requiere la descolonizacion colectiva de las relaciones con la selva y el suelo
andinoamazoénico, hegemonicamente arraigadas en el desapego, y forma parte del enfoque
etnocampesino. Asi se introduce la selva epistemo-estesis, que permite la afectividad y asi el
reconocimiento de la interdependencia de la vida reflejandose en las practicas agricolas
emprendidas en el contexto particular para el fortalecimiento de la soberania alimentaria. Este
estudio, con sus hallazgos vinculados al cuidado y la relacionalidad en las précticas
etnocampesinas, quiere contribuir y vincular los Estudios de Paz y Conflicto con los Estudios
de Ecologia (Afectiva).

Palabras Clave: Afectividad, agroecologia, Andinoamazonia, el cuidado para la vida en todas
sus formas, desarrollo enddgeno, ethocampesinado, vida digna, soberania alimentaria



Abstract

For a territory marked by conflict, in which industrial agriculture and the exploitation of natural
resources have historically been key factors driving environmental destruction, threatening the
integrity and the social fabric of marginalized peasant communities, other forms of co-existence
become essential to imagine a dignified future in the Andean-Amazon. Tapping into findings
of ecofeminist theories and affective ecology, further inspired by the decolonial option, this
thesis explores the potential of endogenous forms of development to guarantee dignified living
in the Andean-Amazonian territory through an in-depth study of ancestral and agroecological
practices of local ethno-peasantry. For this study, a qualitative, ethnographic research was
carried out, focusing on ontological and epistemological perspectives underlying
etnocampesino existence in the rural contexts of the municipalities of Villagarzén and Mocoa
in Putumayo, Colombia. As such it is shown that within heterogenic ethocampesino ontologies,
body territorial relations constitute the point of departure for agricultural practices that are
centered around More-than-human Ethics of Care (MTH EoC) and thus promoting affective
and reciprocal relations. However, healing the territorial relationship requires the collective
decolonizing of relations with the Amazon forest and Andean-Amazonian soil, hegemonically
rooted in detachment, and forms part of the etnocampesino approach. Hence, a selva epistemo-
aesthetics is introduced, which allows affect and thus the recognition of the interdependence of
all life to be reflected in the agricultural practices undertaken in the particular Andean-
Amazonian context for the purpose of strengthening food sovereignty. This study with its
findings linked to care and relationality in ethno- peasant practices seeks to contribute to and

link Peace and Conflict Studies with (affective) Ecology.

Keywords: Affect, Agroecology, Andean-Amazon, dignified living, endogenous development,
ethno-peasantry, Food Sovereignty, More-than-human Ethics of Care (MTH EoC)
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Glosario

Abya Yala

Acai
Agricultura sintropica

Andinoamazonia

Ambil
Bocachi
Canangucha

Cananguchales

Chagra
Chontaduro

Copoazu
Frailejon

Hojarasca
Inche
Macambo/ Maraco

Mambe

Mamo

Paramo

Palabra de la lengua kuna (Panama, Colombia) que se ha utilizado
en la resistencia indigena y decolonial para referirse a las Ameéricas,
desafiando la designacidn externa de los continentes.

Euterpe oleracea; Palma amazonica cuyos frutos del mismo
nombre tanto como sus palmitos son comestibles.

Forma de agricultura en la cual se imite el bosque planteando
diversas semillas de plantas autdctonas en alta densidad.

Territorio geoestratégico conformado por el Putumayo, el
Corregimiento Jardines de Sucumbios (Narifio) y el municipio
Piamonte (Cauca)

Medicinal tradicional de comunidades indigenas de la Amazonia;
pasta negra de hojas de tabaco cocidas y otros ingredientes

Método (japonés) de produccidn de abono organico por apilamiento
de materia organica fermentada por bacterias

Mauritia flexuosa; También conocido como Moriche es una palma
tropical. Sus frutos comestibles también se llaman canangucha.

Ecosistema acuatico formado por varias palmas canangucha. Por
sus reservas de agua son ecosistemas con importancia particular en
la Andinoamazonia.

Jardin medicinal sagrado en contextos indigenas campesinos,
tradicionalmente espacio de mujeres

Bactris gasipaes; Palma tropical, el fruto también se llama
chontaduro. Se lo puede comer cocinado.

Theobroma grandiflorum; Cacao blanco silvestre de la Amazonia

Espeletia pycnophylla; Endémica de los biomas de paramo de
Ecuador y Colombia y con un papel esencial en el ciclo hidrico

Capa de hojas que han caido de los arboles

Caryodendron orinocense; De la familia de las euforbiéceas,
también conocido como cacay. Es un arbol de nuez. El sabor de sus
frutos oleaginosos parece a almendra.

Theobroma bicolor; Cacao silvestre de los bosques tropicales,
también conocido como cacao maraco.

Medicina tradicional de diferentes pueblos indigenas de la
Amazonia, como los Murui; Polvo verde hecho de coca tostada y
cenizas de hojas de yarumo

Lider espiritual indigena de los pueblos Kogui y Arhuaco de la
Sierra Nevada de Santa Marta

Ecosistema de tundra alpina con vegetacién arbustiva que se
encuentra entre aproximadamente 2 900 y 5000 metros sobre el
nivel del mar.



Rapé
Sachainche
Taita
Terra preta
Yagé

Yarumo

Medicina sagrada utilizada por diferentes pueblos indigenas de la
Amazonia. Se compone por diferentes hierbas de la selva.

Plukenetia volubilis; Planta oleaginosa de la familia de las
euforbiéceas, nativa de los bosques tropicales

Hombre mayor indigena, autoridad (espiritual)

Tierra especialmente fértil que se encontré en la cuenca del
Amazonas y es prueba de la antigua actividad agraria humana en la
Amazonia, también conocido como tierra negra.

Remedio tradicional de varios pueblos indigenas de la Amazonia,
también conocido como Ayahuasca

Cecropia peltata; Arbol de la familia de Urticaceae
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La pregunta es como encontrar la forma en todo el mundo y en Colombia de que los pueblos
indigenas puedan tener acceso, como todos los demds, a lo mejor del mundo moderno sin que ese
contacto tenga como precio el exterminio de su esencia como personas. La razon de eso es muy
simple. No es solamente sobre justicia, no es sobre derechos humanos. Definitivamente no es
sobre nostalgia. Es porque la cultura no es algo trivial. No es una decoracion. La cultura no es las
canciones que cantamos, ni los rezos que pronunciamos. La cultura fin de cuenta se basa en un
modelo de valores morales y éticos que colocamos alrededor de cada ser humano para mantener a
raya la esencia barbarica que la historia nos ha demostrado que vive en todos nosotros. Por eso
la conservacion de integridad cultural es la conservacion de la civilizaciéon misma. La diversidad
cultural no es una arrogancia académica. Es la indicacion fundamental de como deben ser las

cosas.

~ Wade Davis en El Sendero de la Anaconda (Angulo, 2019, 1:02:50)



1. La necesidad para un paradigma otro en defensa de la vida

En Colombia se hizo evidente el vinculo directo entre la agricultura 'y la paz, como se reconocio
por parte del ministro federal de Agricultura y Alimentacion aleman del partido verde, Cem
Ozdemir, durante la visita de una delegacion alemana a Bogota en marzo del 2023 (Ministerio
Federal de Agricultura y Alimentacion, 15 de marzo de 2023). Colombia es uno de los paises
en que esta conexion entre agricultura y violencia se ha manifestado de la manera mas brutal,
no solamente durante las Gltimas siete décadas, sino desde el momento de la colonizacion de
tierras, culturas y seres vivos que vivian y viven en estos territorios. Llegado a este punto,
conviene recordar el significado etimoldgico de la palabra ‘agricultura’ que se refiere a la
manera de cultivar (lat.: cultura) el campo (lat.: agri). “Para sembrar paz hay que aflojar la
tierra”, como Fajardo (2002) nos recordo, asi que, para cultivar la paz que en esta tesis se
entiende como un proceso relacional, hay que regresar a las raices del conflicto que parecen ser
literalmente en la tierra y la manera en la cual se la cultiva.

Encima del conflicto armado y una tradicion de politicas de desarrollo
descontextualizado, los efectos de la crisis climatica ya se notan en el territorio y ponen en
peligro la vivencia de sus habitantes. Segun las integrantes de la Asociacion de Mujeres
Indigenas (ASOMI), algunos de los cultivos tradicionales ya no crecen mas (Cediel-Becerra et
al., 2022, p. 2). Ademas, no se puede confiar tanto como antes en los calendarios ancestrales de
siembra por las incertidumbres climaticas y el clima extremo que trae la crisis climatica (Ibid.).
Los diferentes factores y formas de conflicto co-existentes en la Andinoamazonia requieren
respuestas y soluciones particulares para garantizar la permanencia de los pueblos por estos
territorios. Porque méas que sobrevivir, la ambicion seria asegurar vivir vidas dignas (Jiménez
Reinales y Cepeda Valencia, 2020, pp. 1-2). Creando una vida digna a través de la actividad
laboral est& reconocida como un derecho humano en el Articulo 23 de la Declaracion Universal
de Derechos Humanos (10 de diciembre de 1948). En los movimientos ecologistas de base en
defensa al territorio, la nocion de vida digna esta vinculada a las aspiraciones de autonomia,
incluso la soberania alimentaria. Desde este punto de vista, la vida en todas sus formas es digna
y, por lo tanto, su proteccion se considera integral para la vida digna de todos (lbid.). La
reivindicacion de medios de vida dignos es una critica y emancipacion de los supuestos en torno
a “la buena vida” (Mies y Shiva, 2014, p. 56, traduccion por autora) enredados con el paradigma
de desarrollo econémico dominante y, por lo tanto, rechazados por quienes exigen condiciones
de vida dignas. La buena vida ha significado verse obligado a aceptar el modelo de desarrollo

llevado por décadas de politicas al nivel regional y nacional que persiguen una estrategia de



desarrollo que contemple la produccion agroindustrial, orientada a la exportacion, y con una
gran falta de sensibilidad hacia las necesidades y estrategias locales y asi nunca terminé
generando una buena vida para todes, sino mera supervivencia en la mayoria de los casos, como
sostienen Mies y Shiva (2014). A su vez, el concepto de vidas dignas hace hincapié en valores
diferentes que constituyen una alternativa a la narrativa de la buena vida; En lugar de
competencia y agresividad, consumo y crecimiento a expensas de la salud planetaria, una vida
digna significa valorar la cooperacion comunitaria y el cuidado, respetar los ciclos naturales,
privilegiar formas de agricultura ecologicas y regenerativas y “vivir armonicamente entre
quienes existen en el territorio” (Jiménez Reinales y Cepeda Valencia, 2020, p. 34). Las
estrategias locales insisten en la recuperacion de la relacion entre los seres humanos y otros
seres vivos y honrando las practicas ancestrales. Este enfoque contrasta con la cultura
alimentaria dominante, o el régimen alimentario corporativo, como lo llamé Shiva (2016),
siguiendo la premisa de que este mismo sistema es hostil a la vida y una fuerza destructiva que
nos priva de la base de nuestra existencia como humanidad. Asi que, el enfoque esté en las
estrategias de las comunidades campesinas diversas, basadas en conocimientos locales y
ancestrales para asegurar la soberania alimentaria como requerimiento para vivir vidas dignas
en la Andinoamazonia.

El trabajo etnografico que formd este proyecto de investigacion se concentra en la
subregidén centro del departamento Putumayo, que incluye los municipios de Mocoa y Villa
Garzon. Por su diversidad étnica y cultural, las condiciones ecoldgicas estratégicas y
particulares y su biodiversidad inmensa, esta region requiere una mirada diferencial a su
territorio. Las organizaciones de base, formadas por el campesinado afro y mestizo, tanto como
indigenas campesinas, llevan mucho tiempo exigiendo la proteccién de la selva amazonica y
los cuerpos de agua, el reconocimiento de sus conocimientos y formas de vida particulares,
tanto como el fin de las actividades extractivistas que ponen en peligro el equilibrio
ecosistemico. A partir de un proyecto de investigacion cualitativa multi-método, se quiere

entender a profundidad sus estrategias y el potencial para vivir vidas dignas en el territorio.

1.1. Objetivo de la tesis

La gran pregunta sobre quién y de qué manera alimentar la creciente poblacion humana ha sido
un enfoque central al nivel global desde los afios setenta en tiempos de una crisis global de
alimentacion, apuntalada por la publicacion Limits to growth (esp.: Limites del crecimiento)
del 1972 sobre el crecimiento econdmico y demogréafico exponencial en un planeta con recursos

finitos. Desde el principio del milenio entonces, la cuestion de la seguridad alimentaria cambid



hacia un discurso sobre “nutricion, control social y salud publica”, concluyé Patel (2009,
p. 665). En los ultimos tiempos se ha generalizado la opinion, sobre la base de pruebas
abrumadoras, de que la produccion agroindustrial es uno de los principales motores de la crisis
climatica (Tamburino et al., 2020). A la luz de la crisis avanzada de pérdida de biodiversidad y
de suelos fertiles debido a la desertificacion junto a fendmenos meteoroldgicos extremos, la
necesidad de una transicién de nuestros sistemas agricolas y alimentarios se ha traducida en
politicas al nivel global con distintos niveles de potencial transformador y ambicion. El discurso
sigue marcado por dos visiones histéricamente enfrentadas, una que se inscribe en un modelo
agroindustrial capitalista que ahora propone la intensificacidn sostenible y otra que sugiere la

agroecologia como camino para el futuro (Constance y Moseley, 2018, p. 59).

Aunque la Organizacion de las Naciones Unidas para la Agricultura y la Alimentacion
(FAO) ha respaldado durante mucho tiempo la opinion de que la agricultura familiar produce
alrededor de 70 % de los alimentos del mundo, recientemente, han financiado un estudio de
Lowder et al. (2021) que concluye que el campesinado con pequefias explotaciones agricolas
apenas produce el 35 % de los alimentos. Para responder adecuadamente a la pregunta de
quienes alimentan el mundo, hay que mirar no a la produccion, sino al consumo; Entre otros
factores, es importante tener en cuenta la pérdida y el desperdicio de alimentos en la
agroindustria que ademas incluye la sobreproduccion deliberada (ETC Group, 2022). Ademas,
el estudio excluyé el alimento consumido por gente rural, ignorando las redes alimentarias
tradicionales de las comunidades campesinas que las sustentan en gran medida (Ibid., p. 4). Las
conclusiones de Lowder et al. estan en contra de que muchos ONGs, instituciones y académicos
reclaman, estimando que hasta un 80 % de alimento estd producida por la agricultura familiar
(IFAD y UNEP, 2013; Shiva, 2016). Ademas parece estar vinculada a la idea dominante de que
la seguridad alimentaria sélo puede provenir de soluciones técnicas, aliado con el discurso
agroindustrial, desacreditando la importancia de la agricultura familiar en el mundo (Tamburino
etal., 2020, p. 7).

La vision dominante, neo-productivista, tecnocratica y a favor de las semillas
transgénicas ha dirigido las politicas de la FAO en torno a la seguridad alimentaria (Constance
y Moseley, 2018, p. 66). Mientras la primera definicion de la seguridad alimentaria por la FAO
de 1974 fue centrada en el tema de la estabilidad de precios: “Disponibilidad en todo momento
de suministros mundiales adecuados de productos alimenticios basicos para sostener una
expansion constante del consumo de alimentos y para compensar las fluctuaciones de la

produccion y los precios” (FAO, 2006, p. 1, traduccion por autora). Mas recientemente, la FAO



se dirige hacia la dimension de los derechos humanos, y asi el derecho a la alimentacion como
muchas naciones del mundo lo han incluido en sus constituciones. Asegurar la disponibilidad,
el acceso, la utilizacion y la estabilidad alimentaria se han establecido como las cuatro columnas
de la seguridad alimentaria (Ibid.). El movimiento social La Via Campesina, fundado en México
en el afio 1993, ha tenido un papel importante en el cuestionamiento de este concepto planteado
por la FAO con su enfoque limitado centrado en la intensificacion productiva. Marcados por
décadas de politicas de ajuste estructural sugeridas por el Banco Mundial y el FMI, que tuvieron
como efecto el éxodo rural y el desprecio del campesinado (Araghi, 1995), asociaciones
campesinas, como la Via Campesina vinieron con una agenda proponiendo la Soberania
Alimentaria como condicién imprescindible para la Seguridad Alimentaria, considerando el
plano social (Patel, 2009, p. 665). Durante el Cumbre Mundial de la Alimentacion de 1996, Via
Campesina propuso el concepto de la Soberania Alimentaria, centrando los productores de los
alimentos y demandando politicas adecuadas. Su propuesta no solamente cuestiona el comercio
global de productos alimentarios en un mundo globalizado (Ibid., p.666). Sino demanda la
autodeterminacién de los pueblos campesinos en el mundo para definir su propio sistema de
produccién, consumo Yy distribucion de los alimentos (Patel, 2012, 2). Desde entonces, el
concepto de la soberania alimentaria ha ayudado a la ampliacion del entendimiento hacia una
posicion critica, antineoliberal y en favor de la alimentacion como derecho humano y la
autodeterminacién de los productores campesinos. Este reclamo fue integrado en la Declaracion
de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Campesinos (28 de septiembre de 2018)
(UNDRORP) bajo el Articulo 15.4.:

Los campesinos y otras personas que trabajan en las zonas rurales tienen el derecho a definir sus
propios sistemas agroalimentarios, reconocido por muchos Estados y regiones como el derecho a
la soberania alimentaria. Este engloba el derecho a participar en los procesos de adopcion de
decisiones sobre la politica agroalimentaria y el derecho a una alimentacién sana y suficiente,
producida con métodos ecoldgicos y sostenibles que respeten su cultura.

Ademas, al nivel regional la FAO con la Ley Marco de Seguridad y Soberania Alimentaria de
2012 y la Comision Econdémica para América Latina y el Caribe (CEPAL) en su Plan para la
seguridad alimentaria, nutricion y erradicacion del hambre de la Comunidad de Estados
Latinoamericanos y Caribefios (CELAC) 2025 reconocieron el potencial de la soberania
alimentaria, de esa manera creando un marco politico y dando impulso a legislativas nacionales
coherentes. El asunto de la soberania alimentaria trata romper con una larga historia de
degradacion social del campesinado que cre6 dependencias del mercado mundial que han
amenazado la existencia del campesinado sobre todo en el llamado Sur Global (Shiva, 2016).

El sistema agroindustrial, introducido por la Ilamada revolucion verde que promovio el uso de
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fertilizantes sintéticos y semillas de variedades de alto rendimiento para aumentar la produccion
en los cultivos, termind reduciendo masivamente la variedad genética; De una diversidad de
8 500 especies vegetales que antafio constituyeron la dieta humana, hoy se comercializan unos
ocho alimentos en el mercado mundial como principales productos alimenticios con bajo valor
en nutricién, como lamenta Shiva (2022, p. 13). Las semillas criollas, guardados por los

(133

campesinos fueron estigmatizados como “‘primitivas’ ¢ ‘inferiores (...) y de ‘grano grueso’”
(Shiva, 2015, p. 83, traduccion por autora). Este desarrollo no sélo ha provocado un gran
empobrecimiento de la dieta humana, sino también es uno de los desencadenantes de la crisis

de la biodiversidad, segln Shiva.

En los Gltimos afios, la agroecologia se ha consolidado como alternativa a la produccion
agroindustrial insostenible, con el movimiento mundial de Via Campesina en los mundos de las
organizaciones de base hasta su reconocimiento al nivel institucional global. Agroecologia es,
en las palabras de Vandana Shiva (2022), “la ciencia de la ecologia aplicada a la agricultura”

(p.15, traduccion por autora). Ella define la agroecologia por lo siguiente:

La agroecologia situa la diversidad en el centro de la produccion alimentaria. Cambia la medida de
la productividad de los rendimientos de los monocultivos producidos con combustibles fésiles
intensivos e insumos quimicos a la produccion total basada en la biodiversidad de los sistemas
biodiversos, incluidas las funciones ecoldgicas internas proporcionadas por la biodiversidad, que
son alternativas a los insumos quimicos. (Ibid., traduccion por autora)

El proposito de la agroecologia esta vinculada a una transicion econdémica y un rechazo a una
percepcion militar bajo el cual “el ser humano se encuentra en guerra con la naturaleza,
agricultores compitiendo entre si y paises enzarzados en guerras comerciales” (p. 6, traduccion
por autora), como lo resume la fisica y filésofa. Ella aboga por una agricultura ecol6gica

regenerativa sosteniendo que

al conservar e intensificar la biodiversidad en agro-ecosistemas se produce mas alimento y
nutricion; se incrementen los ingresos de los agricultores, regenerar el suelo, el agua, la
biodiversidad y mitigar el cambio climatico secuestrando carbono de la atmosfera en el suelo.
(Ibid., p. 7, traduccion por autora)

Segun Shiva, este enfoque particular se basa en la tecnologia que provee la funcionalidad de
los ecosistemas, llamados “la ley natural de la diversidad y el retorno” (Ibid., traduccion por
autora). Ademas, la agroecologia “promueve, de diferentes maneras, alternativas a las multiples
crisis globales (sociales, ambientales, econdmicas y politicas) causadas por el capitalismo”,
opina Gomez Gil (2024, p. 18). La agroecologia ha sido reconocido por el actual gobierno
colombiano de Gustavo Petro como estratégica en el Plan de Desarrollo 2022-2025, Colombia
Potencia Mundial de la Vida, y anuncia legislacion sobre agroecologia “para la transicion de la

agricultura convencional a la produccion agroecoldgica para aumentar la productividad del
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suelo, reducir la degradacion ambiental y aumentar la resiliencia climatica” (Departamento
Nacional de Planeacion, 2023, p. 202). Hasta el momento sigue estancado el proyecto de ley
sobre agroecologia en el Congreso de la Republica. No obstante se ha lamentado que la
agroecologia se queda como “un concepto vacio que podria significar cualquier cosa para
cualquier persona”, comparable con la trayectoria del término del desarrollo sostenible,
ahuecado por la adaptacioén institucional (Gémez Gil, 2024, p 18). Empresas transnacionales
como Monsanto y Syngenta ya han adaptado el discurso sobre una agricultura sostenible que

sigue privilegiando el capital frente a la sostenibilidad ecoldgica (Constance y Moseley, 2018).

Frente a este contexto discursivo, el objetivo de la investigacion sera la traduccion de
las experiencias vividas etnocampesinas andinoamazénicas a la academia para enriquecer el
discurso de la alimentacion global y del desarrollo sostenible con estas mismas estratégicas
enddgenas de desarrollo que se emprenden por las comunidades mismas en los territorios. Los
beneficios de la investigacion para los sujetos participantes de la investigacion en general sera
el reconocimiento de sus necesidades y estrategias particulares por parte de la academia que, a

su vez, informa las epistemologias y politicas locales, regionales y nacionales.

1.2. Planteamiento de la pregunta e hipétesis de investigacion

Partiendo del tedrico de los Estudios de Paz y Conflicto més destacado, Johan Galtung, que ha
calificado los componentes centrales de la cultura de paz como “no violencia, creatividad y
empatia” (Galtung, 1998, p. 18), esta tesis pretende proponer una opcion para concretar sobre
las condiciones de la cultura de paz. Si bien sus hallazgos sobre la violencia estructural fueron
pioneros y han ayudado analizar injusticias sociales incrustadas en el tejido mismo de las
sociedades, investigadores de la practica y el pensamiento decolonial como Trejo Méndez
(2019) entre otras, han sefialado que este concepto aun se queda corto en cuanto a la violencia
epistémica que se esta presentando en contextos colonizados. Para establecer el analisis sobre
la violencia epistémica en el caso andinoamazonico, hay que diseccionar la l6gica moderna de
desarrollo que esta directamente vinculada a la légica de la colonialidad y, por tanto, de la
opresion y la separacion (Mignolo y Walsh, 2018). Siguiendo la argumentacién de (eco-)
feministas como Carolyn Merchant (1989) y marxista-feminista Silvia Federici (2004), para
entender la 16gica moderna hay que elegir el punto de partida que precede el proyecto colonial
transatlantico: El cercamiento de las tierras en Europa durante la Edad Media. El cercamiento
inicial de la tierra y los derechos de propiedad privada se presentaron en Europa a partir del
siglo X" y han provocado la explotacion de recursos naturales, el desplazamiento y la

inseguridad alimentaria en las poblaciones rurales (Merchant, 1989). Ademas, por este proceso



se forzd una cultura de separacion & la Descartes entre los seres humanos y su entorno natural
vivo que perdura y que se ha importado mucho més alla de Europa durante el proyecto de
colonizacién que, como podria decirse, a pesar de ser terminado oficialmente, continua por
medios diferentes hasta hoy dia con el imperativo desarrollista moderno (Mies y Shiva, 2014,
p. 71). La intervencion en la naturaleza, justificada a base de la logica de la separacion y la
dominacion, reivindicando que el ser humano se encuentre en una posicion superior (Merchant,
1989, p.102), ha producido formas insostenibles de agricultura que producen altos
rendimientos para la plusvalia a costo del funcionamiento saludable de los ecosistemas de los
que los seres humanos formamos parte y de los que dependemos. Ademas la produccion intensa
por métodos agroindustriales dirigido al exporte que se establecié mediante la Ilamada
revolucion verde en los afios sesenta del siglo **, ha causado hambre y dependencia de los
pueblos campesinos en diferentes partes del mundo, sobre todo en el Sur Global (Rabhi, 2018,
pp. 36-38). Colombia no es una excepcion. Al contrario, la Andinoamazonia presenta un caso
ejemplo para la destruccion de los suelos y la violencia en contra las practicas ancestrales de
agricultura rendidos menos productivos en el nombre del desarrollo y asi, del crecimiento del
pib (Ibid.).La pregunta de fondo que se desprende de estas conclusiones sobre la conexion entre
violencia y formas de trabajar y relacionarse con la tierra/ agricultura seria, por tanto, la
siguiente: ¢De qué manera las diferentes formas de relacionarse con la tierra y el entorno vivo
producen précticas agricolas diferenciales con resultados diferentes con respecto a condiciones
socioecondmicas Y territoriales? Esta pregunta implica que no todas las formas de gestion de la
tierra provocan violencia y que, por lo tanto, también existen formas diferentes que, en vez de
modos agricolas basadas en la I6gica de la modernidad y separacion, estan arraigadas en una
cosmologia que “privilegie las relaciones”, para expresarlo en las palabras de Mignolo y Walsh
(2018, p. 135, traduccion por autora). Esto plantea la cuestion de qué tipo de paradigma o ética
subyace a una agricultura que podria sustituir, y ya la esta sustituyendo, el modo agrario-
desarrollista que esta generando el empobrecimiento tanto financiero como espiritual-cultural
del etnocampesinado de la Andinoamazonia y mas alla. Para el contexto andinoamazoénico del
Putumayo se desarrolla la siguiente pregunta de investigacion:

¢De qué manera pueden las practicas ancestrales y agroecoldgicas etnocampesinas
andinoamazonicas para el fortalecimiento de la soberania alimentaria contribuir a vivir vidas

dignas en los territorios andinoamazonicos colombianos?

A partir de esta pregunta se puede desarrollar la siguiente hipotesis: Las practicas ancestrales,

agroecologicas etnocampesinas para el fortalecimiento de la soberania alimentaria habilitan



vivir dignamente en el territorio andinoamazonico colombiano. De ahi se han desarrollado las
siguientes sub-preguntas y objetivos para analizar:

Sub-pregunta 1: ¢Qué rol tiene la relacion cuerpo-territorio para la existencia digna en el
territorio andinoamazonico para el ethocampesinado?

Objetivo 1: Aclarar el rol de la relacion cuerpo-territorio y su significado para la existencia
digna en la Andinoamazonia para el ethocampesinado.

Sub-pregunta 2: ¢De qué manera la descolonizacion de la selva resulta ser un requisito para
cultivar la soberania alimentaria en el territorio andinoamazonico?

Objetivo 2: Analizar como la descolonizacion de las relaciones con la selva se requiere para
cultivar la soberania alimentaria en el territorio andinoamazonico.

Sub-pregunta 3: ¢ Qué formas de saberes otros se adoptan a través de las practicas ancestrales
y a base de la agroecologia para el fortalecimiento de la soberania alimentaria en los
territorios andinoamazonicos?

Obijetivo 3: Establecer el saber otro/ los saberes otros que se adoptan a través de las practicas
distintas de cultivar la tierra por parte del etnocampesinado para fortalecer la soberania

alimentaria en la Andinoamazonia.

Para entender las practicas ancestrales que han inspirado significadamente la agroecologia, hay
que entender el paradigma, o méas bien la cosmovision detras de ellas y de qué manera se
diferencian de la Idgica agroindustrial desde el desarrollo capitalista que ha casi provocado su
extincion. En el capitulo siguiente se establece el contexto andinoamazoénico como territorio
particular desde el cual nacen las practicas etnocampesinas, sujeto de investigacion de esta tesis.
El capitulo tres quiere iluminar la historia del campesinado colombiano para clasificar el sujeto
en el contexto social general y da contexto a la identidad ethocampesina. El marco tedrico se
introduce en el siguiente capitulo a través del ecofeminismo y los estudios de ecologia incluso
afectiva. Se continue la tesis con la metodologia que se base en la etnografia feminista. El
proceso de acumulacién y analisis de datos se presenta ahi. Las practicas ancestrales y
agroecologicas por parte del etnocampesinado en la Andinoamazonia y su contribucion para
vivir vidas dignas en el territorio se analizan en el capitulo seis. Para dar conclusion a la
investigacion se reflejaran los argumentos, incluso las carencias y prospectos para

investigaciones futuras.



2. La Andinoamazonia como territorio con necesidades
diferenciales

La Andinoamazonia colombiana se extiende sobre tres departamentos: el Putumayo, el
municipio de Piamonte en la Baja Bota Caucana y el Corregimiento Cofania Jardines de
Sucumbios del municipio de Ipiales en el departamento de Narifio. Se define este territorio
andinoamazdnico, ampliando lo que es el departamento del Putumayo, debido a sus largas
relaciones y continuidades en el proceso de colonizacion y poblamiento. Ademas, la distancia
geogréfica entre el municipio caucano de Piedemonte y Cali, capital caucana, hace que los
habitantes recurren a servicios como de la salud o de la educacién a través del Putumayo
(MEROS, 2017, pp. 54-55). La region esta conformada por la Cordillera central de los Andes
con el Valle de Sibundoy, el pie de monte amazonico entre los rios Caquetd, Putumayo y San
Miguel y la llanura amazénica hasta el departamento del Amazonas (Ibid., p. 63). Dos de los
trece municipios del Putumayo que conforman la Andinoamazonia, fueron sujeto del estudio
de caso. Ambos, Mocoa y Villagarzon, constituyen la subregion Centro, coloquialmente
Ilamado Medio Putumayo. La subregion Centro se caracteriza por su diversidad en sistemas de
tierra y sus habitantes que en su mayoria son procedentes de departamentos vecinos como
Narifio o migraron de otros municipios del Putumayo. Ademas, la conectividad vial central por
la capital de Mocoa permite la comunicacion y el flujo de productos en todas las direcciones,

incluso al centro de Colombia (Ibid., pp. 66-67).

3
b GUAVIARE

"
100N

PUTUMAYO

LEGUIZANO

SUBREGIONES

CENTRO
VALLE DEL SIBUNDOY
VALLE DEL GUAMUEZ
RIO PUTUMAYO

RIO CAQUETA

LEGUIZAMO _v/-a-\
CONVENCIONES Fuentes cartagraficas

SUBREGIONES Base cartografica

A Cabeceras municipales B Rios principales L“:‘;‘: Of.';\:zow\

SO rces-t&}'s’rJN‘USGS,_NQA\A

Region Andinomazénica

Escala Via principal Territorio Nacional Sistema de coordenadas p :

© 29050 1030 1500 2000 Km
= Limites de a Region T ——

1:3.100.000 i g a | WGS 1984 UTM Zone 188 R
Limiles runicipales Paises Proyeccion: Transversa de Mercatar < B\

3 G —_— L : . A
P;.:\';‘J‘ &‘b Limites departamentales - soooe,) S

Mapa 1: Subregiones de la Andinoamazonia. Fuente: MEROS, 2017
10



Por sus caracteristicas historicas y geograficas, la Andinoamazonia se define por una
“diversidad ecosistémica y ambiental, cultural y social, productiva y econdémica, politica y
organizativa” (Ibid., p. 7). No se trata en absoluto de una zona geogréfica homogénea;
Diferentes ecosistemas conforman el territorio, como los paramos sobre la cordillera con su
clima frio y himedo, el Valle del Sibundoy que se origind en la laguna Quindicocha y donde
hoy se trabajan diversos cultivos, el piedemonte en donde “comienza la transicion” (1bid., p. 64)
hacia la selva y la llanura amazénica. En términos geomorfoldgicos, la Andinoamazonia se
encuentra sobre colinas y suelos arenosos arcillosos. Por causa del constante movimiento de las
placas tectdnicas, la zona occidental de la Andinoamazonia se encuentra con mayor riesgo de
erupciones volcanicas y corrimientos de tierras. Ademas, erosion y socavacion de las alturas
topogréaficas pueden causar derrumbes y provocar inundaciones en las regiones llanas (lbid.,
pp. 69-70). El territorio andinoamazonico, también cologquialmente llamado corazén hidrico por
su enorme potencial del agua, se constituye por la conectividad con el rio Amazonas y el
Pacifico, creando “una de las redes hidricas mas importantes del planeta” (Ibid., p. 72). El
macizo colombiano que se refiere a una parte de los Andes de la cordillera central, incluyendo
el Valle de Sibundoy, estrechandose hacia los departamentos de Narifio, Huila y Cauca, es
fuente del 70 % del agua dulce del pais. Ademas, el macizo se caracteriza por trece paramos y
alberga las cuencas de cinco rios: el rio Patia que fluye hasta el Pacifico, el rio mas grande de
Colombia, el Magdalena, y el rio Cauca que se desembocan en el Atlantico y los rios Putumayo

y Caquetd que ambos se unen con el rio Amazonas (Lyons, 2020, p. 108).

2.1. Suelos andinoamazonicos

La diversidad de suelos en la Andinoamazonia es muy alta. Corpoamazonia clasifico catorce
tipos de suelos diferentes en el territorio (MERQS, 2017, p. 77). A pesar de su diversidad de
suelos, el territorio tiene una historia de degradacion y erosién por el tratamiento inadecuado
orientado por las dietas andinas y luego las préacticas agricolas institucionales basados en el
paradigma de desarrollo econémico (Lyons, 2020). Entre los afios 1934 y 1974 se experimentd
con diferentes formas de tenencia de tierras y agricultura comercial, produciendo para e
intercambiando productos con otros partes del pais. Después del boom de pieles de fauna
silvestre para los mercados estadounidenses y europeos se comercializo la madera fina de la
Amazonia y la venta de productos agricolas como maiz, arroz, platano y yuca (Culma Vargas
y Guerra Rudas, 2015, p. 66). El cultivo de especies andinas en la Andinoamazonia ademas
muestra la estrecha conexion histdrica de la region con los Andes, no solo geolégicamente por

la conexion de los ciclos del agua que viene de las montafas altas fertilizando la Ilanura
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amazonica, sino también por relaciones sociales que se explican en mas detalle en el subcapitulo
2.2. (Lyons, 2020, p. 158). Sin embargo, para cultivar segin una dieta andina habia que talar
bosques que implicaba la exposicion del suelo al sol y las lluvias tropicas intensas que
rapidamente secaron la tierra y arrastraron los nutrientes (lbid., p. 14).

La Taxonomia de Suelos del Departamento de Agricultura de Estados Unidos (USDA)
y del Estudio Cooperativo Nacional del Suelo, fue institucionalizada en Colombia en los afios
setenta. Segun la l6gica de la taxonomia estadounidense, los suelos andinoamazonicos se
consideraron “empobrecidos” (Ibid., p. 72, traduccion por autora), incurriendo en varios
supuestos problematicos al igualar las caracteristicas intrinsecos pobres de los suelos con las de
la poblacion, como ha analizado Lyons. Aparte de la estigmatizacion, esa caracterizacion
resulté en medidas politicas como Servientrega suelos que anima a la poblacion a enviar
muestras de suelo para un analisis con el fin de recibir una recomendacién para el tratamiento
apropiado de su suelo implicando su correccion por abonos quimicos para la produccion de
cultivos comerciales (lbid., p. 102). Sin el uso de abonos quimicos el suelo extremamente
arcilloso con altas cantidades de aluminio y 6xido de hierro no da para una variedad de cultivos
comerciales (Ibid., p. 71). No obstante, cultivar de esa manera, basada en la légica de la
revolucion verde, el suelo se acaba después de solo dos o tres cosechas consecutivas,
terminando sobresaturado con unos nutrientes y la carencia de otros (Ibid., p. 73). Estos suelos
‘acabados’ estan convertidos entonces en pastos para la ganaderia. Si bien la ganaderia es inapta
para los suelos de la region, ocupa una quinta parte de las tierras del departamento de Putumayo
(Duarte, 2016, p. 170). Para la subregién Centro, se recomienda la conservacion de bosques por
la fertilidad limitada de los suelos (MERQOS, 2017, p. 619). El bosque denso en el municipio de
Villagarzén cobre un érea de 57,92 % y de pastos un 23,23 % (lbid., p. 669). En Mocoa, el
bosque denso corresponde al 67 % del area mientras que el 16 % del suelo se encuentra cubierto
de pasto (Ibid., p. 616). La ganaderia es uno de los motores principales de deforestacién de la
Amazonia, incluso antes que el cultivo de uso ilicito (Duarte, 2016, p. 170). Segun el Ministerio
de Ambiente y Desarrollo Sostenible (8 de septiembre de 2023), el 14 % de la tala de bosque
estd motivada anualmente por cultivos de coca. Se notd en la Actualizacion del Plan de Accion
de Biodiversidad 2024-2030, que se habia reportado 83 % de la deforestacion en zonas de
Programas de Desarrollo con Enfoque Territorial (PDET) a nivel nacional en el 2022,
incluyendo el Putumayo y el Piedemonte del Caqueta como dos de estas regiones con mayor
incidencia (Departamento Nacional de Planeacion, 2024).

12



2.2. Trayectorias de colonizacion y extractivismo en la Andinoamazonia

La Amazonia tiene una larga historia de colonizacién y extractivismo dada a su gran potencial
biodiverso que cre6 “el afan estatal de integrar una Amazonia ‘salvaje’ al control nacional”
(Duarte, 2016, p. 173). En Putumayo, el despojo de los pueblos originarios por parte de colonos
y la industria (petrolera) son efectos de la misma. Sin embargo, no se debe ignorar las complejas
identidades y motivaciones de los colonos para asentarse en el Putumayo, que no siempre
fueron puramente econémicas sino, en ciertos casos, a su vez consecuencia de desplazamiento
forzado (Ibid.). La ampliacion de la frontera agricola para tener acceso a la tierra es una préctica
que se observa por toda Latino América y también en el Putumayo. Segun Lyons (2020, p. 74),
este fenomeno se debe a la construccion de bosques como territorios inhabitados o “vacios” por
parte del Estado que hace posible 0, méas bien, en muchas ocasiones dirige la tala de bosques
para generar predios. A la inversa, sin embargo, esto no significa que los titulos de propiedad
de la tierra conduzcan a una reduccién en deforestacion, porque como muestra la historia agraria
del Putumayo, las formas dominantes y descontextualizadas de agricultura implican la
destruccion del bosque para el cultivo de plantaciones y la ganaderia.

El departamento Putumayo es territorio ancestral de los pueblos indigenas Inga,
Kameéntsa, Siona y Cofan. Mientras que los Inga son descendientes de los Incas de Perd, los
Siona habitaban en el actual territorio de Ecuador hasta poblar parte de los actuales municipios
de Puerto Asis, Puerto Caicedo y Puerto Guzman. Los Inga se asentaron en el Valle de Sibundoy
en el siglo*V tras los esfuerzos de expansion del imperio, donde terminaron a cohabitar el
territorio con los Kaméntsa. Lograron poblar entonces el Alto y el Centro Putumayo. Los Cofan
vivieron ancestralmente en el Bajo Putumayo entre los rios San Miguel, Guamuez y Aguarico.
Estos pueblos viven hasta hoy dia en la Andinoamazonia, aunque sus resguardos son una
fraccion de las &reas que una vez habitaron (Duarte, 2016, pp. 177-178). Por varias olas de
despojo eclesiastico de la misidn capuchina y estatal, como por ejemplo con la Ley 51 de 1911
que convirti6 el valle de Sibundoy en tierra baldia, los pueblos nativos fueron expulsados de
sus tierras ancestrales. Las tierras reclamadas por el pueblo Inga se estrechan por gran parte de
la hoy subregion Alta 'y Centro (Ibid., pp. 182-183).

El poblamiento de la region andinoamazoénica refleja por parte lo que se termind el ciclo
“migracion- colonizacion- conflicto- migracion” (MEROS, 2017, p. 54). La diversidad étnica
del campesinado en el Putumayo se remonta a los tiempos de la colonizacion espafiola y
continuo durante el proceso de construccion del Estado-nacion, hasta los flujos de migracion
mas recientes por causa del conflicto armado. Segin MEROS (2017), se distinguen los tipos de

migracion entre por ejemplo “la colonizacidon espontanea, la colonizacion directiva, la
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colonizacion extractiva, la colonizacién militar y la colonizacion armada” (p.54). Aunque el
Putumayo fue colonizado bajo la corona espafiola y hasta el siglo X%, incluso a finales del
siglo X mayormente por la comercializacion de caucho y la quina, la integracion del territorio
por medio de proyectos de poblamiento estatal no se realizé hasta los 1930 (Culma Vargas y
Guerra Rudas, 2015, p. 26). Sin embargo, estas tierras oficialmente tratadas como terra nullius,
de vez en cuando reclamados baldios, fueron para nada deshabitados; La mano de obra
esclavizada de personas indigenas Huitoto — o Uitoto-, Bora, Ocaina y Andoque fue utilizada
para la explotacion del caucho, de quienes al menos 40 000 lo terminaron sin vida (Culma
Vargas y Guerra Rudas, 2015, p. 29). Incluso, durante el dominio de la empresa Arana,
previamente llamada Peruvian Amazon Company, en la region a partir de 1904, numerosos
indigenas y trabajadores del caucho a los que se consideraba competencia fueron asesinados
(Ibid.). Un genocidio por él que se pidio perdon sélo en esta legislatura del actual presidente
Gustavo Pedro en el 2024.

En lo siguiente se tratara de esbozar los distintos periodos migratorios del siglo ** que
han caracterizado la poblacion campesina del Putumayo, como fue descrito por el informe del
Centro de Memoria Histérica (CNMH) (Culma Vargas y Guerra Rudas, 2015). Al inicio del
siglo *X, se ordeno por la Mision Capuchina la colonizacion del Bajo Putumayo, con el objetivo
de la construccion de una carretera entre Pasto y Mocoa. Los pobladores vinieron mayormente
de Huila y del Caqueta. Al mismo tiempo, en la zona del Bajo por la ciudad de Puerto Asis, se
asentaron familias indigenas Huitoto que escaparon la esclavizacién durante la fiebre del
caucho (Ibid., 2015, p. 53). En su mayoria los Ilamados colonos son mestizos y campesinos de
otras partes del pais. Ellos también luchaban por su legitimidad y titulos de tierra. Predios
titulados les convirtieron otra vez en campesinos legales, sobre todo si empezaran a producir
para el mercado global (Ramirez, 2022, p. 33). Una colonizacion militar tuvo lugar durante el
conflicto con el Per( entre los afios 1932 y 1934. Esto causo el asentamiento de personas de
Huila y de Narifio por razones comerciales en proximidad del Ejército. Hay que mencionar que
en el afio 1940 con la entrada en vigor del Decreto Ley 1421 que implicé la disolucion de todos
los resguardos indigenas de Colombia, convirtiéndolos en tierras baldias entre otros, otra vez
dio impulso a la migracién de familias indigenas de Narifio a Putumayo. Vale mencionar que
los resguardos son un relicto de la Colonia que usaban los esparioles para ejercer control sobre
los pueblos indigenas que esclavizaron para el trabajo de las haciendas. A pesar del rechazo
inicial de las mismas por los pueblos después de la independencia y de asuntos del Estado para
cancelar cualquier forma de tenencia comunal de tierras, los resguardos permanecieron y los
pueblos volvieron a reclamar sus tenencias territoriales historicas (Rojas Herrera, 7 de octubre
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de 2023, p. 13). Segun el informe del CNMH (Culma Vargas y Guerra Ruda, 2015, p. 46), en
el periodo de 1946 hasta 1962 fueron expulsados pueblos indigenas y campesinos de sus tierras
en el departamento de Narifio lo cual causd su migracion a Putumayo. Se consolid6 el modelo
minifundio-latifundio durante las décadas de La Violenciay el gobierno militar de Rojas Pinilla
en medio del siglo *X. Otro fendémeno de migracion a Putumayo ocurrié durante el auge del
mercado de las pieles después de la Segunda Guerra Mundial. Vinieron personas mestizas de
clase baja de otras partes del territorio nacional, tanto como personas indigenas viniendo de la
cuenca baja del rio Putumayo. Se asentaron en las cuencas de los rios Caqueta y Putumayo
(Ibid., pp. 59-60). Aunque después de la prohibicién de la caseria comercial en 1974, muchos
de esos hombres que habian venido para la caza salieron de nuevo del departamento. Otros se
quedaron para engancharse en el comercio de maderas finas silvestres, como la teca, en el
Piedemonte, Centro Putumayo (lbid., p. 64).

Por un lado, la llegada de los llamados colonos ha causado tension entre diferentes
grupos de la poblacion. Al otro lado, hay que diferenciar entre ellos mismos sin ignorar la
precariedad de sus situaciones de vida en la mayoria de los casos, siendo desplazados en las
diferentes épocas de La Violencia y del conflicto armado, hasta la informalidad que ha definido
su perspectiva laboral (Ramirez, 2022). Durante los afios sesenta, la Texaco recibio concesiones
para un terreno de un millén de hectareas para la exploracion petrolera. Parte de la poblacién
afro, desplazada por La Violencia en los departamentos vecinos, se asento en los centros de la
fiebre del petréleo, como Orito, Puerto Asis o Puerto Caicedo en blsqueda de oportunidades
econdmicas para sobrevivir (Duarte, 2016, p. 194). La empresa petrolera estadounidense logré
establecer unas condiciones de trabajo indignas sin la interferencia del Estado; No contrat6 sus
obreros de manera directa y permanente y les negd la alimentacion, el transporte y la educacion.
Dobl6 las horas de trabajo sin pagarles sus horas extraordinarias y prescindio de equiparles con
ropa de proteccién o maquinas para buscar el petrleo (Culma Vargas y Guerra Rudas, 2015,
p. 114). Usurpando las autoridades civiles del municipio la empresa provoco el destierro de las
familias obreras. Este ejemplo también ilumina la complejidad y conflictividad del poblamiento
histdrico de la region andinoamazénica que se caracteriza en la mayoria de las veces por la
marginalidad: “[S]e orienta a la ampliacion de la frontera agricola, y esta anclada a la lucha por
la tierra y las inequidades en su distribucion” (MEROS, 2017, p. 54). Aunque los colonos
fueron mayormente gente mestiza, mientras tuvieron la huella de colonos, que les negaba su
identidad de campesinos su reconocimiento social era bajo (Ramirez, 2022, p. 35).

La colonizacion de tierras ajenas en la historia del pais hacia parte de la “integracion
territorial y social de la nacion” (Ibid., p. 33), incluso en ciertos periodos se veia como
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alternativa para evitar una reforma agraria (Ibid., p. 31). La extraccién de recursos naturales de
los territorios para el desarrollo econémico del pais fue, con la mision de “civilizar’ a los pueblos
indigenas, la razon principal por la colonizacion directiva. Al mismo tiempo, como sefiala
Duarte (2016), habia “un nimero considerable de poblacion flotante sin ninguna garantia”
(p. 219), es decir los numerosos desplazados, incluso los atraidos por cualquier fiebre de
recurso, se encontraron en su mayoria en gran precariedad de mantenerse para sobrevivir. Sobre
todo, en los afios ochenta, con las agendas del Estado de privatizaciones y los recortes del gasto
social, la situacién social y politica constituyd el caldo perfecto para la expansion del comercio
ilegal, concluye el autor. Durante las décadas mas recientes, tanto la guerra como el narcotrafico
han perpetuado el desplazamiento asi que Putumayo se convirtio a la vez como “receptor y

expulsor de poblacion” (Ibid., p. 176).

3. La degradacion histérica del campesinado colombiano

La identidad campesina desde la transicién de la Colonia hacia la Republica fue una categoria
estigmatizada como atrasada y luego como insurgente, siempre en oposicion a las élites
economicas y politicas. Cuando Colombia empezd a integrarse en el mercado mundial durante
el siglo XX, se notd el potencial del campesinado para satisfacer la demanda internacional de
frutas ‘exdticas’ tropicales y asi jugando un papel en el desarrollo econémico del pais (Yie
Garzon, 2022, p. 122). La formacién de partidos campesinos — comunistas y de guerrillas
durante la primera mitad del siglo ** surgi6 de la lucha de la clase campesina demandando
mejores condiciones laborales y acceso a la tierra por falta de una reforma agraria integral
después de los tiempos de la Colonia (Ibid.). Con el Decreto 212 de 1953 bajo Rojas Pinilla,
que naturalizé el caracter desposeido del campesino al distinguir entre el campesino y el
propietario, el ostracismo del campesinado habia alcanzado asi un nuevo nivel (lbid., p. 126).
A partir de entonces, y bajo la influencia de instituciones internacionales como el Banco
Mundial y luego las politicas neoliberales, la categoria de campesino como autosuficiente y
proveedor del pueblo se fue devaluando cada vez mas con la ambicion de convertirles en
“empresarios agricolas” (Ibid., p. 134), capaces de satisfacer las demandas de desarrollo y
produccion del Estado. El enfoque del desarrollo rural centrd los proyectos de megamineria 'y
de la agro-industria siguiendo bajo la influencia de la Ilamada revolucién verde y la agenda de
la industria quimica desde el fin de la Segunda Guerra Mundial de crear y mantener demanda
para pesticidas sintéticas como reveld Carson (1962). La estigmatizacion del campesino como
atrasado fue trasferido a sus semillas, las semillas nativas para promover las semillas
transgénicas (Shiva, 2015, p. 83). La categoria del campesino fue invisibilizada, ocultada por
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categorizaciones como poblacién rural extremamente pobre y vulnerable o el “’resto’” (Yie
Garzon, 2022, p. 136). Este “’resto’ municipal” (Ibid.; categorizacion oficial del Departamento
Administrativo Nacional de Estadistica -DANE, como se cita en Daza, 2019, p. 5) que cobre
explotaciones agropecuarias sin acceso a servicios publicos cobre casi un cuarto de la poblacion
colombiana en 2016, segun datos del tercer Censo Nacional Agropecuario. Con la nueva
Constitucion de 1991 por la cual Colombia se declara nacién multicultural, se reconocieron las
tres étnias definidas, los pueblos indigenas, rom y afro, como sujetos de derecho. Ademas, se
reconocio los pueblos indigenas como agentes politicos. EI campesinado quedo invisible a pesar
de su amplia representacion en la poblacién rural del pais. Por lo tanto, si el campesino es
demarcado de los grupos étnicos, la cuestion de su identidad étnica permanece. Si se sigue la
I6gica, los campesinos son por tanto mestizos, segun la cual producto “de las salvajes
violaciones a indias y negras hechas impunemente por los conquistadores europeos, que dieron
como resultado un grupo de personas que igual, fueron esclavos de las haciendas”, como dice
Rober Daza (2019, p. 4), lider campesino del CIMA (Comité de Integracion del Macizo
Colombiano) - CNA (Coordinador Nacional Agrario). Este &ambito politico-legal
desequilibrado caus6 un cambio a cerca de las autoidentificaciones en algunas ocasiones.
Afirmaciones anteriores como “[l]Jos indigenas somos campesinos” (Yie Garzon, 2022, p. 135)
resultaban estratégicamente desfavorables. Repetidamente, las categorias suficientemente
entrelazadas de campesino e indigena se ven entonces contrarrestadas en la politica estatal, por
ejemplo, cuando se atribuye a los pueblos indigenas un potencial Unico para la conservacion de
la naturaleza (Del Cairo et al., 2015). No s6lo se trata de una categorizacion problematica por
su esencialismo, sino que también va de la mano de la estigmatizacion del campesinado,
especialmente los campesinos colonos, como “depredadores medioambientales” (Lyons, 2020,
p. 77, traduccion por autora) por aumentar la presion sobre las fronteras agricolas. La
reapropiacién de la categoria del campesino se desplegd en el curso de vincular los debates
sobre el desplazamiento forzado y el despojo y reconocer los campesinos como ‘“‘sujetos de
reparacion colectiva” (Yie Garzon, 2022, p. 137). Sin embargo, este progreso fue una vez mas
socavado politica- y neoliberalmente por el intento de construir el campesino victima reparado
como empresario agricola (Ibid., p. 138). Segun Yie Garzén (2021), la lucha de varias
asociaciones campesinas nacionales que siguio durante las primeras dos décadas del siglo **,
las cien propuestas de desarrollo agrario integral con enfoque territorial que presentaron las
FARC-EP en el marco de los Acuerdos de Paz y la cooperaciones solidaria entre La Via
Campesina, la Red Nacional de Agricultura Familiar (RENAF), entre otras, defensoras de los
derechos humanos, académicos e instituciones del Estado ayudaron a reinscribir la identidad
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campesina como categoria politica a pesar de su caracter ambiguo. EI 5 de julio de 2023, el
campesinado fue reconocido como sujeto de derecho y de especial proteccién institucional por
el Acto Legislativo 01 de 2023 (Por medio del cual se reconoce al campesinado como sujeto de
especial proteccion constitucional, 5 de julio de 2023), modificando el articulo 64 de la

Constitucién Politica de Colombia:

El campesinado es sujeto de derechos y de especial proteccion, tiene un particular relacionamiento
con la tierra basado en la produccion de alimentos en garantia de la soberania alimentaria, sus
formas de territorialidad campesina, condiciones geograficas, demogréaficas, organizativas y
culturales que lo distinguen de otros grupos sociales.

3.1. La identidad etnocampesina en el territorio andinoamazénico
La falta de datos por la exclusion de la categoria campesina en los censos anteriormente
mencionados ha dificultado los esfuerzos de la poblacion local por el reconocimiento como
actor por parte del Estado, ademas en el Putumayo (Duarte, 2016, p. 213). Se concluyo que la
mayoria de la poblacidon no-étnica de las zonas rurales tiene una vida campesina con “una
unidad de produccién que es simultaneamente su unidad de consumo y espacio de reproduccion
bioldgica y sociocultural” (Ibid.). Sin embargo, hay una parte de esta poblacion que se dedica
“a labores que no han estado tradicionalmente vinculadas a la economia campesina — a saber:
mineria, jornaleo en pozos de hidrocarburos, jornaleo como ‘raspachines’ en plantaciones de
coca, etc.” (Ibid.). El porcentaje de poblacion rural mestiza en Putumayo es del 53 % segun
datos del DANE para el afio 2011 (Ibid., p. 214). La comunidad Afro-Putumayenses que segun
datos de 2008 esta representada por 12 500 habitantes de un total de aproximadamente 350 000
habitantes del departamento, mayoritariamente mestizo (MEROS, 2017, p. 111). Se han
asentado en su mayoria en el municipio de Orito dado a la historia petrolera y luego en las
riberas del rio Caqueta en busqueda de tierra y para dedicarse a la mineria artesanal (Duarte,
2016, p. 210). Hoy dia, hay catorce pueblos indigenas reconocidos como pobladores del
departamento. Habitan principalmente la subregion del Alto Putumayo, en particular los
municipios de Colon, Sibundoy y Santiago. También estan fuertemente representados en Orito.
Putumayo tiene un total de 71 resguardos indigenas, con varias solicitudes pendientes para su
extension, en los cuales, los indigenas que ancestralmente vivian en la zona, es decir, los Cofan,
Siona y Kaméntsa, son comparativamente poco representados. El pueblo Inga, en cambio, es el
grupo mas extendida con 24 resguardos en el departamento (Ibid., pp. 201-202).

El término etnocampesino, que es una categorizacion reciente y progresiva que demarca
por un lado las luchas heterogéneas de las diversas identidades campesinas y “desencuentros
territoriales” como lo nombrd Duarte (2016) refiriendose a los conflictos en las ruralidades

entre indigenas y comunidades afro y campesinos (mestizos) causado por la asimetria de
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derechos llevado por las politicas del multiculturalismo de la Constitucion de 1991.
Simultaneamente la categoria etnocampesina reconoce las experiencias compartidas de
exclusion, estigmatizacion y despojo, tratando de recuperar y revalorar los diversos
conocimientos y re-dignificar la vida en el campo colombiano. Al mencionar la etnicidad como
caracteristica externa, el termino se puede interpretar como un rechazo de la categorizacion del
campesino en si como grupo étnico posicionandose alin més cerca a lo de una clase social (Yie
Garzdn, 2022). Asi trata de representar unos complejos a los cuales las politicas multiculturales
no han podido responder a cerca de las ‘“configuraciones territoriales, interétnicas y
heterogéneas” (Lyons, 2020, p. 143, traduccidn por autora) que se presentan en los territorios.
El Nodo Mocoa de la RENAF, al cual forma parte la Associacion de Mujeres Indigenas
(ASOMI) “Chagra de la Vida” compuesto por mujeres de los cinco pueblos del yagé, de los
Inga, Kaméntsa, Siona, Cofan y Koreguaje, trabajo por establecer la categoria de la agricultura
campesina, familiar, pluriétnica y comunitaria-andinoamazonica - ACFPCA. El ultimo adjetivo
demuestra la contextualidad de las formas de agricultura emprendidas y sefiala la importancia
de la relacién con el territorio. EI Articulo 5 de la Ordenanza 848 (Por medio de la cual se crea
la Politica Publica para la agricultura campesina, familiar, pluriétnica y comunitaria
andinoamazonica, 21 de abril de 2022), sancionado por la Asamblea Departamental de
Putumayo, lee que “El territorio y los actores que gestionan este sistema [ACFPCA] estan
estrechamente vinculados y co-evolucionan combinando funciones econdémicas, sociales,
ecologicas, espirituales, politicas y culturales.” Frente a las expectativas del empresario agricola

que produce con alta prioridad para el exporte, la ACFPCA se orienta

al consumo propio o al trueque y a la comercializacion en mercados locales, nacionales y de forma
esporadica internaciones, todo ello en funcién de su supervivencia y la generacién de ingresos, lo
gue constituye un entretejido de relaciones de reciprocidad en el territorio, en blsqueda de
condiciones estables de vida, aportando a la seguridad, soberania y autonomia alimentaria sana.
(Ibid.)

Ademas, se reconoce la migracion historica al territorio que ha profundizado aun la conexién
social entre los Andes, el Pacifico y el Amazonas generando un “entramado identitario” (Ibid.).
La heterogeneidad de esa categoria formadora de identidad encarna la determinacion de no
enfrentarse entre si como parte de identidades marginadas. El siguiente anélisis arroja luz sobre

las estrategias y la eficacia de esta nueva categoria integradora.

4. Ecofeminismos y ecologia afectiva

La teoria feminista, la ecologia y la investigacion para la paz se entrecruzan en la teoria del

ecofeminismo. En la medida en que este proyecto de investigacion indaga sobre formas
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particulares de relacionarse y trabajar la tierra en la Andinoamazonia colombiana como
potencial de desarrollo enddgeno generador de vida digna, se emplean conceptos tan centrales
para la teoria feminista como el cuidado y el afecto. Los aportes de las teorias ecolégicas han
permitido ampliar estas categorias, construyendo la inequidad de género analoga a la
destruccion ambiental.

En términos generales, el ecofeminismo establece un paralelismo entre la explotacion
de las mujeres y del medio ambiente como consecuencia del patriarcado capitalista. Se
argumenta que el paradigma econémico dominante del capitalismo global se basa en la falsa
premisa del crecimiento econdémico ilimitado, que es el motor del desarrollo y, en Gltima
instancia, el catalizador de las multiples crisis socio ecoldgicas en medio del cual se encuentra
hoy la humanidad (Mies y Shiva, 2014, p. 251). Ademas, el capitalismo global depende de los
vestigios de las estructuras coloniales y del progreso desigual de la industrializacion, que
permite la externalizacion de los costes, manteniendo bajos salarios en el Sur Global para una
acumulacion de riqueza en el norte global, como argumentan Mies y Shiva (2014, p. 58). Al
tiempo que ofrece una critica compleja del capitalismo y el patriarcado, esta corriente particular
de la teoria feminista opta ademas por un paradigma alternativo en torno a las cuestiones de la
ética del cuidado. Conectando tanto el feminismo como la ecologia, la teoria ecofeminista
permite ampliar el concepto de cuidado a las relaciones medioambientales y a los mundos de
otros seres vivos que se exploraran después de establecer los principios basicos y la critica de
la heterogénea teoria del ecofeminismo.

El ecofeminismo como término académico fue acufiado originalmente por la escritora
y feminista francesa, activista por los derechos laborales y medioambientales Francoise
d'Eaubonne en 1974 y recuperado por Vanana Shiva y Maria Mies (2014). Francoise
d'Eaubonne particip6 en los movimientos feministas de liberacion y por la paz de la época de
la Guerra Fria, cuando la gente, y esencialmente las mujeres activistas, incluidas las del norte
global, empezaron a relacionar las practicas devastadoras de la economia impulsada por la
guerra con la explotacion de las mujeres. Mies y Shiva (2014) citan a una activista contra el

estacionamiento de misiles nucleares en Sicilia de la siguiente manera:

“Nuestro ‘no’ a la guerra coincide con nuestra lucha por la liberaciéon. Nunca hemos visto tan
claramente la conexién entre la escalada nuclear y la cultura de los musculitos; entre la violencia
de la guerra y la violencia de la violacion. Tal es, de hecho, la memoria histdrica que las mujeres
tenemos de la guerra. Pero también es nuestra experiencia cotidiana en ‘tiempos de paz’ y, en este
sentido, las mujeres estamos perpetuamente en guerra. No es casualidad que el espantoso juego de
la guerra -en el que parece deleitarse la mayor parte del sexo masculino- pase por las mismas etapas
que la relacién sexual tradicional: agresion, conquista, posesion, control. De una mujer o de una
tierra, poco importa” (p.15, traduccion por autora)
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Durante los movimientos pacifistas de la época de la Guerra Fria, los activistas
empezaron a ver paralelismos entre la conquista y el control del cuerpo de las mujeres y el de
los pueblos y territorios en guerra. Este sentimiento habla de la nocién de Galtung de la
necesidad de desmitificar lo masculino para crear “una cultura de paz” (Galtung, 1998, p. 74).
El padre fundador (aunque hay que sefialar que se inspir6 mucho por los pensamientos de
Gandbhi, por ejemplo) de los estudios sobre la paz reconocio ademas la necesidad de empatia,
creatividad y no violencia como caracteristicas rectoras de una cultura de paz, atributos
histéricamente atribuidos a las mujeres (Ibid., p. 18). Esta nocién, aunque se basa en ideas
esencialistas y, por tanto, poco complejas de las caracteristicas de las mujeres que se
establecieron a lo largo de la historia, pone de relieve las intersecciones entre paz, ecologia y
feminismo que se explorardn por parte en esta investigacion.

El ecofeminismo ha sido profundamente criticado por su interpretacion universalista y
esencialista por parte de algunos, lo que lo hace contraproducente como teoria con potencial
para unir diferentes luchas y movimientos. El ecofeminismo, como la teoria feminista en
general, no es una teoria homogeénea, sino que se interpreta de diferentes maneras y se
entrecruza con otras corrientes de pensamiento feminista, por lo que parece mas adecuado
hablar de ecofeminismos. Asi, en este capitulo se hara referencia a teodricas ecofeministas
clasicas como Vandana Shiva, Maria Mies y Carolyn Merchant, y a otras feministas que se
situarian en los campos de la ecologia politica feminista y de subsistencia, el feminismo
comunitario del contexto latinoamericano o los feminismos marxistas. Sin embargo, todas ellas
establecen en ocasiones paralelismos entre la lucha por la liberacion de la mujer y la destruccion
del medio ambiente. A continuacion, eshozaré brevemente la critica y aclaracién sobre la
interpretacion del ecofeminismo que subyace a esta investigacion, rechazando cualquier
construccién universalista o esencialista de la mujer en relacion con la naturaleza. Val
Plumwood y otras autoras feministas han definido la conexion entre la lucha por la liberacion
de la mujer y el medio ambiente como un vinculo causal y no como una caracteristica inerte de
las mujeres como mas cercanas a la naturaleza que ha sido criticada, con razén, por ser
esencialista (Werner, 2022, p. 17). Las mujeres han sido histéricamente las mas afectadas por
los procesos de cercamiento y explotacién de recursos (Federici, 2019, p. 107). Sin embargo,
esto no se debe a que sean mujeres como tales, sino “a las desigualdades estructurales que
sufren” (Harcourt y Nelson, 2015, p. 5, traduccidn por autora). EI hecho de que las mujeres se
vean desproporcionadamente afectadas por los cambios del medio ambiente, lo que las lleva a
estar en primera linea de la mayoria de los movimientos ecologistas y climéaticos, Werner (2022)
sefiald que “las mujeres no tienen por qué soportar la carga de los cuidados, la carga de salvar
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el planeta, mientras siguen estando excluidas de las instituciones politicas y econémicas. Estas
tareas no son propias de las mujeres por naturaleza” (p.40, traduccidon por autora). Sin embargo,
es importante destacar que las analogias establecidas entre la capacidad reproductiva del cuerpo
femenino y la fertilidad de la naturaleza estan fuertemente criticadas como esencialistas. Al otro
lado son esenciales para muchas cosmologias indigenas que ilustra la tension entre los
diferentes pensamientos ecofeministas. Es clave para una comprension integral del pensamiento
ecofeminista que el vinculo entre las mujeres y la naturaleza pueda existir fuera de la l6gica
patriarcal que se caracteriza por la heteronormatividad, un binarismo en el sentido de que nada
mas que las mujeres y los hombres son la normay todo lo que esta mas alla tiene que asimilarse
a las categorias de o lo uno o lo otro. Ademas, existe una jerarquia que subordina lo femenino
a lo masculino y, por lo tanto, lo primero experimenta una devaluacion que se manifiesta en
todas las esferas de la vida (Werner, 2022, p. 65). Por lo tanto, el ecofeminismo se abre a las
posibilidades de otras existencias y cosmologias que luchan por sobrevivir. Sin embargo,
debido a la gran influencia de la cultura patriarcal y capitalista también en las comunidades
indigenas, resulta dificil desentrafiar hasta qué punto esta Idgica se ha interiorizado y ahora se
da por sentada como inherente a cosmologias especificas (lIbid., p.56). No obstante, la
busqueda de la supuesta pureza cultural allana el camino a supuestos ahistéricos y es, en
general, un territorio minado. Ademéas, como Cabnal (2010, p.13) y otras feministas
comunitarias nos recuerdan, en América Latina ya existian formas de estructuras sociales
patriarcales antes del colonialismo. Dualismos en los que las relaciones heteronormativas entre
mujeres y hombres constituyen el fundamento para el mantenimiento del equilibrio y la
continuacion de la vida en este planeta exclusivamente han sido constitutivos de muchas
cosmologias indigenas antes de la conquista colonial. Las identidades sexuales que se apartan
de la heteronormatividad son entonces sancionadas socialmente en respuesta a la desviacion de
la norma. Entre algunos pueblos indigenas, se niega la existencia de esta identidad ajena y se la
considera importada por los blancos en el curso del colonialismo (Ibid., p. 15). Segun la autora,
como consecuencia de los supuestos heteronormativos consagrados en las cosmologias
indigenas, las mujeres asumen el papel de cuidadoras cuando se trata de proteger la cultura
indigena y la reproduccion, incluido el caracter sagrado de la maternidad, perpetuando asi los
roles de género asignados por el patriarcado (Ibid.). Asi, el patriarcado es visto como la raiz de
la opresion, entendida como: “el sistema que engloba todas las formas de opresion, explotacion
y formas de violencia y discriminacion que soporta la humanidad (mujeres, hombres y personas
intersexuales) y la naturaleza, como sistema histéricamente construido sobre el cuerpo sexuado
de las mujeres” (lbid., p. 14). Este reconocimiento ha apoyado aun mas una comprension
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interseccional del ecofeminismo, desacreditando una nocion universalista que es ciega a las
experiencias vividas resultantes de sistemas de opresion entrelazados (Werner, 2022, pp. 18—
19). En este sentido, ma&s que centrarse en las mujeres per se, las corrientes de la teoria
ecofeminista influidas por el pensamiento feminista comunitario ofrecen un marco para analizar
cémo los diferentes sistemas de dominacion estan interrelacionados y deben pensarse

conjuntamente en la lucha por vivir vidas dignas con y en el territorio.

4.1. Eticas del cuidado
El reconocimiento de la interdependencia del ser humano dentro del tejido de la vida puede
allanar el camino hacia una ética del cuidado. Fisher y Tronto (1991) han proporcionado una

de las definiciones mas citadas del cuidado:

El cuidado es una actividad de la especie que incluye todo lo que hacemos para mantener, continuar
y reparar nuestro 'mundo’ de modo que podamos vivir en él lo mejor posible. Ese mundo incluye
nuestros cuerpos, nuestros yoes y nuestro entorno, todo lo cual tratamos de entretejer en una
compleja red que sostiene la vida. (p.40, traduccion por autora)

En general, los estudiosos feministas han llegado a la conclusion de que el cuidado es
ambivalente. En el peor de los casos, es una trampa hacia el esencialismo, la idealizacion y la
capitalizacion, que compromete la busqueda de la liberacion de las mujeres (Puig de la
Bellacasa, 2017, pp. 7-8), como se ha tratado en la introduccion a los ecofeminismos. Se han
definido tres dimensiones del cuidado como labor/trabajo, afecto/afectos, ética/politica
(Ibid., p.5). Segun Puig de la Bellacasa (2017, p. 5), las tres dimensiones son constitutivas del
cuidado, aungue con tensiones, contradiciéndose o desafiandose en ocasiones. Se puede cuidar
a alguien sin sentir afecto por él, ya que el ejemplo de los cuidadores (remunerados) que crean
una distancia emocional hacia las personas a las que cuidan desafia la idea de que el cuidado es
o debe ser siempre afectuoso como obligacién moral (Ibid.). La injusticia estructural convierte
el cuidado en una carga para quienes lo llevan a cabo, que son en su mayoria mujeres y otras
personas politicamente marginadas (Harcourt, 2021, p. 113). Sin embargo, la busqueda de
reivindicarlo como un concepto que ha sido apropiado por el poder sigue al reconocimiento de
que el cuidado es “demasiado importante para entregarlo a las reducciones de la ética
hegemdnica”, como sefial6 Puig de la Bellacasa (2017, p. 10, traduccién por autora). El cuidado
es reivindicado como una practica omnipresente, que incluso esta presente “a través de los
efectos de su ausencia” (Ibid., p. 1, traduccion por autora), no como una “veneracion de los
‘valores femeninos’” (Cuomo, 1997, p. 126 como se cita en Puig de la Bellacasa, 2017, pp. 160-
161, traduccion por autora) sino para afirmar la importancia de las practicas de cuidado para el

mantenimiento de la vida, histéricamente esperadas para ser llevadas a cabo por mujeres. Por
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lo tanto, una formulacion de la ética del cuidado no pretende describir otro cédigo moral, sino
reflexionar sobre las obligaciones de cuidar que parecen “preexistir a los individuos” (Ibid., p.
156, traduccion por autora) en una red de relaciones vividas.

Al igual que ocurre con la definicion de Fisher y Tronto, el cuidado se ha analizado con
mayor frecuencia desde una perspectiva que tiene a los seres humanos en el centro. La
reivindicacion del cuidado abre una ventana para ampliar el concepto a otros campos en los que
las précticas de cuidado han sido esenciales, pero no necesariamente percibidas como tales
debido a concepciones normativas que vinculan las précticas de cuidado a esferas especificas
de trabajo/vida dentro de logicas antropocéntricas. En la inclusién de la vida en todas sus
expresiones, en la comprension del cuidado, las practicas se materializan quizas de forma mas
tangible a través de ciertas practicas agricolas, mas bien agroecoldgicas, destacando al mismo
tiempo los efectos de la negligencia en el cuidado, como ha sido el caso en la agricultura
agroindustrial (Seymour y Connelly, 2023, p. 234). En la base de More-than-Human Ethics of
Care (MTH EoC), la interpretacion al castellano seria la ética del cuidado para la vida mas alla
de los seres humanos, la vida en todas sus formas, se encuentra un enfoque posthumanista;
Contrarresta una comprension antropocéntrica en la que el ser humano esta en el centro de todas
las entidades vivas y no vivas, midiendo la naturaleza segln su valor para los seres humanos y
construyendo a los seres humanos en una posicion superior con respecto a todas las demas
formas de vida (Puig de la Bellacasa, 2017, p. 12). MTH EoC explora las interdependencias,
incluyendo los vinculos afectivos entre los seres humanos y otras formas de vida. Estas
relaciones tienden a ser asimétricamente reciprocas, con o sin intenciones de cuidar (Ibid., p.
156). Siguiendo esta nocidn, en ningiin momento el cuidado debe ser romantizado y descrito
como inocente (Ibid., p. 164). El cuidado es afirmacion de la vida de una manera que incluye
la muerte como parte integral de la vida, sin descuidar el hecho de que matar es a veces
inevitable para que (otra) vida suceda (Ibid.). Ademas, dentro de las practicas agricolas que
afirman interdependencias mas allad de lo humano, entran en juego relaciones de poder que
trastornan las nociones antropoceéntricas de control dominante, de que los humanos siempre
tienen las de ganar (Seymour y Connelly, 2023, p. 236). Lo que se abre es una forma de vivir
con, en lugar de que los humanos vivan a expensas de. Para evitar caer en una romantizacion
de esta forma holistica de relacionamiento, es esencial iluminar las complejas dinamicas dentro

de los escenarios vernaculos de las practicas de cuidado, como ejemplifico Puig de la Bellacasa.
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4.2. Relacionalidad

La relacionalidad es una ontologia especifica que considera la vida no en términos de seres
individuales y separados, sino como componiendo y estando compuesta de “pegajosas redes de
relaciones” (Harcourt et al., 2023, p. 130, traduccion por autora) o lo que Deleuze y
Guattari (1987) llamaron el rizoma. Los autores propusieron el rizoma, traducido del latin como
masa de raices, como analogia postestructuralista a las formas de creacion y organizacion del
conocimiento, asi como a los sistemas politicos y sociales modernos, ofreciendo una alternativa
a las estructuras jerarquicas del modelo arbéreo. La yuxtaposicién de lo humano con lo no
humano, naturaleza y cultura, como en uno y un “otro” emprendida por la filosofia cartesiana
fue percibida como subcompleja en el sentido de que lo humano no podia ser entendido como
uno en separacion jerarquica a lo “otro” (Giraldo y Toro, 2020, p.32). Esta descripcion de
relaciones, un término tan fundamental para la existencia humana que lo hace a la vez trivial y
poderoso (Strathern, 2020, p. 3) dista mucho de lo que quedd como legado de los filésofos de
La llluminacion como Locke, destacando la separacion de las entidades que entran en relacién
por la razén de la comparacién (Ibid., p.5). Siguiendo esta l6gica, las relaciones basadas en la
razon proponen un intento de controlar las relaciones inherentes a las entidades a través de su
inclinacion innata hacia otras entidades (lbid., pp. 4-5). Desde una perspectiva decolonial,
Véazquez (2012, p. 245) afiadié que la relacionalidad precede al ser y al sujeto y, por tanto, niega
los postulados fundamentales de la modernidad basados en una comprension de lo humano en
términos separativos y jerarquicos. Por lo tanto, la relacionalidad puede entenderse como
opuesta a la l6gica moderna/colonial de separacién, proporcionando una herramienta para
deconstruir ain mas el binario humano/naturaleza que ha dado forma a las relaciones socio
ecoldgicas a lo largo de los siglos. De ahi que la identidad, por ejemplo, no se entienda como
algo meramente cultural o bioldgico, sino como un continuo naturaleza/cultura, segun Latour
(1993). Estamos formados por culturas humanas, pero también por culturas de hongos y
bacterias. El cuerpo (humano) esta compuesto y depende de muchas formas de vida diferentes
en su interior, que hacen posible la vida o la quitan en otros momentos y relaciones de especie.
“[S]omos vida dentro de la vida, una forma de vida que mantiene su propia estructura y
especificaciones, que no se disuelve en un todo mayor, pero que tampoco puede imaginarse al
margen de lo demas” (Giraldo y Toro, 2020, pp. 43-44). Sin embargo, como sefialan Giraldo y
Toro, un enfoque que tiene la interdependencia como punto de partida no pretende negar la
diferencia de nuestra existencia fisica y de nuestras dinamicas vitales. Méas que fragmentaciones

de un todo mayor con un claro principio o fin, al entender cobmo la vida esta en la multiplicidad,
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las categorias de sujeto y objeto se desvanecen dentro de una compleja red donde todo puede

conectarse o romperse en cualquier punto como ramificaciones sin fin ni principio (Ibid., p. 33).

4.4. El afecto y la empatia ambiental
Dentro de los mundos académicos anglofonos, el llamado “giro corporal’ de la década de 1990
ha iniciado una apertura hacia las materialidades fisicas de las implicaciones del género a través
del afecto, inspirado por la erudicion poscolonial entre otras corrientes. La teoria del afecto ha
sido fundamental para explorar el entrelazamiento de las dimensiones personal y politica a
partir de las emociones, un aspecto central de la investigacion feminista. Como se not6
anteriormente, la nocion del trabajo de cuidados como trabajo afectado ha sido fundamental
para la critica feminista sobre la division del trabajo productivo y reproductivo (Baier et al.,
2014). Spinoza definid el afecto como el “poder de afectar y ser afectado” (Liljestrom, 2015,
p. 22, traduccién por autora). La capacidad de la transformacion es entonces lo que reside en el
poder de ser afectado, como concluyd Gilles Deleuze (Ahmed, 2014, p.183). Mientras que
Spinoza habia ofrecido una distincidn entre las emociones como conscientemente sentidas y el
afecto como auténomo y por lo tanto inconsciente, los términos fueron utilizados cada vez mas
indistintamente por estudiosos feministas del siglo®*! como Sara Ahmed (Baier et al., 2014).
Informados por los trabajos de Patricia Noguera, asi como de Spinoza y Deleuze,
Giraldo y Toro (2020, p. 12) proponen la ‘epistemo-estesis’ basada en el supuesto de que la
forma en que llegamos a lo que sabemos no esta informada principalmente por la l6gica, sino
que en primera instancia se deriva de nuestra experiencia afectiva y de encuentros fisicos: “entre
pieles, entre membranas diversas que se tocan, en un enlazamiento afectivo de cuerpos
compuestos de multiples mezclas, que experimentan su universo gracias a su afectividad
encarnada” (Ibid., p. 24). Los autores han explorado los mundos afectivos de las relaciones de
entidades vivas, acufiando el término ‘empatia ambiental’. Segun ellos, la crisis ambiental
actual es en sus raices el descuido del afecto: “La erosiéon de la empatia es una enfermedad
colectiva, un estado mental comin, una patologia psiquica que viabiliza la deshumanizacién de
la humanidad, y la desnaturalizacion de la naturaleza: dos caracteristicas del fascismo moderno”
(Ibid., p. 121). La empatia ambiental se percibe como la base de una ética del cuidado para la
vida en todas sus formas. Sin empatia no hay ética. Ademas, es importante sefialar que la
empatia no es una capacidad exclusiva de la especie humana. La empatia es el “pegamento”
(Ibid., p. 15) que nos mantiene unidos en la interaccion con otros seres vivos, que abre caminos
para sintonizar en la experiencia de las emociones. El entorno no se entiende como algo pasivo,

como pretende la l6gica moderna, sino como una interaccion entretejida de seres vivos y
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afectivos. A pesar del potencial bioldgico de la empatia, las condiciones especificas del
contexto determinan las limitaciones y posibilidades de dicho potencial, segin los autores
(Ibid., p. 80).

La contribucion de Giraldo y Toro (2020, p. 23) sobre el afecto ambiental esta enraizada
en una critica al homo economicus, asumiendo que la existencia humana y el compromiso con
el mundo estan siempre guiados por el afecto, incluyendo la propia racionalidad. Ademas, se
basa en los descubrimientos en el campo de la Ecologia Profunda que han cuestionado las
categorias cientificas establecidas de separacion sobre la base del entrelazamiento de la vida en
todas sus manifestaciones, previamente criticado por el filosofo del siglo*V"" Baruch Spinoza
(Ibid., pp. 26-27). Con el reemplazo de la epistemo-logia por la epistemo-estesis, el sujeto
moderno se disuelve al entenderse en una red de relaciones sensibles que se promulgan desde
el cuerpo. EI campo de la ecologia surge de esta ruptura paradigmatica con una légica cientifica
dominante que percibe el mundo en términos separados, agrupando entidades individuales en
funcidn de caracteristicas similares o diferenciadoras, como lo vivo y lo no vivo. Como afirman
estudiosos de distintas disciplinas y lo han argumentado Lyons (2020) y Sheldrake (2020), las
limitaciones del paradigma cientifico de la separacion y la distincion entre entidades vivas y
supuestamente no vivas se hacen particularmente evidentes en el estudio del suelo o de los
hongos. Como expresaron Seymour y Connelly (2023), “[V]er el mundo relacionalmente y con
cuidado desafia valores, actitudes y suposiciones profundamente arraigados sobre como deberia

existir la agricultura” (p. 240, traduccidn por autora).

5. Etnografia feminista
La investigacion es feminista

no solo los procesos a través de los cuales se recogen los datos... lo que la hace feminista, sino
también la forma en que se conceptualizan los proyectos y cémo nosotras, como investigadoras,
actuamos como personas (ética, politica, emocionalmente) mientras participamos en el proceso.
(Sharp, 2005, p. 205 en Hay & Cope, 2021, p. 63, traduccion por autora)

Un enfoque feminista permite una reflexion critica sobre los métodos de investigacion
ortodoxos que trazan una linea clara entre el sujeto de estudio y el investigador objetivo. El
etnocampesinado andinoamazonico se consideran, ante todo, agentes de conocimiento que
informan esta investigacion. Como mujer académica blanca con pasaporte aleman, meterme en
los contextos de las comunidades campesinas pluriétnicas de Colombia, llevar a cabo una
investigacion sensible al contexto y recurrir a métodos alternativos e inventivos, que un enfoque

feminista permite y fomenta, parecia ser la forma mas adecuada de investigacion.
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Junto con las corrientes poscoloniales incluso decoloniales, las metodologias de
investigacion feministas han cuestionado las formas dominantes de producir conocimiento. Es
vital para la legitimidad de las metodologias feministas comprender que proponer otras formas
de conocimiento en este caso proviene de un lugar que reconoce la violencia epistémica
generada durante siglos a traves de métodos cientificos supuestamente objetivos (Haraway,
1988). Como Hay y Cope (2021, p. 12) han sefialado, esta critica se ha complicado en presencia
de movimientos populistas y fascistas emergentes cuyas verdades alternativas se basan en
ideologias excluyentes. Las metodologias feministas, a su vez, buscan incluir otras formas de
conocimiento para el avance de la justicia social (Ibid.), trabajando “para revelar las relaciones
de poder y hacer visibles las jerarquias de subordinacion y dominacién” (Parashar et al., 2021,
p. 57, traduccion por autora). Ademas, la investigacion feminista se describe como “rizomatica”
(Moss & Al Hindi, 2010 en Hay y Cope, 2021, p. 64, traduccién por autora), prestando del
concepto de Deleuze y Guattari (1987), ya que cambia y se modifica constantemente. Este
enfoque ofrece nuevas perspectivas a la investigacion para la paz basdndose en los métodos de
investigacion cualitativa en geografia humana, proporcionando un analisis que habla de las
consideraciones contemporaneas de la complejidad, aspirando a la ética de la justicia social y
esta arraigado en una conciencia sobre el legado y el riesgo de la violencia epistémica colonial
infligida por la investigacion cientifica.

La investigacion para la paz es un campo especialmente progresista en lo que respecta
a los avances metodoldgicos (Oberg et al., 2011, p. 31). Esta apertura se deriva de la aspiracion
de comprender “las condiciones que pueden hacer avanzar la consecucion de la paz” para
“contribuir a la mejora de la condicién humana” (lbid., p 17, traduccion por autora). El disefio
experimental, el ecologismo y el feminismo, entre muchos otros, han sido reconocidos como
metodologias fructiferas que pueden contribuir a los Estudios para la Paz (Ibid.). Como esta
investigacion estad interesada en como las particularidades del territorio andinoamazoénico
informan las relaciones culturales y las interacciones de las comunidades etnocampesinas con
su entorno Vvivo, el campo de la Geografia Humana proporciono herramientas Gtiles para apoyar
tal esfuerzo de investigacion. Las geografias desempefian un papel en la determinacién de las
vulnerabilidades sociales a, por ejemplo, los desastres climaticos, pero también, de forma mas
general, a los procesos de diferentes formas de violencia (Parashar et al., 2021, p. 429). La
violencia lenta, pero también otras formas de violencia menos sutil y mas ad hoc en geografias
periféricas e invisibilizadas, tienden a estar menos presentes en los discursos oficiales y a ser
menos susceptibles de intervencion (lbid.). EI hecho de que los campesinos hayan sido
declarados sujetos de derecho en Colombia s6lo a partir de 2022, a pesar de la década de
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conflicto armado que ha afectado principalmente a las comunidades rurales, es un aspecto de la
invisibilizacién de ciertas geografias y sujetos dentro de estos espacios marginados. Los
enfoques de investigacion feminista e indigena han tenido gran influencia en los métodos de
investigacion cualitativa en la Geografia Humana (Hay, 2016, p. 92). Los efectos de las
diferentes formas de violencia en determinadas geografias siempre tienen también una
dimension de género (Parashar et al., 2021, p. 69). Las contribuciones de la investigacion
cualitativa han sido valoradas en los estudios sobre la paz y los conflictos , incluso por diferentes
cientificos sociales como Wilhelm Dilthey y Max Weber en el sentido de que “la comprension
empatica de otros seres humanos, debe ser el proposito de la investigacion de las ciencias
sociales” (Cooper y Rice, 2014, p. 25, traduccion por autora). La capacidad de proporcionar
una vision profunda de las realidades conflictivas de los sujetos humanos y las comunidades,
pero también de su construccion de significados personales y colectivos, ha sido caracteristica
de la investigacion cualitativa (Ibid., p. 27). Para obtener una comprension profunda de las
realidades vividas por las comunidades etnocampesinas en la Andinoamazonia, el compromiso
de tiempo resultd esencial, pero también mi experiencia directa de la vida en el territorio que
fue profundamente moldeada por las condiciones ecoldgicas del lugar como me di cuenta con
el tiempo. Ademas de la inmersion en el contexto de estudio, la reflexividad es otra
caracteristica destacada tanto en la investigacion cualitativa en el campo de la Geografia
Humana como en los Estudios de Paz y Conflicto. La reflexividad significa prestar atencién a
cdémo la identidad del investigador influye en su forma de interpretar los datos y de investigar
(Cooper y Finley, 2014, p. 5). Un aspecto importante de la investigacion sobre la paz y los
conflictos que no se aborda especialmente en la Geografia Humana, méas debido a la naturaleza
de la primera que como un descuido consciente de la segunda, es el hecho de que como
investigadora hay que estar consciente del propio sesgo potencial a favor de gente
marginalizada (Ibid.). Al mismo tiempo, las metodologias feministas por naturaleza persiguen
un objetivo “transformador” (Parashar et al., 2021, p. 57, traduccién por autora) y de
empoderamiento de los grupos politica, econdémica y socialmente desfavorecidos; “Si la
investigacion no beneficia a la comunidad ampliando la calidad de vida de sus miembros,
entonces no deberia hacerse” (Louis 2007, p. 131 como se cita en Hay & Cope, 2021, p. 60,
traduccion por autora). Para la navegacion de tal sesgo potencial, el proceso de investigacion y
las motivaciones de la investigadora se haran lo mas transparente posible como lo proponen
Cooper y Finley (2014, pp. 5-6). En resumen, una sensibilidad hacia las particularidades
territoriales y su influencia en las condiciones socio-geopoliticas, tal y como caracterizan la
investigacion de la Geografia Humana, asi como una rica caja de herramientas de métodos
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progresivas de investigacion cualitativa, parecian ofrecer una metodologia adecuada para

complementar el campo de la Investigacion para la Paz y Conflicto.

5.1. Posicionalidad

Debido a mi propia posicionalidad como investigadora blanca, joven, sin discapacidades, que
estudiaba en una universidad privada de Bogota y en Alemania, con nacionalidad alemana, era
claramente etic (estatus de externa) para las personas cuyas concepciones culturales de la vida
y la agricultura deseaba comprender en profundidad (Hay y Cope, 2021, p. 129). Ser consciente
de mi propia posicionalidad me hizo tratar de acercarme al acto de llevar a cabo una
investigacion cualitativa de la forma mas suave y cautelosa posible. Hay y Cope (2021)
encontraron que en la investigacion cualitativa, “las posiciones socioeconémicas, raciales, de
género y sexuales de los participantes en la sociedad pueden afectar su voluntad o capacidad de
participar en la investigacion” (p. 19, traduccion por autora). Como caracteristica de mi enfoque
de investigacion feminista, intenté adoptar la sensibilidad social y cultural a lo largo de mi
trabajo de campo mientras realizaba una investigacion que incluia directamente la participacion
de individuos locales, ya que sabia que el tiempo era valioso y que las personas -a pesar de que
quizas culturalmente enfocaran el tiempo de forma diferente- seguian inmersas y navegando en
un sistema en el que el tiempo empleado en una entrevista/conversacién conmigo les restaba
tiempo para otras tareas diarias, que podrian incluir aquellas que generan ingresos econémicos
para el individuo y su familia. A pesar de los posibles efectos positivos de esta investigacion en
la comunidad a largo plazo, existen responsabilidades cotidianas integradas en realidades
vividas que a menudo se caracterizan por inseguridades econdémicas que requieren una

priorizacion.

5.2. Investigacion transcultural

Con la investigacion transcultural “existe el riesgo de pasar por alto las comprensiones y
prioridades locales y de un trafico (posiblemente involuntario) unidireccional de conocimientos
desde el campo (periferia) a la academia (centro)” (Hay, 2016, p. 330, traduccion por autora).
Como investigadora, intenté contrarrestar el riesgo de infringir la ética de la investigacion
mediante la reflexion critica y el mantenimiento de cierto grado de flexibilidad para ajustar mis
practicas de investigacion. Esto no estuvo exento de frustraciones, ya que no todos mis planes
de investigacion iniciales eran viables y, avanzado el proceso de investigacion, fue necesario
cambiar las prioridades. A continuacién, daré algunos ejemplos de las estrategias que apliqué

para navegar por las dinamicas del poder en la investigacion transcultural.
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Por lo tanto, mi enfoque de la investigacion junto a las comunidades etnocampesinas de
los alrededores rurales de Mocoa, consistio en combinar las entrevistas con el apoyo fisico a mi
interlocutor en una tarea cotidiana. Debido a la ética cultural de la hospitalidad, esto casi nunca
era posible desde el principio, pero a veces se desarrollaba hacia el final de una conversacion
mas larga. Por ejemplo, ayudar a trabajar en la chagra, la huerta (medicinal) de una mujer
indigena, mientras conversaba con fines de investigacion, fue un plan que deseché rapidamente,
ya que me volvi consciente del cardcter sagrado de estos espacios que no estaban
automaticamente abiertos a personas ajenas a la comunidad y era inviable que coincidieran con
mi horario de investigacion. Mi configuracion fisica mas bien delgada, ademas de ser una mujer
joven de origen europeo y académico, podria haber creado sospechas respecto a mis
capacidades fisicas para realizar el duro trabajo de la tierra. Por no hablar de los estereotipos
arraigados en las jerarquias sociales coloniales que podrian haber influido también en las
interacciones en el territorio.

Ya que “[l]a palabra misma, ‘investigacion’, es probablemente una de las méas sucias
del vocabulario del mundo indigena” como lo resumi6 Tuhiwai Smith (2021, p. 1, traduccion
por autora), la pregunta critica de como no dejar otro lugar de extraccidn epistémica en los
territorios de Abya Yala con mi investigacion fue una compafiera constante. Mirar mas alla de
las dindmicas de poder que mi cerebro esta conectado para detectar después de una educacion
en las humanidades y ciencias sociales, abrid posibilidades para conectar a un nivel diferente.
Ademas, para generar confianza como (investigadora) extranjera con una comunidad, fue
esencial meterme al contexto mentalmente, fisicamente tanto que espiritualmente, para que las
personas a las que entrevisté me conocieran como persona y supieran qué me habia movido a

hacer esta investigacion. Hay y Cope (2021) concluyeron:

Aunque vengas de otra parte del mundo, es posible que conectes con personas de tu lugar de
investigacion por compartir intereses politicos, pertenecer a la misma clase social, tener
experiencias de género, estar en una etapa de la vida u otras experiencias vividas. (p.43, traduccién
por autora)

Las conversaciones sobre las raices campesinas compartidas y los puntos de vista politicos
sobre la suficienciay la solidaridad ayudaron a veces a dar forma a la atmdsfera de la entrevista,
convirtiéndola mas bien en una conversacion en la que ambos participantes tenian la
oportunidad de aprender unos de otros. En una situacion de entrevista, por ejemplo, habia una
distancia fisica muy clara al principio, con dos sillas aparcadas por mi entrevistada a una
distancia aproximada de tres metros en la habitacion delantera de su casa. Percibi que al final
de la conversacion, nos habiamos acercado enérgicamente y la distancia entre ellay yo se habia

suavizado. Durante la entrevista habia compartido algunos detalles biograficos y sobre
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relaciones ancestrales personales en los que consideré oportuno que me conociera mejor y que
fuera un encuentro entre dos sujetos, en lugar de una entrevista en la que se extraen
conocimientos de forma unilateral. En otra ocasion con entrevistados de una edad similar, la
conversacion continud sobre la cultura del tecno en Alemania, las raices negras del género y la
musica como recipiente de conocimiento, mientras pelabamos el inche. Estas y otras
interacciones con los participantes en mi investigacion fueron esenciales para tender puentes

interculturales y conectar a pesar de nuestras diferencias sociales y socio-culturales.

Un enfoque de investigacion transcultural no s6lo abarca mi trabajo de campo, sino
también los conceptos y la literatura utilizada en este analisis. Pretendi utilizar tanto articulos
académicos de autores norteamericanos y europeos, escritos en inglés, como de estudiosos
latinoamericanos, publicados en espafiol. Al realizar la investigacion literaria, me di cuenta de
que no todas las categorias con las que habia resonado, leyéndolas en inglés, eran
necesariamente Utiles en el contexto andinoamazonico. Esta constante reevaluacion de

conceptos guio el proceso de escritura.

5.3. Vulnerabilidad de las personas involucradas

Para la investigacion se trabajo con personas de diferentes perfiles y marcadores identitarios,
con el fin de reflejar lo mejor posible la diversidad étnica de las comunidades campesinas. Entre
ellos ha habido personas sin titulos de propiedad y gente desplazada, asi como mujeres
indigenas y campesinos, algunos de ellos de edad avanzada. De ahi que las entrevistas tuvieran
lugar en sus casas, lo que esperaba que contribuyera positivamente a su sensacién de seguridad.
Intenté garantizar, mediante la transparencia del tema de mi investigacion y la adaptacion de
las preguntas de mis entrevistas al contexto y a la persona, que todos los implicados se sintieran
seguros y cémodos durante mi visita a su huerta-hogar y la entrevista. Esto también era
importante para garantizar su participacion voluntaria. No hice preguntas personales sobre el
conflicto armado. Por supuesto, este tema siempre estaria en el aire cuando se habla de tierra'y
soberania alimentaria. Sin embargo, mis preguntas se centraron en las relaciones, las estrategias
comunitarias y las practicas de cuidado de la tierra. Garanticé ademas el anonimato para

proteger la identidad de los sujetos de la investigacion.

5.4. Proceso de acumulacion de datos

Para la presente tesis recolecté datos cualitativos por medio de la investigacion etnografica en
las zonas rurales alrededor de la capital de Putumayo, Mocoa durante el 2023. En ese tiempo,
vivi en una ecoaldea en las afueras rurales de Mocoa. Una pasantia previa con la RENAF del

Nodo Mocoa me habia introducido al contexto investigativo. Como la etnografia feminista
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requiere un “estando-en-el-lugar” (Parashar et al., 2021, p. 58, traduccion por autora) con el fin
de obtener una comprension de como se promulgan la paz y el conflicto, mi presencia en el
campo parecia esencial. Esta tarea de investigacion requeria que me sumergiera en la red de

relaciones complejas de la Andinoamazonia. Como discutieron Hay y Cope (2021):

El principal supuesto filosofico rector es que la comprension en profundidad acerca de una
manifestacion de un fenémeno (un caso) es valiosa por si misma sin tener en cuenta
especificamente como se manifiesta el fendmeno en los casos que no se estudian. (p.110,
traduccion por autora)

Bajo esa premisa, las experiencias y estrategias heterogéneas del etnocampesinado del territorio
andinoamazdnico en el entorno rural de la capital Mocoa constituyen un caso valioso para
aportar al canon investigativo de la Geografia Humana, asi como a los Estudios de Paz y
Conflicto y permite avanzar el conocimiento sobre la interrelacion entre estructuras agrarias y
la co-existencia pacifica/conflictiva.

Para diversificar mis formas de recopilar datos empiricos y reforzar la credibilidad,
utilicé la triangulacion (Baxter y Eyles, 1997, p. 514). Al utilizar tres métodos de investigacion
diferentes y complementarios, se pueden comparar las conclusiones de los distintos enfoques y
destacar los aspectos mas relevantes, pero también resaltar las disonancias. Mientras que las
entrevistas ofrecieron un espacio para escuchar las experiencias, pensamientos y opiniones de
los participantes desde sus perspectivas personales, obtuve una vision de las practicas colectivas
relacionadas con la agricultura, la organizacion social y las relaciones territoriales a travées de
la observacion participante. EI método geogréfico reflexivo creativo, auto etnografico que
denominé ‘cultivar al lado de’ me permiti6, como investigadora, comprender mejor la
composicién de la tierra 'y como los factores socio-ecolégicos conforman y estan conformados
por la experiencia cotidiana de las personas en la ruralidad putumayense.

5.4.1. Entrevistas semiestructuradas
Los entrevistados fueron seleccionados estratégicamente y sobre la base de su compromiso con

las practicas agricolas y su ubicacion en los alrededores de la ciudad de Mocoa. Los
participantes tenian entre 24 y 70 afios. Todos ellos realizaban practicas agricolas para ganarse
la vida y tenian una actitud positiva hacia la reivindicacion politica de la soberania alimentaria.
S6lo unos pocos participantes tenian otra fuente de ingresos que no implicara su propia
produccién agricola. Por razones de seguridad, me comprometi a anonimizar a mis
interlocutores. En la siguiente tabla resumi algunos marcadores basicos de identidad. Aunque
todos son campesinos, solo dos personas se identifican como indigenas. Ninguno de los
entrevistados se identifica como afro, lo cual no refleja una exclusién intencional, sino que se

debe al acceso restringido y movilidad limitada dentro de mi region de estudio. Todos ellos
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viven en los municipios de Mocoa o Villa Garzon, en la region del Medio Putumayo. Algunos
de los participantes tienen una conexion biogréfica con la regién del Alto o Bajo Putumayo, ya
que ellos o parte de su familia fueron desplazados en el transcurso del conflicto armado.

. cps s autoidentificacion . e g
Nombre autoidentificacion autoidentificacion persona

. . como persona
ficticio como campesinx . .. como persona afro desplazada
indigena

Luna
Pedro
Camilo
José
Esperanza
Mar

RKooXoX X X X

X

Las entrevistas se orientaron en torno a una serie de preguntas y temas clave
previamente definidos. Las entrevistas semiestructuradas ofrecen un espacio necesario para
responder a las circunstancias individuales y, de este modo, profundizar en los temas que surjan
durante la entrevista ya que “el entrevistador no estaria limitado a desplegar esas preguntas”
(Hay y Cope, 2021, p. 158, traduccion por autora). Se identificaron tres temas principales para
inspirar las preguntas de la entrevista: soberania alimentaria, la relacionalidad y la produccion

y recuperacién de conocimientos. Las entrevistas se centraron en las siguientes preguntas:
¢Qué significa la soberania alimentaria para la vida en la Andinoamazonia?
¢Cual es su forma de trabajar la tierra/Cual método de siembra se utiliza y por qué?
¢ Como se transfiere el conocimiento sobre el trabajo de la tierra entre las generaciones?
¢Qué significado tiene la espiritualidad en su forma de trabajar la tierra?

5.4.2. Observacion participante
Empleé la observacion participante durante diferentes talleres locales realizados por y para la

gente etnocampesina, que a menudo incluian visitas a sus huertas. Este método de investigacion
me permitié profundizarme en las practicas e ideas particulares del etnocampesinado
andinoamazanico en los cuales se manifiesta la soberania alimentaria. A través de mi pasantia
con la RENAF, entré en contacto con la poblacion rural que con tiempo me generd acceso a
espacios de encuentros locales dirigidos al intercambio de conocimientos entre el
etnocampesinado y ambientalistas, fuera de mi ocupacién como pasante. Durante estos
encuentros presté atencion especifica a los siguientes aspectos que corresponden a las preguntas
de mis entrevistas: a) qué narrativa se configuré con respecto a la Andinoamazonia como

territorio; b) qué tipo de préacticas agricolas se emplearon/experimentaron y sobre qué base de
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conocimiento; ¢) qué tipo de rituales o practicas se encarnaron y entendieron como constitutivos
de las préacticas agricolas locales y la preservacion del conocimiento (ancestral). La
investigacion basada en los tres aspectos mencionados me permitié profundizar en las
dimensiones culturales de las practicas agricolas empleadas y las conceptualizaciones

epistémicas de las relaciones territoriales.

5.3.3. Método auto etnogréafico
El método de investigacion creativa-geografica se desarroll6 a partir de la reflexividad critica

(Hay y Cope, 2021, p. 6). Mientras me sumergia lentamente en el contexto, aprendi que trabajar
fisicamente junto a los campesinos familiares en un encuentro personal casi nunca era posible
debido a varios factores ya mencionados en los capitulos 5.1. y 5.2.. El estudio creativo
reflexivo surgié ademas de una sensacion de incomodidad que senti, siendo una investigadora
alemana blanca de una universidad privada de Bogota, investigando realidades campesinas.
Junto con mis comparieros de casa de la ecoaldea inicié un proyecto huerta en el terreno para
revivir una pequefia huerta abandonada. Mas alla de este proyecto, ayudé en un proyecto de los
residentes de la ecoaldea, sembrando un sistema de bosque sintrépico y haciendo pacas
digestoras para manejar los desechos organicos y crear abono natural. De acuerdo con lo que
Krzywoszynska (2019) describié en su enfoque metodoldgico durante las visitas guiadas a
fincas como tomar conciencia de las “relacionalidades situadas del suelo” (p. 666, traduccion
por autora), este método creativo me permitio sentir las particularidades del suelo y el clima
andinoamazdnico. Tomar conciencia de las condiciones de la tierra me ayudé a profundizar mi
comprension de las practicas rurales de la agricultura familiar empleada en la region. Si bien
estas actividades seguian el propdsito de crear mayor soberania alimentaria para las personas
que viven permanentemente en los terrenos de la ecoaldea y regenerar el suelo que se habia
convertido una vez de bosque en pasto, me permitio meter las manos en la tierra que me
permitia, 0 mas bien, me exigia estar presente con mi cuerpo y mis sentidos. Mas alla del
propdsito practico de cultivar alimentos y de mi comprensién de las condiciones de suelos
andinoamazonicos, el trabajo literal de campo me permitid relacionarme con la tierra a través
de la auto experiencia. Ademas, me propuse ampliar mi atencion a las diversas formas de vida
gue me rodeaban tomando notas sobre las distintas especies de plantas y animales que
encontraba, centrandome en la relacionalidad que me involucrd a mi. Si bien con este método,
mi propio sentir y observar mi propia sintonizacion a los ritmos de la selva fue central, no se
debe ocultar que estas practicas en experimentacion tuvieron lugar en un entorno
comparativamente seguro, en los terrenos y compaiiia de la ecoaldea. Por lo tanto, este método
no puede dar cuenta de las experiencias de conflicto violento que han marcado la vida agricola
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de la poblacién rural en el Putumayo. Sin embargo, me parecié un valioso complemento
metodologico de las entrevistas semiestructuradas y la observacion participante; Como
investigadora en formacién, este método en particular aport6 percepciones significativas y sent6
las bases para un compromiso con el tema de la investigacion mas alla de la involucracién
intelectual. Al igual que con el método de observacion participante, escribi un diario de campo

para recopilar mis datos.

5.5. Sistematizacion de los datos

Como proceso inductivo, esta investigacion pasa de las conclusiones del trabajo de campo a la
teoria (Hay y Cope, 2021, p. 361). Por lo tanto, la clasificacion del material fue el trabajo que
requirié mas tiempo, generando la estructura de analisis que llevaria a la teoria y los conceptos.
Mientras que, de otro modo, la teoria habria dirigido el proceso de analisis, el proceso inductivo
proporciona mas espacio para explorar plenamente el material de investigacién y los temas que
genera (Cooper y Rice, 2014, pp. 25-26). En el analisis de los datos recogidos, se ha empleado
la codificacion como estrategia para “identificar temas y patrones” (Hay y Cope, 2021, p. 141,

traduccion por autora) dentro del material recopilado;

Los investigadores cualitativos también desarrollan codigos analiticos con el fin de reflejar un
concepto o tema en el que el investigador esta interesado o que ya ha cobrado importancia en el
proyecto. Los cddigos analiticos suelen profundizar en los procesos y en el contexto de las frases
0 acciones. (Ibid., p. 361, traduccion por autora)

Los codigos analiticos se utilizan porque permiten ordenar los datos recogidos de forma que
sea posible una inmersion mas profunda en las estrategias y cosmologias de los sujetos de la
investigacion (lbid.). Durante el proceso de codificacion del material se han establecido tres
categorias principales: practicas agrarias de la soberania alimentaria, las relaciones territoriales

y epistemologias de la selva.

6. Hacia un desarrollo endégeno enraizado en el cuidado para la
vida en todas sus formas - estratégicas etnocampesinas del
territorio

Para comprender las diversas practicas ethocampesinas y su potencial para una vida digna en
el territorio andinoamazonico, era esencial entender cémo la gente se relacionaba con su
entorno, que esta particularmente marcado por el ecosistema del bosque, la selva amazénica.
Por lo tanto, lo que es constitutivo de las relaciones ser humano-selva, fue una pregunta que
sustentd mi investigacion. Sin embargo, la respuesta no siempre se encontraba en las

entrevistas, sino en los espacios intermedios, tomando nota de la configuracion intencional de
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los espacios, de lo que sucedia mas alla de lo méas obvio de las palabras. A menudo, de hecho,
una contribucién verbal de alguien era esa relacion manifestada. Es importante sefialar aqui que
la presente investigacion no pretende perpetuar los imaginarios coloniales que se atribuyen a
los pueblos del Sur Global una cercania innata a la naturaleza a partir de la cual se construye
un atraso difamatorio. Por ello, empleo la teoria del ecofeminismo con cautela y en la medida
en que sirve a la inteligibilidad de paradigmas contextuales. De hecho, la deconstruccion del
dualismo naturaleza/cultura es una estrategia empleada por los propios agricultores y puesta de
relieve en el analisis, que también tiene un profundo apoyo teorico en los escritos de Bruno
Latour (1993) entre otros. Ademas, pretendo describir las relaciones multidireccionales que
cultivan (también intencionadamente) las diversas comunidades campesinas, ya que se
considera que es el camino que conduce a soluciones sostenibles para el cambio climético, el
empobrecimiento y el hambre (Shiva, 2022). Esto ultimo ha comprometido histéricamente los
medios de vida y las ecologias etnocampesinas, derivando de y perpetuando una profunda
ruptura cultural en la relacion entre los seres humanos y el bosque que sera objeto de un analisis
maés detallado en el capitulo 6.2. Como punto de partida, la teoria ecofeminista sirvié para
interpretar diversas afirmaciones realizadas durante las entrevistas y las observaciones
anotadas, y para situarlas en un marco ontoldgico mas amplio. Los aspectos ecofeministas
destacados no son representados por todo el ethocampesinado de la misma manera debido a la
heterogeneidad intrinseca de esa ultima categoria (Yie Garzon, 2022). Es decir, existe una
coherencia en los significados que no se da necesariamente en cuanto a los significantes.
Mientras que las l6gicas ecofeministas subyacen a muchas de las ideas etnocampesinas,
también existen diferentes influencias como el cristianismo y el marxismo, que no incluyen o
al menos consideran secundarios ontolégicamente los vinculos feministas con sus particulares
comprensiones medioambientales. En el siguiente analisis destacareé tanto las consecuencias de
la violencia epistémica que son eminentes en el contexto presente como me centraré en el
sistema particular de conocimiento subyacente a la idea del cuidado de la vida en todas sus
manifestaciones que practican y promueve el etnocampesinado que han informado esta
investigacion. Por lo tanto, la ambicion de este analisis es comprender como las préacticas
ancestrales y agroecoldgicas etnocampesinas parar el fortalecimiento de la soberania

alimentaria permiten una vida digna en la Andinoamazonia.

6.1. El cuerpo-territorio — desde una ontologia relacional
Un aspecto central para iluminar las relaciones humano-selva se refleja en la percepcion de una

relacion perpetua que existe entre cuerpos y territorio. Siguiendo las I6gicas ecofeministas y
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feministas comunitarias, la extraccion de recursos naturales y los dafios irreparables al medio
ambiente como consecuencia de las aspiraciones economicistas de crecimiento e imperativos

de desarrollo, son analogos a la violencia de género.

Es un planteamiento que nos invita a recuperar el cuerpo para promover la vida en dignidad desde
un lugar en concreto, a reconocer su resistencia historica y su dimensionalidad de potencia
transgresora, transformadora, y creadora. (Cabnal, 2010, p. 17)

El cuerpo humano y el territorio que lo rodea “son ontoldégicamente un todo”, como lo explican
Cruz Hernandez et al. (2020, p. 86). En diversas expresiones durante las conversaciones con
etnocampesinas especialmente, se manifesto esta relacion: “El dolor que nosotras sentimos

como mujeres es el mismo que sienta la madre tierra”,

La madre tierra, como nosotros como seres humanos, tiene derechos fundamentales porque
también siente. Como mujeres que hemos sido vulneradas, violentadas, la madre tierra también
esta violentada. No se pueden empezar estos proyectos de extraccion sin entender los dafios
ambientales.

De ahi que el aspecto de la integridad corporal y ambiental se piense conjuntamente como
cuerpo-territorio que “estan resignificando las geografias feministas” (Ulloa y Zaragocin, 2022,
p. 481). Las referencias antropomorfistas son frecuentes entre las personas etnocampesinas con
referencia a la tierra. Como las chagras de las mujeres indigenas, el cuerpo constituye la base
del tejido social, incluso cultural y espiritual. EI cordén umbilical que representa el vinculo
entre la madre tierra y los seres vivos se ha fragmentado debido al comportamiento destructivo
del ser humano. Estas referencias se hicieron en el contexto de un debate sobre el proyecto de
mineria de cobre y molibdeno en Mocoa, que ha sido fuente de gran incertidumbre para los
habitantes de la region desde que se otorgaron las concesiones mineras a una empresa minera
britanica en 2006. Esta imagen de la madre tierra, cuya placenta es entonces el suelo fértil y la
selva abundante que proporciona alimento, hace de la tierra la madre primaria que sigue

cuidando de sus hijos incluso cuando su madre bioldgica muere, como me explico Esperanza:

Mi mama decia, hay que poner alma, vida y corazon a la tierra para que ella produzca. Asi como
ya te ama, hay que amar a la tierra. Asi como ella te respeta, hay que respetar a la tierra porque ella
es la mama. Me decia, ahorita estoy yo con usted, me decia, ensefiandole. Tal vez trabajando para
entrar la comida a la cocina. Pero cuando yo ya no esté, cuando deje de existir, si usted ama la
tierra, siembra la tierra, es ella la que te va a alimentar, porque ya no voy a estar. Es ella que te va
amamantar todos los dias. Es ella que te va cuidar todos los dias, de dia y de noche. Y después de
que fallecié mi madre, dijo, mi madre [nombre de su madre], mi madre tierra es que ahi me sigue
cuidando. Y me sigue alimentando, me sigue arrullando con su viento. Eso es soberania. Eso es el
cuidado por la vida y para la vida. (Entrevista, Esperanza)

Una leccion de cuidado mutuo subyace en esta historia de maternidad. También se traduce en
una definicién de soberania, arraigada en el cuidado de la tierra que nutre toda la vida. La

soberania, segun esta descripcion, es innata a toda vida existente en la tierra a base de las
38



relaciones de cuidado. El cuidado aqui se entiende reciprocamente y el alimento es esa
reciprocidad manifestada entre el ethocampesinado y el territorio andinoamazonico. En vez de
detenerse en la argumentacion si 0 no se puede cientificamente atribuir a la Tierra una cualidad

benévola y solidaria, parece mas fructifero preguntar queé resulta de esta comprension.

Otro ejemplo de geografias feministas es la construccion de un espacio comunitario en
forma de Gtero que manifiesta el vinculo entre el cuerpo, especificamente un cuerpo femenino,
o al menos un cuerpo con potencial capacidad reproductiva y el territorio, area terrestre. El
principal espacio de encuentro acogido por ASOMI, de los cinco pueblos indigenas de la
tradicion del Yageé asentados en los departamentos de Caqueta y Putumayo, es el saldn Gtero.
El salon de paredes de ladrillo esta formado como un utero y decorado con fotos de todas las
mujeres vivas y fallecidas de ASOMI, Ilamadas mamitas en la pared. Como sefiala (Zaragocin,
2020, p.92), el Utero es un simbolo feminista ambiguo. Por un lado, puede significar
emancipacién y autonomia sobre la reproduccién que la autora ha identificado dentro de un
contexto indigena especifico del pueblo Epera donde la extincion étnica se convirtié en una
amenaza real entrelazada con diferentes experiencias de colonizacion. A su vez, “la ldgica de
la eliminacién étnica pasa siempre por el cuerpo de las mujeres indigenas” (Ibid., p. 86). El
Utero puede ser un simbolo de resistencia en el contexto de las crecientes amenazas a la vida
que se presentan en diferentes temporalidades y escalas a lo largo de los territorios
andinoamazoénicos. Una amenaza repetidamente enfatizada y resistida por las comunidades
etnocampesinas es el monocultivo que requiere la aplicacién de pesticidas. Durante una
presentacion realizada por miembros de ASOMI, se compartié una foto que mostrdé a dos
personas vestidas con trajes blancos, aplicando pesticidas a los cultivos, titulada: “Si se tienen
que vestir asi para fumigar tu comida, probablemente no deberias comerla.” EI comentario de
las presentadoras hizo hincapié en cdmo las mujeres como portadoras de vida, se veian
directamente afectadas emocional-, fisica- y espiritualmente cuando sus bebés nacian con
determinadas afecciones de salud debido a los alimentos contaminados que consumian las
madres, ya que “la salud entra por la boca”, concluyeron. Las comunidades rurales son las que
mas sufren los efectos de la escasa regulacion de plaguicidas (Benavides-Piracon et al., 2022).
Colombia es uno de los paises latinoamericanos con mayor consumo de pesticidas, muchos de
los cuales estan prohibidos en la Unidn Europea (Sakar et al., 2021). En el Putumayo, los efectos
de las fumigaciones aéreas para la destruccion de cultivos ilicitos es otro factor contaminante,
generando efectos negativos en la salud como enfermedades respiratorias, dermatoldgicas e
incluso abortos espontaneos (Camacho y Mejia, 2017). En su comentario se destaca la relacion

directa entre el uso de plaguicidas en el suelo y las plantas, y la salud de las poblaciones
39



campesinas relacionandolo que tanto el feminismo comunitario como feminismos decoloniales
han encontrado sobre la interdependencia de cuerpo y tierra en relacion con la salud; “[S]i el
cuerpo estd enfermo también lo esté el espacio” (Zaragocin, 2020, p. 85). Cémo mostraron estos
ejemplos, las ideas ecofeministas se (re)producen a medida que se viven dentro de estos
espacios comunitarios dirigidos por mujeres, por un lado. Por otro lado, este entendimiento
también se puede entender como una resistencia a las estructuras capitalistas-patriarcales que
no valoran el cuidado, como lo han argumentado las economistas feministas (Harcourt, 2021,
p. 122). En vez de criticar aqui el rol de las mujeres por ser ligado al cuidado, que esta
profundamente anclada en su cosmologia, aunque probablemente tampoco desprovista de
influencia patriarcal, parece mucho més sensato criticar la devaluacion del cuidado en general

y establecer sus implicaciones culturales, incluso agriculturales.

Mi atencion por las continuidades cuerpo-territorio se vio atraida por un fendmeno adn
diferente. Muy al principio de mi estancia en Putumayo, ya me dio cuanta la omnipresencia de
los hongos. Me acordé de Entangled Life (esp.: Vida enmarafiada) del mic6logo Merlin
Sheldrake (2020) y su afirmacién de que los mundos de los hongos quizé sean los que mejor
desestabilizan el paradigma de separacién de Descartes. Habia observado los distintos tipos de
hongos en mi entorno y quedé fascinado con sus enormes enredos bajo texturas y su presencia
por todas partes, incluso dentro de nosotros. Los hongos me mantuvieron ocupado desde mi
llegada a Mocoa, impidiendo que mi ropa y mi mochila se infestaran de seres, en su mayoria
invisibles para mi. Me toco enviar algunas prendas a amigos en Bogotd para evitar su
infestacion, iniciando el proceso de su descomposicion, mientras que limpiar y trasladar el resto
de mis pertenencias se habia convertido en un ritual diario. Una noche, detecté una ampolla
blanca en el interior de mi ombligo. Mi primera intuicion fue entrar en panico ante lo que
inmediatamente reconoci como una infeccion micética: jEl hongo habia encontrado la forma
de entrar en mi cuerpo! Me rasquée la ampolla y me di una ducha limpiadora. Para
tranquilizarme, intenté aceptar la situacién, inclinandome hacia el territorio. Después, mi
compariera de casa me dio tintura de eucalipto para tratar la micosis. Aquella noche sofié con
unos champifiones blancos en forma de campana sobre un largo tallo saliendo de mi ombligo.
Los hongos que infestaban mi ombligo parecian tener un caracter simbaolico, teniendo en cuenta
la funcién del ombligo como conexidn con la fuente de la vida en el Gtero de la madre, 0 mas
alla con la tierra misma. En retrospectiva, recordando que los hongos son simbolo de muerte y
transicion, lo entiendo como una de las primeras lecciones sobre descomposicion que me
ensefd la selva. Es la descomposicion la que se mueve a una velocidad diferente en este

territorio que cuando la vida se regenera a través del circulo de las cuatro estaciones. (Y si la
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muerte no significara un callejon sin salida donde todo se aquieta y la vida se ausenta, sino una
forma de movimiento como parte de la vida que fuera méas bien ciclica que lineal, como nuestro
ciclo respiratorio y sanguineo y como la luna? Empece a ver la impermanencia a la velocidad
con que cantaros de lluvia pueden fracturar un dia, haciendo imposible continuar como estaba
previsto. En su lugar, uno podia sentarse y esperar observando. La impermanencia marcaba
especialmente el trabajo en la tierra y la velocidad a la que la materia organica se convertia en
abono y en proveedora de vida. Como alguien que estaba en sintonia con las cuatro estaciones,
el rapido metabolismo del que fui testigo, y también sujeto, era asombroso y ponia de manifiesto
el potencial fértil del territorio, que conoci mas a fondo al iniciar un Proyecto Huerta con
integrantes de la ecoaldea. El potencial para la creacion de vida parecia inextricable de la muerte
y la decadencia. Mientras que, por un lado, la tierra realizaba por si misma muchos de los
procesos para la creacion de vida, el trabajo en la tierra, como voltear la materia organica de un
bocachi o cavar agujeros para plantar plantones resultaba extra fisicamente agotador. Puede
que fuera la humedad o la pesadez de la tierra arcillosa, 0 méas bien una combinacion de ambas
y el no estar acostumbrada a ninguna de ellas, pero mi propia participacion en las actividades
agricolas me ayudé a sintonizar fisica y mentalmente con las practicas y los medios de una vida
que queria comprender mas profundamente. La centralidad y el potencial transformador de la
relacionalidad, del tercer espacio que se desarrolla en el encuentro (Strathern, 2020, p. 161),
parecen omnipresentes en esas experiencias. Siguiendo la premisa de que la forma en que se
produce el conocimiento estd vinculada en ultima instancia a la forma en que los seres se
entienden a si mismos en relacién (Kohn, 2013; Strathern, 2020), las implicaciones de esta
ontologia especifica de la relacion que tiene el cuidado en el centro, parecen diferir
fundamentalmente de las que siguen a una comprension de la naturaleza como algo externo que
debe ser explotado a manos de la ‘mas alta creacion de Dios’. Segun el entendimiento cuerpo-
territorio, el primer territorio cuerpo se entiende solo en relacion con un espacio territorial en
la tierra que posibilita y “dignifica” la existencia corporal (Cruz Hernandez et al., 2020, p. 86).
Esta percepcion de que un cuerpo sélo existe en relacion con un territorio fisico que lo justifica
y le da sentido como parte constitutiva del ecosistema, deja entrever una conciencia diferente
de la interdependencia que existe entre los diferentes cuerpos y formas de vida que co-existen
en el territorio, incluidas las entidades no humanas, como los rios, los &rboles, otros animales,
hacia bacterias y hongos. En su relato historico, Strathern (2020, p. 181) mostré como la
relacion en el contexto angldfono occidental ha sido durante mucho tiempo exclusiva del
parentesco y, por tanto, la base de la comprension mutuay situada dentro de la misma ontologia.
Sin embargo, ¢qué ocurre si no partimos de la certeza del entendimiento mutuo y ampliamos la
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relacion a todas las formas de vida? Siguiendo Haraway (2003), lo que esta en el centro de la
relacion, en dltima instancia, no es lo que el sujeto sabe del otro, sino lo que evoluciona a partir
de la dindmica de esa relacion. La relacion no disminuye al sujeto, sino que lo expande en el

espacio del encuentro (Giraldo y Toro, 2020, pp. 37-38).

Después de enfatizar la centralidad de las relaciones cuerpo-territorio, arraigadas en una
ontologia relacional (Seymour y Connelly, 2023), en la siguiente seccion se destacaran las
estrategias de deconstruccion de las epistemologias hegemdnicas en torno a la selva, adversas
a esta ontologia relacional particular y, por lo tanto, perjudiciales para la soberania alimentaria.

6.2. Descolonizar la selva

Ahora la pregunta no es quién esta en lo cierto y quién se equivoca. ;La montafia es un montén de
rocas? ¢Es la morada de un espiritu? La pregunta es coémo un sistema de creencias se manifiesta en
una cultura con consecuencias ecoldgicas drasticamente diferentes. Si me crian para creer que una
montafia solo es una roca, no dudaré en destruirla. Si me crian para venerarla como una deidad,
haré exactamente eso.

~ Wade Davis en El Sendero de la Anaconda (Angulo, 201959:21)
Mientras que el bosque se considera en general una fuente de extraccion para la industria
maderera, 0 bien un territorio que proteger en una lucha politica para los esfuerzos de

conservacion, se ha dejado de considerarlo una despensa abundante.

En el sistema ‘cientifico’, que separa la silvicultura de la agricultura y reduce la silvicultura al
suministro de madera y lefia, la alimentacion ya no es una categoria relacionada con la silvicultura.
El espacio cognitivo que relaciona la silvicultura con la produccion de alimentos, ya sea
directamente o a través de vinculos de fertilidad, se borra por tanto con la escision. Los sistemas
de conocimiento que han surgido de las capacidades alimentarias del bosque quedan asi eclipsados
y finalmente destruidos, tanto por negligencia como por agresion. (Shiva, 2015, p. 74, traduccion
por autora)

Aunque los bosques han proporcionado alimentos a sus habitantes, incluidos los humanos,
durante siglos, en el curso de la colonizacion, el bosque fue reducido a su potencial comercial
y se perdieron sistemas enteros de conocimiento sobre la silvicultura (Ibid., p. 78). Esto ha sido
objeto de muchas discusiones entre los profesionales rurales. “La Amazonia es el resultado del
manejo inteligente de la gente de este lugar”, me compartié una persona etnocampesina, “Es un
bosque de comida cultivada”. Durante una reunion sobre conservacion forestal a la cual asisti,
un agronomo local y etnocampesino explicé como la selva era un sistema eficaz por si mismo.
Aunque la acidez era una caracteristica que, segun la taxonomia oficial del suelo, lo clasificaba
como menos fértil, tenia una funcion ecosistémica especifica, por ejemplo, impedir que el
fésforo entrara en los cuerpos de agua. La selva se compone de un 30 % de leguminosas que
aportan el nitrogeno, un 30 % de palmeras que aportan el fosforo y un 40 % de otras plantas,

por ejemplo, muséceas o heliconias que se encargan de mover el potasio. “La selva con este
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mecanismo es exitosa. Si queremos sembrar, hay que entender el sistema de la selva”, finalizo.
Segun Werner (2022, p. 24), méas de dos millones de personas se nutrian de la selva en la época
precolonial y gracias a sus conocimientos forestales desarrollaron la terra preta, un tipo de
suelo antropogenico extraordinariamente fértil que se encontraba en la selva amazénica. Sin
embargo, las personas, especialmente la poblacion indigena, tuvieron que enfrentarse a una dura
estigmatizacion derivada de la légica colonial en lo que respecta a su gestion forestal, que se
concebia como abandono y como ausencia de cultivo; Y aparentemente, cualquier persona que
viene de rabia dice que esta abandonado, no lo cultivan, no lo cuidan, pero en orden de la
naturaleza es asi.” (Entrevista, Esperanza). Otra persona expresé durante una reunion
etnocampesina: “Los abuelitos y abuelitas defendieron el territorio mientras la gente
colonizadora habl6 del flojo indio.” Esta observacion habla de un conflicto de ininteligibilidad
entre logicas de gestion forestal. Por un lado, el bosque se percibe como un sistema productivo
en si mismo que ofrece alimentos a la poblacion local. En una de las regiones mas biodiversas
del planeta, el bosque tiene una variedad inmensa de especies vegetales y opciones de pesca y
caza, pero no todos los alimentos que se pueden consumir son conocidos. La productividad se
media en funcién de su biodiversidad y de la diversidad de especies alimenticias en particular,
mientras que desde la perspectiva colonizadora-capitalista, la cantidad de madera valiosa que
se extrajera de la misma indicaba la productividad de un bosque (Shiva, 2015, p. 74). Una
gestion adecuada exigia ademas una intervencion y un control activo sobre el bosque. El bosque
solo podia ser productivo cuando era intervenido, lo que subestimaba por completo su
caracteristica auto productiva. Con la introduccion del control del bosque por medios
cientificos, el bosque dejé de ser considerado un lugar de gran valor agricola y, por tanto, la
silvicultura y la agricultura fueron construidos como separado (lbid., p. 78). Esta separacion ha
tenido consecuencias nefastas para los habitantes indigenas de los bosques. Dos de mis
interlocutores contaron cémo la separacion forzosa del bosque provocé hambre y malnutricion

entre la poblacion amazénica que observaron en la region del Bajo Putumayo:

Cuando nosotros aca empezamos a trabajar en las escuelitas del Bajo (...) habia chiquitos,
muriéndose de desnutricion. Robando comida del hambre. En la Amazonia, o sea, ;qué cosa es
es0? Como de la degradacion tanto nace su cultura deberles quitado todo esto, no saben comer las
propias cositas porque es mal visto. (...) No puede ser que aca hay todo esto y no se lo comen.
Entonces, por alli como que nos empezé algo a llamar. (Entrevista, Luna)

La estigmatizacion, mencionada anteriormente por dos personas indigenas con las que
hablé, tuvo un impacto epistémico negativo en el sentido de que la gente desaprendiéo como
alimentarse del bosque, mientras que este conocimiento habia estado disponible anteriormente

con la dieta selvética de la poblacién indigena:
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La gente criticaba que indios come cogollo, nosotros por lo menos los [palmitos] caracolitos,
tenemos que saber que caracol se come, cual no. No es cualquier caracol tu lo vas comiendo. Todas
esas cosas... Uno va pa’l monte, hay cogollos, que uno puede hacer el — le decimos uchumanga
[?]. Ahi lleva el pescado, cogollos, el aji. Y llevan el cogollo de chontaduro que es tan delicioso,
me gusta el cogollo de chontaduro. Y cogollo de bombona que es para esa palma también. O es
una palma. Eso se echa también en el aji, se hace un guisito con cilantro cimarrén, con huevito y
también hacian rayana, como pescado por lo menos. (Entrevista, Mar)

Algunos de estos conocimientos se conservaron entre las comunidades ancestrales hasta hoy
dia, a pesar del estigma, mientras que otros se extinguieron de la memoria de la gente, dejando
“monoculturas de la mente”, como Vandana Shiva (2015, traduccion por autora) denomind este
proceso. Durante una de las entrevistas, Luna me conto la historia de una pareja de Puerto Asis,
en el sur del Putumayo. El marido habia encontrado un maraco en el bosque y lo probd.
Asombrado por el sabor y la textura, empez6 a vender en el mercado local la planta de cacao
silvestre que habia recogido en las montafias del bosque. Todo ello para vergiienza de su esposa,
que se avergonzaba de que su marido vendiera alimentos de la selva. Esto retrata bien el estigma
de alimentarse de la selva, ya que, segun la Idgica colonial, se considera un comportamiento
incivilizado. La idealizacion de lo “civilizado’, o blanco, posicionado como lo opuesto a lo
indigena, forma aqui la raiz de la emocion de la verguienza, siguiendo la teoria de Ahmed (2014,
p. 106). La alimentacién del bosque “pega” (traduccién por autora), en términos de la autora,
al cuerpo del sujeto indigena. Esta imagen se remonta a la colonizacion europea y se ha
establecido en el discurso politico-cultural, por lo que ha acumulado valor a lo largo del tiempo
(Ibid., p. 92). Su pegajosidad es lo que afecta a la esposa cuando la vergiienza la invade porque
su marido acude al bosque para proveerse de alimentos. La vergiienza, como emocion
circulante, deja una huella en su cuerpo que se traduce en un alejamiento del otro cuerpo, su
marido en este caso. Este ejemplo retrata la dimension politico-cultural de la emocién de la
vergiienza con sus fatales consecuencias en las relaciones humanas y hacia otros seres vivos, e
incluso hacia comunidades enteras. Las consecuencias de la vergienza en este caso son la
ruptura de los lazos afectivos entre el ser humano y la tierra, ya que el alimento, en este caso el
cacao maraco, estd rechazado. Como el cacao se “pega” (Ibid.) a la identidad del indigena, el

rechazo del yo es la consecuencia.
Shiva (2015) sefialé que

No es posible la supervivencia para el bosque o0 su gente cuando se convierten en materia prima
para la industria. La supervivencia de los bosques tropicales depende de la supervivencia de
sociedades humanas modeladas segln los principios del bosque. Estas lecciones para la
supervivencia no proceden de textos de ‘silvicultura cientifica’. Se esconden en las vidas y
creencias de los pueblos forestales del mundo. (p. 79, traduccidn por autora)
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Lo que Shiva insinda es lo que un campesino denominé una “cultura andinoamazoénica” que
tendria que volver a aprenderse y formarse en comunidad y sobre la base de los principios de
la agricultura agroecoldgica y sintrépica. Esto se ha articulado como una demanda politica,
como anoté durante una de las reuniones de agricultores familiares! en donde se manifesté que
se necesitaba politicas, instituciones nuevas que no sean disefiados para el neoliberalismo y asi
el extractivismo, sino informados por una cultura de la selva. Para crear esa cultura de la selva,
el rechazo de lo local tiene que ser sustituido por el apego a lo local; para contrarrestar la
vergienza que ha expuesto el fracaso del amor (Ahmed, 2014, p. 106). Un agricultor familiar
expreso: “Existe una cultura que rechaza lo propio, lo que viene de aqui y se ama lo de afuera,
aungue tenemos una variedad de consumir de aqui: El cacao, el copoazu, el maraco.” El rechazo
a lo propio parece tener sus raices en la depreciacion de los saberes y practicas locales durante
siglos y en el declarado atraso en los diversos procesos de colonizacion previos y en el curso
de la construccion del Estado-nacion de Colombia. Diferentes pueblos de las regiones andinas,
Ilegaron con diversos propdsitos y en distintas épocas a asentarse en el territorio del sur durante
los siglos Xy XX, El Estado habia tratado oficialmente los territorios del sur y suroriente de
Colombia como terra nullius, sin tener en cuenta las poblaciones indigenas locales y sus formas
de manejo de la tierra, decretando la colonizacion de estos pueblos y territorios con fines
civilizatorios (Ramirez, 2022, p. 34). La importacién de dietas y précticas agricolas andinas en
el siglo X requirio la tala de bosques para cultivar sus tradicionales arroz y maiz (Lyons, 2020,
p. 18). Si bien estas practicas de cultivo de alimentos podrian ser adecuadas en los climas y
territorios andinos, los suelos andinoamazaénicos necesitan la cobertura de la sombra del bosque
y el flujo de nutrientes de la capa de hojarasca en descomposicion (Ibid.). Sin embargo, otro
factor que se sumd a la pérdida de conocimientos y variedad de semillas sembradas en los suelos
andinoamazonicos fue iniciado por la produccion de coca, sembrada en monocultivos a partir
de fines de la década de 1970 que, segun Lyons (2020, p. 18), introdujo el uso de agroquimicos
en el territorio. Esto condujo a una disminucion de la variedad de plantas locales, lo que ademaés
empobrecid las dietas locales, incluidas las préacticas de cultivo de alimentos tanto para la
subsistencia como para el comercio (Ibid.). El alimento se cultivaba para la exportacion y se
vendia a precios elevados, etiquetados como superalimentos en los mercados norteamericano y

europeo, como el acai o el sacha inchi, sin embargo, los beneficios econdmicos no se

! Se utilizara campesino familiar y etnocampesinado indistintamente porque los etnocampesinos aqui referenciados
son siempre también agricultores familiares.
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derramaron hasta los agricultores locales. Simultdneamente, los alimentos importados se
anunciaban como para ‘importar civilizacion’. Vinculados a la ideologia del desarrollo, los
alimentos cultivados localmente y otros recursos, como el oro, el caucho y la quina, sélo tenian
valor como mercancias para la exportacion, no para la subsistencia de la poblacién local. El
Estado en sus inicios ya consideraba que estos territorios eran dificiles de administrar, pero no
por ello menos valiosos en cuanto a sus recursos extraibles en beneficio de la nacion, por lo que
se aspiraba su integracion (Ramirez, 2022, p. 33). Un agricultor familiar declar6 la forma en
que el Estado trato este territorio como “una gran confusion”, al “llevar armas” y “extraer los

recursos naturales”, que habia causado

un gran conflicto socioambiental que viene cargado con la pérdida de identidad cultura, pérdida de
ética y moral en la educacién, cargado de una transformacion de nuestra vision andinoamazonica,
de nuestros sistemas alimentarios. Un peso tan grade como es pensarnos que la plata es la que va
salvar la vida cuando lo que nosotros tenemos es un vientre de arbol que es para nosotros y para
compartir con la humanidad.

Actualmente, un megaproyecto de extraccion de cobre y molibdeno, recursos criticos para la
transicion energética, se debate entre el gobierno local y una empresa minera canadiense. Las
comunidades campesinas y otros sectores de la poblacion local, pero también el Ministerio de
Medio Ambiente y Desarrollo Sostenible y el Instituto Amazénico de Investigaciones
Cientificas-SINCHI temen dafios ecolégicos irrevocables por la contaminacion de las masas de
agua y la destruccion de la biodiversidad. Un campesino expresé su preocupacion con el
proyecto minero, haciendo una referencia histérica al simbolismo de la mineria en la conciencia
colectiva de los pueblos indigenas y otros pueblos racializados, ya que la gran mineria es
histéricamente asociada a la esclavitud. Los pueblos originarios durante mucho tiempo fueron
esclavizados por la extraccién de minerales de la Amazonia; “No se quiere una cultura de
mineria, ni tampoco de esclavitud.” Otra persona afiadio: “Nunca mas debe ser visto [la madre
tierra] como un distrito minero.” Diferentes elementos de la colonizacion del bosque fueron
destacados por las comunidades etnocampesinas durante las entrevistas y en los encuentros
campesinos que acompafié por hacer observacion participante. Aunque no todos los
participantes e interlocutores abogarian explicitamente por el ecofeminismo, el paralelismo
entre la explotacion de los recursos naturales y los cuerpos humanos es, no obstante, expresado
por la poblaciéon rural de diferentes origenes étnicos y géneros. Sin embargo, estos
pensamientos también reflejan las ideas marxistas incluso feminista marxista, que a su vez han

influido significativamente en la categoria etnocampesina (Yie Garzon, 2022).

La colonizacidn de la silvicultura ha tenido por consecuencia ademas la pérdida de los
conocimientos y formas de vida contextualizadas. Mas que una cuestion de ininteligibilidad,
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los ejemplos anteriores también reflejan lo que Boaventura de Sousa Santos (2016, p. 149)
determind “epistemicidio”, como la implicacion de un encuentro desigual entre diferentes
culturas y, por tanto, sistemas de conocimiento y como parte intrinseca del genocidio contra los
pueblos indigenas por parte de los imperialistas europeos. Para contrarrestar los imperativos
dominantes de desarrollo que conducen a una mayor destruccion de la base existencial de las
comunidades locales en el pie de monte amazonico, la recuperacion de conocimientos se volvio
parte de la estrategia ethocampesina. A continuacion, se expondran procesos concretos para

contrarrestar la violencia epistémica persistente.

6.2.1. Descolonizar el suelo: hacia un entendimiento relacional
Segun un etnocampesino con el que hablé, la calidad del suelo estaba en relacion directa con la

calidad de vida de las personas que vivian en el territorio. Esta afirmacion invita a una reflexion
critica de las historias andinoamazonicas de maltrato del suelo debido esencialmente a los
siguientes factores: Falacia epistémica que tiene al suelo entendido como una materia sin vida
y ademas las experiencias de conflicto armado que configuraron las relaciones ser humano-
suelo a otro nivel (Lyons, 2020). Las categorizaciones cientificas oficiales del suelo como
entidad sin vida, traducidas en un paradigma de gestion del suelo impulsado por intereses
econémicos de maxima productividad terminaron en un descuido completo del suelo. Segun
los sistemas de clasificacion de suelos se considera infértiles los suelos andinoamazonicos.
Mientras que, segln esas normas, los suelos con un valor de pH de 7,5 son ligeramente alcalinos
y por su mayor contenido de calcio se consideran especialmente fértiles. De ahi que se
estableciera una taxonomia jerarquica de los suelos para distinguir entre tierras “productivas” e
“improductivas” (Ibid., traduccion por autora). La productividad de las tierras &cidas podria
entonces corregirse quimicamente, como es el caso de los suelos andinoamazonicos (lbid.,
p. 102). Los intentos de los agronomos colombo-amazonicos de cambiar la categorizacion del
suelo amazoénico de “pobre” a “diferente” fracasaron ante los rigidos limites de la
categorizacion cientifica, que no permitia otra clasificacion que igualar “diferente” con
“problemético” en los términos establecidos de estandares de productividad (Ibid., p. 100,
traduccion por autora). La cuestion que los agronomos criticos y los agricultores familiares han
venido a plantear, deconstruyendo estas taxonomias hostiles es, ¢ fértiles para cultivar qué tipo
de cultivos y segun qué tipo de normas alimentarias? Como muestra el ejemplo de muchos
agricultores familiares locales que han cambiado o siempre han basado sus practicas agricolas
en principios agroecologicos y ancestrales, los suelos andinoamazonicos, con su pH entre 5,6 y
5,8, son de hecho vivos y ademas fértiles, definidos por un potencial nutricional
extraordinariamente diverso (Ibid., p. 129). Otro aspecto que incide en la alteracion de las
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relaciones ser humano-suelo se dio en el curso del conflicto armado. Desde el punto de vista
estatal, el suelo adquirid la condicién de enemigo, ya que se convirtio en lugar de plantaciones
de cultivos ilicitos y de violentas disputas por la soberania del Estado. El Estado colombiano
respondio con fumigaciones y minas terrestres que comprometieron gravemente la calidad de
los suelos y, por tanto, la vida de las personas, convirtiendo el suelo en una amenaza para la

salud y la integridad fisica (Ibid., p. 68).

En resistencia a la negligencia en el cuidado del suelo dentro de las précticas agricolas
que se deriva de la taxonomia del suelo establecida por el USDA, segun la cual los suelos
andinoamazoénicos se consideran empobrecidos y una categorizacion cientifica del suelo no
como una entidad viva, “geos no vivo” (Lyons, 2020, p. 42, traduccion por autora), un
compromiso de cuidar el suelo parece ofrecer potencial para transformar las dinamicas de
violencia y “hacer las paces con el suelo” (Ibid., p. 61, traduccion por autora). Mientras que el
cuidado del suelo se traduce en compartir con él y en practicas como el compostaje, se
restablece una “simbiosis alimenticia” (Ibid., p. 140, traduccion por autora) como lo nombré
Lyons. Un etnocampesino explicé que, dado que los organismos del suelo se alimentan de los
nutrientes que quedan en su superficie, siempre debemos pensar en dejar algo para los
microorganismos que nutren el suelo descomponiendo lo que queda de material vegetal. En
lugar de recogerlo todo, de acuerdo con la lIdgica del beneficio capitalista, deberiamos dejar
algo para que otros organismos se alimenten de él. “Nos ensefiaron a usar todo - todo nos da
plata. De tal manera sin pensar que el suelo es el ser vivo que necesita alimento. Yo tengo que
compartir con él.” Pensando el suelo como un ser vivo suele tener implicaciones diferentes a
su tratamiento, incluso la relacion entre suelo y los seres humanos. Se basa en una relacion de
cuidado mutuo desde esa ontologia que tiene como resultado la afirmacién de la vida e inversa
la negligencia del cuidado. Ademas, fuera de ser una practica exclusivamente asociado con las
mujeres, el cuidado para la vida en todas sus formas con respeto al suelo se define mas alla de
los papeles de género. Los métodos descontextualizados de tratamiento del suelo
andinoamazonico resultaron ser tremendamente destructivos, tal y como aprendi de las
comunidades etnocampesinas. La idea del suelo descubierto a la exposicion de la luz solar
tropical y las lluvias intensas, al ejemplo del jardin colonizado donde las hojas caidas son
meticulosamente peinadas del césped y las camas, es ignorante de la utilidad ecosistémica de

la hojarasca, la capa de hojas caidas y el proceso de descomposicién;

Para nosotros, pues la agroecologia es como tU puedes ver aqui: la hojarasca cae de los arboles,
uno deja que se caiga que se junte, no recoge y va y coloque en los arboles. Ya son de abono. El
no limpiar el suelo, la tierra de forma general tampoco porque es lo que permite mantenerle la
sombra y la humedad a la tierra. Porque si la mantengo todo el tiempo, resbalo, pelado, la tierrita
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€s como si nosotros no nos cuidamos el cuerpo. Entonces, los rayos solares nos llegan directo al
cuerpo, y asi mismo puede llegar a la tierrita. Asi se quema, se reseca, si igual que nosotros.
(Entrevista, Esperanza)

La sintonia con estos procesos vitales de cobertura y descomposicion de la hojarasca indica que
las précticas del cuidado del suelo dependen del contexto. Ademas, al reconocer el caréacter vivo
del suelo y, por tanto, al considerar el potencial simbidtico de las relaciones entre el ser humano
y el suelo, se comprenden mejor sus “capacidades y limites corporeos” (Lyons, 2020, p. 74,

traduccion por autora), lo que ofrece la posibilidad de mejorar la calidad de vida de las muchas.

6.2.2. Recuperar conocimientos en medio de la degradacion de los ecosistemas

Vivo hacia delante mirando hacia atras, hacia la configuracién de mi origen. Lo hago no sélo por
razones estéticas, sino porque es la légica de los mundos vivos.

~ Eduardo Kohn en una entrevista con ZEIT ONLINE (Thadden, 12 de junio de 2023)
Parece importante destacar, como he intentado iniciar mediante la cita perspicaz de Kohn, que
mirar hacia atrds no es un rechazo del progreso y un intento de volver a algln tipo de estado
‘natural’. Esta percepcion seria poco compleja. Sin embargo, se trata de una resistencia a las
I6gicas modernas de progreso que han provocado la pérdida de biodiversidad y la degradacién
de la calidad de vida de las comunidades agricolas de los maltiples territorios del Sur. Mirar
hacia atras sirve, pues, para reorientar e iluminar las posibilidades de un desarrollo que, de otro
modo, se hace cada vez mas urgente, como en la adaptacion a la crisis climatica que ya esta

fuertemente desatada. Para decirlo con las palabras de Esperanza, una campesina indigena:

Pues yo creo que en este mundo tan cambiante los dos contextos son fundamentales. La diferencia
entre estos dos saberes, de la academia y de la practica, de volver a la ancestralidad, es que la
académica desde tu formacion profesional, cuando t tengas ya tu carrera ya contratada, ya
ejerciendo tu carrera profesional. Si tl no puedes, es a la ancestralidad y, como estamos en el
tiempo de la escasez, el tiempo del hambre, asi tl tengas el dinero que tengas, no vas a poder
alimentarte, no vas a poder a tu familia, porque no va a haber que comprar. Y desde la ancestralidad,
si t vuelves a la tierra, vuelves a ella, siembras tus alimentos; eso hace parte de la economia porque
no vas a necesitar de tus planes, de tu ejecucion financiera. Lo que te produce la tierra no lo vas a
tener que ir a comprar en un supermercado. TU vas a ser auténoma y soberana y alimentarte con lo
que has producido: unos tomates, una cebolla, un cilantro que uno baila comprar afuera, pero todo
lo que tG vas a gastar comprando algo que la tierra te va a producir es algo que vas a poder invertir
en alguna otra necesidad. En algo que la tierra tal vez no te puede dar. Que es imposible que la
tierra no nos dé lo necesario. De pronto la ropa que ella no se la puede hacer, de pronto tantas cosas
que se nos ofrecen para el hogar, pero ponerse a hacer una planeacion financiera diferente.
(Entrevista, Esperanza)

Durante las entrevistas y la observacion participante, se enfoc6 también en los procesos
de recuperacion de conocimientos entre las comunidades etnocampesinas para contrarrestar la
violencia epistémica y aportar soluciones distintas a las arraigadas en el paradigma dominante
de la agricultura industrial. Segun las personas etnocampesinas, muchas practicas nunca dejaron

de existir, sino que simplemente se hicieron menos presentes en la conciencia colectiva, debido
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a la marginacién y al trato despectivo. Otras se revalorizaron con otro nombre, como las
practicas agricolas tradicionales e indigenas que cobraron impulso bajo el término paraguas de
agroecologia, reconocido hasta niveles institucionales como una alternativa sélida y necesaria
a los sistemas alimentarios insostenibles para mitigar el cambio climatico (Shiva, 2022). La
gente se ha embarcado en diferentes trayectorias para recuperar conocimientos que se habian

perdido, en gran medida por razones de borrado sistematico, tratado en el subcapitulo 6.2..

La atencion a las dinamicas ecosistémicas resultd clave para recuperar la memoria
biocultural. Memoria biocultural se refiere a la diversidad cultural de practicas y conocimientos
sobre el cuidado y sostenimiento de la biodiversidad, atribuidos a los diversos pueblos indigenas
que han sido asi reconocidos como guardianes de la biodiversidad (Jiménez Reinales y Cepeda
Valencia, 2020, p. 11). Como se ha argumentado anteriormente, hay buenas razones para
ampliar esta percepcion de los pueblos indigenas como guardianes innatos de la naturaleza y
permitir una comprension de la identidad indigena heterogénea, reconociendo al mismo tiempo
las practicas agroecoldgicas del (etno-) campesinado que perpetian de manera similar las
relaciones reciprocas entre los seres humanos y los otros seres vivos de esta tierra. No es
sorprendente que el proceso de restauracion de conocimientos sea mdaltiple. Los siguientes
relatos sirven como ejemplos de las diversas précticas de lectura de rastros, recogidas por
personas etnocampesinas comprometidas con la recuperacion de saberes. En la conversacion
con Luna, una etnocampesina con lazos ancestrales con lo que hoy dia constituye el
departamento de Narifio, explicé como recogio la dedicacion de sus padres a la recuperacion
de conocimientos investigando la comida tradicional por las recetas culinarias, ya que son
portadoras de conocimientos ecosistémicos. Junto con su pareja intenta recuperar

conocimientos sobre la planta del maraco:

En Centroamérica ha sido muy importante el desarrollo del cacao y de ahi también nos nutrimos,
entendiendo el ecosistema. Porque a veces era como que ven una receta y de esa receta entendia
coémo debe estar sembrado entonces. Porque el cacao negro, con el blanco, con el achiote, con el
aji, con las flores de cempasuchil, con todo eso que tiene que estar en el mismo ecosistema para
gue una receta tradicional sea posible. Y normalmente, si es una receta tradicional o ademas
ceremonial, es porque crea un ecosistema que esta cuidando el pensamiento, la ecologia, el clima,

la soberania alimentaria. Esa integralidad. (Entrevista, Luna)
Luna continud hablando sobre su propia experiencia de conversaciones con personas de Europa
que estan involucradas en la agroecologia y el trabajo de recuperacion de las culturas peganas
que dan una idea de los conocimientos territoriales y, por tanto, agricolas empleados en las
practicas antiguas. Este fue un punto especialmente interesante, ya que arroja luz sobre el
trabajo acuciante de la recuperacion de conocimientos forestales y las practicas alimentarias y
agricolas alternativas no sélo en lo que se ha venido a denominar el Sur Global. Mas bien, esta
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labor tendria que extenderse a Europa, donde sobreviven muy pocos indigenas capaces de dar
testimonio de préacticas olvidadas de silvicultura u otras précticas agricolas ontolégicamente
informadas por el cuidado y la relacionalidad. No obstante, la profundizacién temética

excederia los limites de esta tesis.

En una de las entrevistas se planted otra cuestion importante, mostrando como los
conocimientos especificos también han sido custodiados y, de hecho, preservados por las
comunidades indigenas a través de la resistencia cultural contra la dominacion. Mientras que
las escrituras pueden no existir por diferentes razones, el conocimiento sigue vivo en las
practicas cotidianas. No se transmite en una conversacion casual. Por el contrario, hay que
contemplarlo, a veces en presencia de plantas medicinales y rituales. A continuacién, Pedro se
refiere a la cancion tradicional del macambo, esbozando la intensidad del proceso de

recuperacion de ciertos tipos de conocimiento:

Digamos, no hemos encontrado el canto al macambo, del cacao. Porque seguro que hay un canto
muy especifico aca en la Amazonia sobre todo para esa fruta. Estoy seguro. Porque incluso la fruta
se usa para hacer rapé, se usa para cocinar el ambil también. Entonces tiene muchos usos rituales
y ceremoniales. Entonces estoy seguro de que esta ese canto y estas clases de cosas son, por
ejemplo, cosas que los mayores o los indigenas no sueltan tan facilmente. No es que, ‘ay, deme la
cancion del macambo.” Te hace cara de: jvayase por ayad! Es con tiempo, trabajo; uno esta
mambeando, escuchandolos. Y luego dice: ‘Esto es canto del macambo.” (Entrevista, Pedro)

La importancia de los cantos y los rituales para las practicas agricolas y el proceso de
produccidén y transmision de conocimientos se analizara con mas detalle en la seccion 6.3.1..

La lectura de los signos escritos en las geografias territoriales a través de las
temporalidades espaciales ha sido un enfoque importante en la recuperacién del conocimiento.
Durante otra conversacion, un etnocampesino sefialdo que el aeropuerto de Villa Garzon,
municipio vecino de Mocoa, lleva el nombre de la palma de moriche, llamada canangucha. Oi
al etnocampesino explicar que el nombre del aeropuerto se eligiéo en memoria del ecosistema
que tuvo que dejar paso al proyecto de infraestructuras y fue convertido en pasto. La poblacion
indigena local le da varios usos a la canangucha; se puede hacer vino con su fruto y también se
comen los palmitos. Las cananguchas son palmeras enormes como anoté durante la visita a una
finca de agricultura familiar. Cuando tienen mucha fruta, cuelgan como el acai, individualmente
de una pequefia rama que se desprende de otra méas grande. La canangucha es semiacuatica, lo
que explica por qué suelen crecer junto a un pozo. Un etnocampesino me explico que les gusta
crecer en compafiia y que un conjunto de cananguchas se llama cananguchal. El cuerpo del
fruto tiene forma ovalada. Su céscara es roja oscura y solida. Su piel se siente como me imagino
que se siente un caparazon. En la finca de Lunay Pedro, les ayudo a pelar los frutos después de

remojarlos en agua fria. Al parecer, la piel se desprende mas facilmente cuando estd humeda.
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Aun asi, solo consigo pelar poco a poco la red perfectamente formada de elevaciones redondas
de color rojo sangre. Junto con otro campesino, contemplamos formas mas eficaces de pelar la
canangucha con una cuerda de nailon. La pulpa tiene el color del chontaduro, un naranjado
fuerte. En cuanto a la funcion ecosistémica de los cananguchales, escuché a un joven activista
de Puerto Asis, region del bajo Putumayo, explicar como forman una parte crucial en el bioma
amazonico, ya que acumulan humedad. De ahi que suelan compararse con la espeletia o
frailejon de los paramos. Las charcas de agua sostenidas por las cananguchas atraen a diversas
especies de aves, tapires y jaguares en busca de agua y refugio, lo que las convierte en un
importante biotopo, casi un pequefio oasis dentro de la selva. Hoy apenas se reconoce su valor
ecosistémico, lamentd, por lo que se derriban para la expansion agraria o proyectos de
infraestructuras, como en el caso del aeropuerto de Villagarzon. En Puerto Asis, la destruccion
de los cananguchales es el dafio colateral de los proyectos de extraccion de petréleo. Aunque la
recuperacion del conocimiento se aborda desde muchos angulos diferentes, todos validos a su
manera, existe una conexion directa entre el cambio ecosistémico, que en este caso ha implicado
a menudo su degradacion, y la pérdida del conocimiento, lo que arroja luz sobre el
entrelazamiento de territorio, conocimiento y vidas humanas; Si la materia prima se pierde
debido a la destruccion de los bosques y el suelo asi que las semillas no pueden circular
libremente, entonces las mujeres indigenas no podran seguir elaborando sus artesanias. A su
vez, no podran transmitir los conocimientos de su pueblo a las generaciones futuras, lo que
constituye un empobrecimiento y una muerte cultural. Esto arroja luz sobre el proceso continuo
de violencia epistémica, que aqui podria entenderse mejor como una forma de violencia lenta;
la cadena de efectos se extiende a lo largo de generaciones, a diferencia de los actos de violencia
aguda, que limitan la atencion de los medios de comunicacion y el interés politico para actuar
(Parashar et al., 2021, p. 429). Ademas, el laborioso esfuerzo de recuperacion del conocimiento
es mas que una exploracién para calmar una curiosidad racional, sino que se ha convertido tanto
en una urgencia frente a las narrativas que perecen como en una actividad casi terapéutica para
volver a tejer relaciones territoriales. Sin embargo, esto no debe distraer del contexto de
destruccion ecosistémica a través de proyectos extractivistas y agricolas arraigados en logicas
anacronicas de expansion capitalista, que marca el contexto de este ambicioso y urgente

proyecto.

No se puede dejar al lado el éxito de poder guardar practicas de trabajar la tierra de
manera regenerativa que no se han perdido y que ahora vuelven por parte en las practicas
agroecologicas por ejemplo bajo lo cual lograron recibir atencion hasta institucional. Ademas,

seria importante sefialar de nuevo el caracter heterogéneo de las practicas etnocampesinas de la
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Andinoamazonia; La gente indigena ciertamente tiene un punto de partida ontologico y
epistemoldgico diferente en comparacion con el campesinado mestizo o las comunidades
campesinas de herencia afro. Lyons (2020) ha destacado la diferencia ontol6gica fundacional
de estos mundos, pensada por el etnocampesinado. Refiriéndose al concepto de Kohn (2013)
de la “ecologia de los yoes” (traduccion por autora), describe las chagras indigenas, la medicina
y los huertos de alimentos que son universidades enteras de conocimiento, como arraigadas en
una cosmologia que atribuye la mismidad a todos los seres vivos. A diferencia de las fincas
integrales de campesinos no indigenas, que se basan en la biologia y se orientan hacia un
pensamiento ecoldgico y relacional, deconstruyendo las formas modernas de dualismo
naturaleza/cultura. A pesar de las diferentes raices ontoldgicas, las estrategias son
complementarias y tienden incluso a afirmarse mutuamente, como he observado en el ejemplo

de los métodos de compostaje:

Nosotros, ancestralmente, teniamos una forma diferente de implementar los residuos de cocina, la
comida que sobra, que no es basura. Mi madre, a ella le gustaba excavar la tierrita, colocaba la
capa organica hacia un ladito y la otra que miraba como mas débil al otro lado, y entonces ella
colocaba todos los restos de cocina: las cascaras, todo lo que salga de cocina. Echaba un poquito
de estiércol de gallina o de cuy y un poquito de capa vegetal y alli tapaba. Tapaba con la tierra 'y
alli los quince dias, tres semanas, ella iba y sembraba una planta encima porque hay plantas que
requieren de raices suficientes, entonces ellas necesitan agarrarse bien de la tierrita. Asi era como
mi madre cultivaba sus arboles de tomate, de lulo. Los arboles frutales (...) eran supercargaditos.
(Entrevista, Esperanza)

Este método de compostaje practica el principio de devolver a la tierra para alimentar el suelo
y para que el suelo nos devuelva alimento, un enfoque que he prestado atencion con mas
profundidad en el capitulo 6.2.1.. Las personas campesinas no indigenas con las que vivi en la
ecoaldea me presentaron las pacas digestoras, un método de compostaje desarrollado por el
tecnologo forestal colombiano Guillermo Silva Pérez. La principal diferencia entre los dos
métodos de compostaje era que las pacas se hacian en un molde de un metro cuadrado sobre el
suelo, en lugar de bajo la superficie de la tierra. Para cubrir el metro cuadrado de tierra se
utilizaban diferentes materiales organicos, como pasto y hojas caidas. Se creaba un agujero en
el interior donde se colocaban los residuos de la cocina. Se plantaba encima de la paca, o bien
se colocaba el molde cerca de un arbol para que se alimentara de los nutrientes mediante el
proceso de descomposicion. Este ejemplo presenta el flujo del conocimiento en el intercambio
cultural cotidiano ademas en un espacio étnicamente diverso como lo de la Andinoamazonia
que a veces también permite la supervivencia de ciertas practicas. El intercambio a base del
método “campesino a campesino” se tratard con mas detalle en el siguiente capitulo. Por otro
lado, sefiala el potencial creativo que también surge en este tiempo transicional, en la presencia

inminente de la crisis climatica, en los espacios del hacer.
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6.3. Selva epistemo-estesis

(Re-)aprender a vivir dignamente en el territorio andinoamazénico, defendiendo la vida en
todas sus manifestaciones, orienta la lucha ethocampesina e implica la tarea de recuperacion de
saberes y de conocimiento otro, prestando de Arturo Escobar (2007). El siguiente capitulo
aportara con una clasificacion de estos saberes otros y ademds ilumina las estrategias
etnocampesinas al defenderlas y promoverlas para lograr un cambio de paradigma fortaleciendo

la soberania alimentaria.

Parte de las comunidades etnocampesinas ha empezado a deconstruir narrativas en torno
a la Amazonia y al Putumayo especificamente. “Es posible que esto no sea la Amazonia”, dijo
un etnocampesino en una reunién, refiriéndose al hecho de que tanto la llamada Amazonia
como el continente de las Américas no son los nombres originarios sino denominaciones
extranjeras. Se acord6 entre las personas etnocampesinas presentes que la deconstruccion de
nombres que se consideraban impuestos, ayudaba a comprender mejor la esencia de lo que es
la (Andino-) Amazonia, ya que habia quedado claro, que la construccion sociopolitica de la
Amazonia estuvo guiada por intereses econdmicos y politicos de las élites espafiolas y
posteriormente mestizas que siguieron las légicas de dominacion y desarrollo capitalista.
Mientras que la atencidn se centraba siempre en los recursos naturales que podian ayudar al
desarrollo del pais, la riqueza en alimentos seguia siendo descuidada, ya que se consideraba
‘comida de indios’ y, por tanto, inferior. EI mismo etnocampesino continué planteando la

siguiente pregunta:

La propuesta es cambiar el modelo economicista y alimentario y recuperar los conocimientos de la
comunidad para recuperar el territorio de la Abya Yala. Hay que preguntar, ;cdmo se vive en la
Abya Yala? Antes de la colonizacién no hablaron del desarrollo. Hay que ayudar a recuperar todo
lo que hemos perdido.

Esta discusion ejemplifica como se emplea la retorica decolonial en el hecho de que un hombre
etnocampesino hable de Abya Yala, resistiéndose al nombre impuesto que los colonizadores
dieron al continente. Destaco esto tanto como parte del analisis de las estrategias para
contrarrestar la violencia epistémica como para también sefialar que la teoria tanto del
ecofeminismo como conceptos decoloniales se emprenden por las protagonistas
etnocampesinas mismas. Otra persona campesina afiadié: “Hacemos parte de la linea ecuatorial.
Tenemos que saber como vivir alli. En un metro cuadrado hay mas sol que en cualquier otro
lugar.” En esta afirmacion se reconocen las particularidades del territorio que conducen a un
imperativo de adaptacion a las condiciones climaticas para habitar el lugar, y simultdneamente

implica que hay otras formas de vivir con/en el territorio que se apartan de las ideas modernas
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de desarrollo. De hecho, la pregunta implica una forma de resistencia contra las politicas
estatales que han ignorado la potencialidad regenerativa que reside en el territorio y su
poblacion, y se opone a las actividades extractivistas que quitan vida en lugar de generarla.
Giraldo y Toro (2020) hablan de una ontologia relacional que deriva de un cultivo del afecto
colectivo en el que los cuerpos se mueven hacia los cuerpos y que se traduce en una politica
afirmativo a la vida (como se ha demostrado con la Ordenanza 848 del 2022). Mientras que
Ahmed (2014) aport6 su deconstruccion muy valiosa de las emociones como politica cultural,
los autores han ofrecido una ética que se guia por el afecto. Segun Giraldo y Toro (2020, p. 63),
“habitar” se deriva del cultivo de lazos afectivos con el lugar, es decir, el compromiso con los
cuerpos que cohabitan un espacio, a diferencia de existir fisicamente sin compromiso
contextual. La percepcion del lugar, lo que se ve, se huele o se siente, determina las limitaciones
y las posibilidades de interactuar y comprometerse con €l y, por supuesto, son diferentes segun
la especie. Simultaneamente, el territorio también se conforma por todas estas diferentes
interacciones entre cuerpos dentro de una “zona de encuentros” concreta (Ibid., p.64). Entonces,
“saber-habitar” (Giraldo y Toro, 2020, p. 111) un lugar también significaria tener apego y amar
el lugar que uno habita, lo que se ha teorizado anteriormente como un contrapeso a la verglienza
colonial de habitar el lugar que implica, entre otro, reconocer la selva como proveedor de
alimento y asi alimentarse de ella (véa 6.2.). Ademas, se ha demostrado en los ejemplos, el
“apego”, una palabra utilizada por una etnocampesina, es fundamental para una ética de cuidado
para la vida en todas sus formas que encarnan las personas etnocampesinas con las que me
relacioné durante mi investigacion. Una ontologia relacional parece llevar a una ética del
cuidado de la vida en todas sus formas. Segun Giraldo y Toro (2020), son las responsabilidades
de cuidado hacia el otro que surgen del habitar un lugar. “Vivir harmonizados con el territorio
significa alimentarse del territorio.” Esta cita de un etnocampesino destaca una vez mas como
vivir en armonia, segun los agricultores familiares, tiene todo que ver con cultivar activamente
relaciones armoniosas con el territorio por la produccion y el consumo de alimentos que ofrece.
Sin embargo, Giraldo y Toro (2020, p. 112) son cautelosos al evocar un universalismo y
subrayan como el saber-habitar es contextual, lo que significa que la definicion de relacion
armoniosa segun los autores, no sigue ningun imperativo universal. En este contexto, la relacion
armoniosa significa una dieta basada en plantas para algunos e incluir la caza para otras, siempre
y cuando se respeten los principios de la defensa de la vida en todas sus formas, cuyo nucleo es
la relacion reciproca. O en las palabras de la botanica Potawatomi Robin Wall Kimmerer
(2015):
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Cada persona, humana o no, esta vinculada a todas las demas en una relacién reciproca. Del mismo
modo que todos los seres tienen un deber conmigo, yo tengo un deber con ellos. Si un animal da
su vida para alimentarme, yo estoy obligado a mantener su vida. Si un arroyo me regala agua pura,
soy responsable de devolverle el mismo regalo. Una parte integral de la educacion de un ser
humano es conocer esos deberes y cdmo cumplirlos. (p. 115, traduccidn por autora)

La alimentacion se ha descrito como el “metabolismo socio ecoldgico entre las personas y la
naturaleza” (Hoinle y Briickner, 2023, p. 295, traduccion por autora). Parte de saber vivir en el
territorio es saber nutrirse de €el. Sin embargo, se acordd que lo cosechado localmente no
equivale automéaticamente a alimentos sanos si se cultiva en monocultivos y, por lo tanto, se
trata con fertilizantes quimicos o pesticidas, contribuyendo asi a la contaminacion de los
cuerpos de agua, a la pérdida de fertilidad del suelo y a la muerte de insectos y otras especies
vivas. Saber-habitar el territorio andinoamazénico obedece a principios ancestrales que
desafian fundamentalmente una epistemologia basada en la separacion y en la dicotomia
naturaleza/cultura. Entre las comunidades etnocampesinas se han empleado diferentes
estrategias de aprendizaje ecosistémico como respuesta a una educacion hecha a la medida de
una integracion a los modos de vida modernos, justificando la explotacion ecosistémica. En
oposicion a la epistemologia moderna y ampliando lo que Giraldo y Toro (2020, p. 12),
inspirados en los trabajos de Patricia Noguera, llegaron a denominar epistemo-estesis, la forma
contextualizada de produccion de conocimiento podria ser entonces selva epistemo-estesis que
se orienta a la defensa de la vida en todas sus formas. “[L]o vulnerable que es esa regién por el
desconocimiento.”, preocupacion expresada por un etnocampesino, es otra consecuencia de la
violencia epistémica en contra de los pueblos andinoamazonicas. La falta de conocimiento aqui
se refiere a formas contextualizadas de cultivar la tierra que no serian insostenibles, destructivas
y, en general, perjudiciales para la poblacion local, sino todo lo contrario: afirmadoras de la

vida.

Ahorita nosotros, cuando vemos a la sociedad tan desorientada, estamos en un mundo de mucha
confusion y estamos corriendo sobre esa confusidn porque nos hemos desarticulado de sentir la
tierra. Entonces, tanto indigenas, afros, campesinas, blancos, mestizos como no indigenas, tenemos
un origen. Y decimos que para volver a la vida hay que volver al origen. Hay que volver a recurrir
a la ancestralidad de cada cultura. Esa ancestralidad de cada cultura, nuestros abuelos, bisabuelos,
tatarabuelos, tataratatara-abuelos, vivian de la tierra. Entonces, volver al origen, volver a la
ancestralidad y volver a la tierra. Volver a sentirla es poderla escuchar, es poder hablar con ella, es
poder sembrar, sembrar con amor para que la madre nos vuelva a dar frutos con amor. (Entrevista,
Esperanza)

El retorno a un “origen” es una idea recurrente en las cosmologias indigenas, pero tambien
emprendido por etnocampesinos de identidad no indigena. Desde un punto de vista
antropoldgico, las culturas se han entremezclado tanto desde los encuentros humanos, incluso

si tomamos como punto de partida el siglo *V y los primeros encuentros coloniales en el
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contexto de Abya Yala, que el sincretismo o la hibridacion es un relato mas realista de la
realidad que es la pureza (Giraldo y Toro, 2020). Es decir que, por ejemplo, las ideas mas
esencialistas del ecofeminismo, derivada de un fuerte binarismo de género, podrian provenir de
influencias cristianas en las culturas indigenas. Ademas, los dualismos preceden a la
modernidad, pero, siguiendo el argumento de Maria Lugones (2016) sobre la “colonialidad del
género”, tampoco la categoria de (un binario) género era el factor estructurante de (todos) los
pueblos indigenas antes de la conquista y el reconocimiento de individuos intersexuales mas
comun que no. De ahi que defiendo la imposibilidad de tal desvinculacion. Mas bien, veo
mucho valor en el complejo deber de recuperar el conocimiento, pero siendo siempre
conscientes de que todo lo que encontramos y como damos sentido a lo que encontramos esta
en ultima instancia moldeado y limitado por lo que (podemos) saber desde ese mismo punto de
vista de nuestra existencia, refiriéndome a la parcialidad del conocimiento (Haraway, 1988).
No obstante, la idea central expresada en su pensamiento parece reflejar de nuevo la pérdida de
formas ancestrales de conocimiento y de un saber-habitar que han sido desechadas en aras de
la modernidad. El retorno a la tierra implica entonces un cambio de paradigma hacia una forma

de ser que se centra en las relaciones cuerpo-territorio.

(...) [S]olo por la experiencia quiero sentir de mi cuerpo y todo cémo es acerca de ser una materia
gue se necesita. Podemos volver a ser gente porque eso es lo que dicen, ¢no? Ahi uno puede volver
a ser gente. ;Qué es gente? Gente es cuando uno estd como persona humana conectada en una
relacion. (Entrevista, Luna)

Volver a ser gente, es decir, la vida en relacion que requiere un saber-habitar. Ser gente en una
red de vida que se define por un proceso imparable de descomposicidon, que es al mismo tiempo
el comienzo de la vida. El conocimiento ancestral puede dirigir el proceso para descartar la

dicotomia naturaleza/ cultura que nunca fue universalizado exitosamente (Lyons, 2020, p. 157).

El trabajo de los etnocampesinos organizados en las zonas rurales de Mocoa y
Villagarzén también se extiende hacia la educacion infantil. En una ocasién pude acompafiar
una clase en una escuela veredera en la cual se ensefiaba sobre el papel de las hormigas dentro
del ecosistema para empezar a cambiar el discurso de esa especie como plaga y amenaza; La
hormiga bala, coloquialmente conocido como conga, se caracteriza por una picadura
extremadamente dolorosa. Se ensefiaba a los nifios a compartir el ecosistema con las hormigas;
Aprenden sobre plantas repelentes que mantienen a las hormigas alejadas de los cultivos.
Después se las plantaba juntas en su huerto escolar. El libro infantil Cortadoras invencibles,
publicado por el Centro de Investigacion en Sistemas Sostenibles de Produccién Agricola y

Ganadera (CIPAV), que se leian juntos durante la clase, informa sobre la doble ventaja de
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utilizar abonos organicos ya que mantienen alejadas a las hormigas y, ademas, explica el valor
ecosistémico de esa especie animal. Se supone que los nifios leen capitulos del libro junto con
sus cuidadores en casa, que muy probablemente se dedican a algun tipo de trabajo agricola en
este contexto rural. Ensefiar a convivir es una tarea delicada, aunque urgente, teniendo en cuenta
la ruptura del tejido social resultante de décadas de conflicto armado y colonizacion por este
territorio. Pero aprender a defender la vida en todas sus formas resiste a un modelo
agroindustrial que es el principal responsable de la pérdida de biodiversidad en el planeta
(UNEP, 3 de febrero de 2021). Verse implicado con la vida de otras especies del territorio, tal
vez incluso enddgenas al lugar, corresponde a lo que Pierre Rabhi (2013) ha imaginado como
una pedagogia que fomenta el sentido de pertenencia del nifio “en la diversidad de este mundo”
(p. 111). Segun las légicas coloniales, la convivialidad entre especies, en que se disuelve la
jerarquia del que el hombre esté en la cima, pareceria un retroceso si se pretendiera un desarrollo
en el sentido moderno. En ese sentido, la ensefianza de la convivialidad y el inclinarse hacia
relaciones reciprocas con la vida en todas sus formas, se convierte entonces en una forma de
resistencia que encarna una apertura y humildad hacia otras formas de vida. La siguiente

declaracion en conversacion con Esperanza lo refleja bien:

A veces tenemos una vida confusa. Lo que le decia es el momento en que la sociedad estamos
corriendo sobre una confusién, como las hormiguitas, e incluso las hormiguitas son mucho mas
organizadas; trabajan siempre en equipo, pero cuando se les corta el camino, empiezan a regarse y
a caminar... Asi estamos nosotros. Es como si nos estuvieran fragmentando nuestro propio camino
y empezamos a dispersarnos y a caminar unos, por un lado, otros por otro lado. Y lo que si tenemos
que aprender de la hormiga es volver a encontrar el camino y volver a juntarnos y seguir ese mismo
camino construyendo. (Entrevista, Esperanza)

El reconocimiento de que se puede aprender de las hormigas indica humildad hacia otras
especies y requiere conocimientos sobre las especies con las que se comparte el territorio. Esta
actitud se extiende a las especies vegetales, reconociendo el propoésito especifico de una planta
dentro del ecosistema, ademas del conocimiento bioquimico sobre los beneficios nutricionales

de las plantas para el consumo humano:

Ahi el cacao jugo un papel importante en el sentido de que, uno, por ser nativo, es una cosa que es
de aqui, como el cacao, que nacié en la Amazonia. El cacao que la gente conoce, sea de Suiza o de
México, tiene su base genética aqui. Y es un alimento que esta totalmente en el olvido y no,
digamos que, a pesar de ser una cosa tan conocida, como de una forma de Ilegar a muchos lugares,
pero pues esta muy perdida realmente esa conexion con lo que es alimenticio en el sentido de que
el cacao, como el café, por ejemplo, tiene una forma de crecer, de desarrollarse que nos habla
mucho de lo nutritivo de los ecosistemas. Son plantas que se nutren de lo relacional, de con quién
se asocian, qué plantas estan ahi alrededor, porque realmente aca nos metieron esa cultura del
monocultivo, entonces solo cacao limpio, abierto y no puede haber nada que le dé sombra, pero
€s0 no es cierto. Los cultivos antiguos de cacao, que todavia se pueden conocer en Centroamérica,
son selvas. Como que hay arboles grandotes cuidando los pequefiitos, y como que generan todo un
ecosistema. Entonces la idea era también agarrarnos de esta fuerza ecosistémica, integradora del
cacao que, asi como hace eso afuera, hace eso en nosotros porque el cacao es un alimento que, por
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su composicion quimicay las moléculas que digamos, que han encontrado, solo ahi, que son todos
esos que dicen anandamidas, todos los precursores de la serotonina. Por ejemplo. O sea, de todos
nuestros estados de bienestar, de (...) presencia. Entonces, €l en su composicion quimica tiene eso.
También en el sentido de la nutricion y todo eso de los nifios del Bajo, era también en este territorio
tan tremendamente herido, de los compuestos, tan tenaz que el cacao esté presente y no se use para
ir a curar estos lugares, pero como que ahi también vino el boom mundial del cacao y eso se ha
regado, que la ceremonia quedo, etc. (...) Entonces el cacao es un vehiculo. (...) como va tan
rapido a la corriente sanguinea, entonces es un antiinflamatorio, un analgésico, antibiotico natural,
que lo pones ahi y va al cuerpo mas directamente. Y bueno, luego sus propiedades nutritivas, que
él tiene todo esto: hierro, magnesio, todos los minerales para tener el sistema cardio bien. (...)
Mucha gente habla del flujo energético, pero a mi me gusta a veces mas hablar de lo quimico,
porque para entender que no es una cosa como ‘ay, me conecté, lalala’, sino que esta pasando una
cosa al cerebro. Entonces, por ejemplo, el macambo trabaja al cerebro. TU lo ves, no mas tiene una
forma de cerebro. Por eso les dicen celebritos. Entonces te trae esta tranquilidad mental, foco,
claridad, ademas de que tiene Omega-9. De la grasa que el macambo tiene, son omegas. Entonces
te esta dando mejor conectividad cerebral, de todo tu sistema nervioso, de musculos y todo eso. El
estd ayudando a que eso continte bien. Entonces es eso, ofrecer una alternativa de nutricion nativa
para la gente y que no sea solo el arroz y el at(in y la pasta, pues para nosotros es como una cosa
valiosa. (Entrevista, Luna)

El abandono del maraco, que ella describié como una planta altamente sociable, en la regién
del Bajo Putumayo se construye aqui en el relato de Luna como un simbolo del abandono de lo
que se cultiva localmente en la selva a través de siglos de estigmatizacion y ademas de la ruptura
dentro del tejido social. Para Luna, el caracter medicinal del maraco puede orientar en un
proceso de reaprendizaje sobre como habitar el territorio andinoamazénico. La revalorizacion
de la diversidad forestal esta Ilamando a ser reintegrada en el tejido social-territorial para que
se despliegue una simbiosis bio social. Ademas, habla de la importancia del conocimiento
cientifico en el sentido de que nos permite comprender como el alimento puede nutrir el cuerpo
y mantenernos sano, al tiempo que se fomenta una relacion de cuidado mutuo que va mas alla
del beneficio nutricional que los humanos obtienen de la planta del cacao en este caso. Esa
relacion afectiva que entiende la planta también como vida para cuidar y defender no solo por
el beneficio nutritivo del ser humano sino también porque hace parte de un ecosistema en el
que otras especies tienen otras relaciones tanto benéficos como adversos con él hasta
dependencias. En un taller para el intercambio de conocimiento entre personas ethocampesinas,
se dibujo un mapa corporal, considerando el cuerpo como el primer territorio, alineandose con
las ensefianzas ecofeministas (Werner 2022). Despues, se dibujaron los oOrganos y se
contemplaron los beneficios nutricionales de diferentes plantas locales. Esta sesion destacd la
importancia de ensefiar sobre la composicién bioquimica y el valor nutricional de los cultivos
locales como estrategia de cultivar relaciones afectivas. En un sistema alimentario global que
ha reducido su variedad de antes 8 500 plantas a unos ocho cultivos que aportan la mayoria de
las calorias a nivel mundial, la necesidad de revalorizar la diversidad (uno) y los alimentos

como proveedores de nutrientes que permiten las funciones corporales (dos) se ha convertido

59



en esencial para establecer una dieta andinoamazonica sana, soberana y equilibrada como

atestiguan estos dos ejemplos (Shiva, 2022, p. 23).

El presupuesto de cualquiera de las estrategias mencionadas para un cambio de
paradigma en la produccion de conocimiento es la capacidad (y la oportunidad) de observar
desde un anciano y desde el ecosistema (Giraldo y Toro, 2020, pp. 94-95). Mi interlocutora
Esperanza compartio una historia de su infancia que ejemplifica como el aprendizaje en
estrecha relacion con el territorio marca la diferencia respecto a como nos percibimos dentro

del mundo que nos rodea y genera un sentido de humildad en lugar de superioridad.

Antes, cuando yo estudiaba la primaria, me mandaban a dibujar un arbol y siempre dibujaba y
pintaba las hojas de color verde y el tallo era negro o gris o café. Pero si uno mira y sale a leer ahi
las hojas de diferentes formas y de diferentes colores, y los colores de los troncos son grises, verdes,
amarillos. Entonces, uno ya mirando alla, leyendo alla, uno dice que no es. La naturaleza es tan
diversa. El canto de las aves. Eso es leer lo que puedo leer en las letras escritas, pero alla puedo
leer viendo, sintiendo, escuchando. Es otra forma de leer, es otra forma de estudiar. Mis padres
siempre me decian: “Cuando usted salga a caminar la selva, no camine mirando solo al piso. De
ese tiempo de estacionar, camine un poco y estacione y observe que la naturaleza te va a ensefar.
Si usted camina detenidamente, observando solamente donde va a pisar, va a tener una vision
demasiado reducida y no va a aprender. Pero si usted camina mirando a los lados, observando,
leyendo y sintiendo lo que hay en el camino, va a tener la manera de sentir y de pensar cuantas
cosas tiene que aprender para ensefiar.” Entonces, eso es soberania. Eso es autonomia.
Comprendido desde un contexto natural. Comprendido desde un contexto de visién indigena para
las presentes y para las futuras generaciones. (Entrevista, Esperanza)

Esta forma de estudiar las plantas y la naturaleza circundante para responder adecuadamente a
sus necesidades se asemeja a una practica descrita en el trabajo de Lyons (2020) como
“lecturaleza” (pp. 91-92). Profundizando en la respuesta a mi pregunta sobre qué utilizaba la
pareja ethocampesina para guiar sus practicas agricolas, refiriéndose a diferentes calendarios
de semillas basados en el ciclo lunar, por ejemplo, que son una directriz bastante comun,

respondieron:

(...) [O]bservar, porque no es solo la luna. Es cuando llega ese animal; es la época en que los loros
salen a comer, por ejemplo. Ellos tienen que tener en cuenta que cuando el maiz ya esté listo es,
por ejemplo, cuando los loros ya comieron suficiente; ellos solo se dedican a descansar ya. Se van
a sus nidos; ya tienen mucha menos actividad. Y porque si lo siembras en la época que no es,
simplemente vienen los loros y acaban con todo, no dejan nada. Entonces, hay muchas otras
condiciones. Es mucho de observar. Y yo siento que aqui, por lo menos en esta tierra, estamos
mucho en este proceso de observacion. (Entrevista, Pedro)

El aprendizaje ecosistémico abarca, pues, la ensefianza de la convivencia, el respeto y la defensa
de mundos vivos, arraigada en lo que antes denominé una selva epistemo-estesis, inspirada por
Giraldo y Toro (2020), que crea conocimiento mediante el privilegio de los afectos y las artes,
incluso el aprendizaje a partir de la observacion empirica, inclinandose hacia relaciones
multiespecies. La selva epistemo-estesis vive del intercambio de conocimiento no jerarquico,

basado en la comprensién empirica. Eso no quiere decir que los métodos cientificos o el
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conocimiento académico sean rechazados por el etnocampesinado, como se ha demostrado en
los ejemplos anteriores, sin embargo, los privilegios se invierten. El conocimiento no se patenta,
sino que se dispersa entre las comunidades campesinas para fortalecer la préctica individual y
el propdsito comun a las practicas regenerativas. El cuerpo de conocimiento esta representado
por quien presta atencion, se constituye en parte del ecosistema y defendiendo la vida en todas

sus manifestaciones:

Ademas, hay que transferir el conocimiento. Los que estan todo el dia con los arboles, alla esté el
conocimiento, no en las estadisticas. Las instituciones tienen que bajarse, como nosotros. Para un
estudio del inche, hay que preguntar a las personas que han trabajado el inche desde nifios. Si
cambiamos el nombre a algo, cambia su razon de ser. Aqui se vive con la selva.

Al mismo tiempo, aunque gran parte del aprendizaje procede de la generacién de los padres y
se produce durante la infancia, José, un campesino-interlocutor ha destacado explicitamente el
valor del intercambio socio politico “campesino a campesino” (Jiménez Reinales y Cepeda
Valencia, 2020), de la prueba y el error, que le ha orientado dentro de una sociedad que ha
privilegiado los métodos convencionales, es decir, industriales, de cultivo, creciendo dentro y

fuera de la llamada revolucién verde:

Por ejemplo, mis padres también se pasaban por lo facil. “Mire que salio el Gramoxone, qué facil
fumigar una hectarea.” Pero a mi no me sonaba eso. Uno porque eso causé destruccion del suelo y
otro porque generd el desempleo. Antes todo el mundo era con una pala, llevando canales
inmensos, huertas inmensas y después con un Gramoxone en un ratico - desempled la gente, la
ored. Entonces mire, yo he venido aprendiendo durante toda mi vida de unos, de otros, de otros.
He tenido encuentros a nivel nacional en muchas ciudades del pais, donde nos encontramos los
cien campesinos, ochenta, noventa campesinos que estamos ejerciendo la agricultura organica.
Compartiendo ideas, conocimientos, fracasos, todo eso. De ellos he aprendido todo eso.
(Entrevista, Jose)

Este fragmento de nuestra conversacidén también muestra la ruptura que ha dejado la Ilamada
revolucién verde ademas con respeto al conocimiento agroecoldgico. La bldsqueda de formas
otras de vivir en el territorio que sean diferentes a las que promueve la hegemonia del desarrollo
moderno, presenta una de sus consecuencias. La desconfianza hacia las instituciones es evidente
y proviene del no poder cumplir con estandares del INVIMA que se aplican a los agricultores
familiares porque requieren una explotacion industrial y asi inversiones que estan fuera de su
alcance economico. Por lo tanto, las iniciativas de redes de la agricultura familiar, como el Nodo
Mocoa de la RENAF, emprenden maneras autogestionados de certificacion a bajo costo, como
el Sistema Participativo de Garantias (SPG) para el aseguramiento autonomo de calidad que
depende de la confianza entre productores y consumidores y promueve el intercambio directo.
El intercambio horizontal de saberes y la formacion social entre ellos, partiendo de unas
ontologias tradicionales diversos, parecen una estratégica imprescindible para el proceso de

cambio (Jiménez Reinales y Cepeda Valencia, 2020). Son un pilar crucial de la soberania
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alimentaria, ya que permiten la agricultura como experiencia colectiva, al tiempo que se puede
aprender de y con los demés, compartiendo aciertos y errores, pero también responsabilizdndose
mutuamente del compromiso de cambiar paradigmas. Estos intercambios se producen en
contextos informales y mas formales de movilizacion de la sociedad civil. No estan exentos de
contradicciones y diferencias y, sin embargo, esos didlogos interculturales son vitales para
negociar las relaciones socio-territoriales por encima de las diferencias étnicas y religiosas de
las comunidades etnocampesinas del Putumayo (Lyons, 2020, p. 159).

Las semillas se han convertido en un simbolo del intercambio de conocimientos entre
poblaciones rurales y campesinas, la libertad y la regeneracion de la vida, incluida la libertad
del campesinado (Mies y Shiva, 2014). Segin Mies y Shiva (2014, p. 33), el epitome de la
perversion capitalista-patriarcal esta en la colonizacién de los fuentes regenerativas de la vida,
como las semillas. La ruptura de los ciclos regenerativos de la vida ha provocado su
clasificacion en cadenas de produccion lineales. Aunque el intercambio de semillas entre
campesinos ha sostenido la vida durante siglos, en los ultimos afios se ha visto sometido a una
gran presion, con el intento de varias empresas multinacionales de patentar y modificar las
semillas y la criminalizacion del intercambio de semillas en Colombia (Rodriguez Goyes y
South, 2016).

Hay cinco empresas a nivel mundial que quieren tener el poder sobre las semillas y la alimentacion.
Entonces, entre ellas tenemos Monsanto, Bayer, y lo que sucede es que el colocar una propiedad
intelectual a una semilla es muy complejo porque ti te estas apropiando de algo que es libre.
Entonces, nosotros siempre decimos que las semillas son libres y ellas caminan solas. (Entrevista,
Camilo)

Mies y Shiva (2014, p. 29) consideran que la patente de las semillas es andloga a la colonizacion
de los cuerpos de las mujeres. El potencial regenerativo del cuerpo femenino y la semilla esta
reconocido y se entiende como “las Ultimas colonias” (Ibid., p. 25, traduccién por autora), ya
que la invasion no ve limites en la integridad de los organismos bioldgicos. Mientras que las
semillas que son libres y pueden reproducirse por si mismas circulan como un bien comadn, las
semillas patentadas estan controladas por cooperativas e instituciones cientificas y a disposicién
de los campesinos Unicamente a cambio de dinero. Una fuente comun y “libre”, como lo llaman
personas etnocampesinas, que se transforma en una mercancia también cambia la agricultura
porque por modificacion genética tambien se ha cambiado la semilla. “Los campesinos se ven
asi despojados de sus medios de subsistencia por la nueva tecnologia, que se convierte en un
instrumento de pobreza y subdesarrollo” (Mies y Shiva, 2014, p. 29, traduccion por autora). El
libre intercambio de semillas entre el etnocampesinado ha constituido una parte importante de
la vida campesina en el territorio andinoamazoénico. El cuidado de las semillas de generacion a
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generacion esta ligado a la soberania alimentaria y al mantenimiento de una cultura viva. Sin
embargo, este emprendimiento exige medidas especificas que respondan a las particularidades
del territorio. Por ejemplo, no ha sido posible establecer una casa de semillas, también conocida
como banco de semillas, debido a las condiciones climaticas. La humedad ha complicado la

conservacion de ellas, proliferando la propagacion de hongos y bacterias:

[S]e habla de semillas en pie. Son semillas vivas. Entonces cada finca tiene una universidad de
semillas de arboles frutales, medicinales; sus huertas tienen plantas aromaticas. Entonces lo que se
hace es caracterizar estas fincas y eso para nosotros es una casa de semilla en pie. Lo que se hace
es caracterizar, saber qué tienen y qué tienen las demas fincas e intercambiar. Y si alguna persona
desea empezar un proceso de tener semillas o alimentos, se hace un intercambio, un trueque. Eso
es lo que se estd haciendo aqui en el departamento. Hemos intentado hacer diferentes
caracterizaciones con fincas campesinas, siempre y cuando las semillas sean limpias, los procesos
gue se hagan aqui sean sin herbicidas, sin fungicidas, sino que sean manejados de la manera mas
limpia y organica en su finca. Eso es lo que hemos hecho hasta el momento en el Putumayo.
(Entrevista, Camilo)

Por las condiciones climéticas del territorio, el etnocampesinado ha experimentado con
métodos de conservacion de semillas en tarros de vidrio cubiertos de ceniza. (Lyons, 2020,
p. 124). Un testimonio de la necesidad de métodos no convencionales de la custodia de semillas.
La defensa de las semillas como bien comun se considera vital para la supervivencia de la vida
en la ruralidad y, por ende, de la especie humana. La revolucion verde con su imposicion de
monocultivos ha creado una ruptura en el conocimiento alrededor de las semillas que se
perdieron en el proceso. Mas que extinguirse fisicamente, las semillas nativas han desaparecido
en las memorias de las personas por la falta de una relacion afectiva con ellas (Ibid., p. 110).
Entonces, varias personas campesinas estan en el proceso de recuperar este conocimiento; En
lugar de utilizar semillas transgénicas, el consenso general del etnocampesinado representado
en esta investigacion, estuvo en la adaptacion del comportamiento humano y de las practicas
agricolas a los modos de la selva, centrandose en la recuperacién de las especies endégenas y
de otras especies locales donde las semillas aun viajan libremente. Entonces, el cuidado de las
semillas vivas es integral para la vida en el territorio, pero no solo implica la conservacién y
catalogacion sino también su reproduccidn por el consumo tanto como su siembra en las tierras
fértiles que depende de su circulacién local (Ibid., p. 109). Esto viene con el conocimiento sobre
y la venta y compra de los alimentos sanos y andinoamazénicos en mercados locales como las
ferias etnocampesinas donde ellos pueden vender sus productos de manera directa sin
intermediario. Aunque la venta de los productos locales solo se lograra con la apreciacion de
“lo propio”, cultivando relaciones afectivas con el territorio, y la inversion de la obsesion por

lo que viene de fuera.
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6.3.1. La centralidad ontoldgica de la espiritualidad

El planeta Tierra es, hasta ahora, el Gnico oasis de vida que conocemos en el seno de un inmenso
desierto sideral. Cuidarlo, respetar su integridad fisica y bioldgica, aprovechar de sus recursos con
moderacion, instaurar en él paz y la solidaridad entre los humanos, en el respeto de toda forma de
vida, es el proyecto mas realista y magnifico que pueda haber.

~ Pierre Rabhi en Hacia la Sobriedad Feliz (2013)
La espiritualidad ha sido un tema muy debatido en el pensamiento ecofeminista y ecologista.
Como acuerdan Mies y Shiva (2014, p. 18), en Alemania el componente espiritual del
ecofeminismo ha sido criticado como escapismo y una renuncia a la lucha politica. Si bien
parece importante ser conscientes de los debates sobre los efectos de la cooptacion neoliberal
de la espiritualidad en la Nueva Era (New Age) y otros movimientos esotéricos (véa Godrej,
2017), incluido también el chamanismo, la espiritualidad de las personas etnocampesinas,
tampoco homogénea, sugiere una comprension diferente. Para hacer mas tangible el papel de
la espiritualidad en las vidas etnocampesinas andinoamazénicas, me enfoqué en las ritualidades
como parte de una ontologia relacional, que encuentro como superposicion en las diferentes
construcciones de como son las cosas. Como se ha destacado en la introduccion a la selva
epistemo-estesis, lamusicay las artes desempefian un papel vital en la produccién y transmision
del conocimiento a través del tiempo, ya que los rituales son un reflejo de las relaciones entre
el ser humano y otras formas de vida (Turner, 1989). Si bien la integracién del ritual, o incluso
la percepcion de la practica agricola como una forma de ritual, no forma parte de las précticas
etnocampesinas de la misma manera, quedo claro, no obstante, que la religion, la espiritualidad
o el sincretismo guiaron los procesos de trabajo de la tierra y desempefian un papel en el cultivo
de las relaciones territoriales. Durante una feria etnocampesina, un grupo de jovenes adultos
realiz6 una performance de musica- teatro que surgio desde un lugar de cultura y pedagogia
regenerativa enfocada en el continuum cuerpo-territorio. La representacion incluyo la siguiente

letra:

Seria mejor que te quedaras en tu lugar, atrds de las montafas, al otro lado del rio. Que nunca
pisaréas la tierra que no es de nadie, sino que la pisan todos. El color de la lucha es la fe. Es que
solo la maltratas y le quitas su fertilidad. Seria mejor que te quedaras en tu lugar, atras de las
montafias, al otro lado del rio. Que nunca pisarés la tierra que no es de nadie, sino que la pisan
todos. La tierra se sana con la musica, se sana con los pies. Escuchalo bien, el sonido del agua es
como la sangre debajo de la tierra.

Otras canciones se interpretaron en torno al mandala de semillas que decoraba el suelo del
espacio comun del mercado. Los ritmos que interpretaban eran profundamente conmovedores,
y abordaban tanto a las emociones como a la activacion fisica de su audiencia. La letra, de
caracter politico, expresaba un sentimiento de urgencia que exigia un cambio en la forma en

que los seres humanos se relacionan con la tierra, ya que ella se esta volviendo infértil a causa
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del maltrato y la concepcion errénea. Se cuestionaba el concepto de propiedad privada
insistiendo en que la tierra “la pisan todos”. La combinacion de un ritmo pegadizo y profundo
con el mensaje de alerta de las palabras cantadas y habladas expresé tanto la urgencia de actuar
como invoco lo que el filésofo de la naturaleza Glenn Albrecht denominé Solastalgia: el estrés
y el dolor que se siente al ser testigo del cambio del entorno natural como consecuencia del
comportamiento destructivo humano. Al relacionar el dolor del rio, como cuerpo de agua, con
la destruccion del habitat natural de las hormigas, recordamos la relacion perpetua de los
humanos con otras manifestaciones de la vida que cohabitamos el territorio. Albrecht et al.
(2007) pronosticaron la Solastalgia como una forma de enfermedad somatica como una
patologia creciente del siglo *X! con la exacerbacion del desastre climatico. Ser testigos del
cambio del medio ambiente, de la pérdida de suelo fértil, por ejemplo, crea una ruptura en
nuestro sentido de pertenencia. La intervencion del grupo durante el mercado, se anuncié como
una performance, pero incluia algunos elementos rituales. Si bien es cierto que no se trataba de
un rito de paso, la actuacion seguia marcando al menos dos de las tres fases distintivas, a saber,
la separacion de la estructura, seguida de la fase liminal o de transicion y terminando con una
fase de incorporacion (Turner 1982, p. 25). La fase transitoria no significaba aqui elevacion
(social) y tenia, si acaso, efectos ciertamente mas intangibles. Seguramente, para la
performance, no era el rito de paso y la elevacidn a algln estatus superior de los propios
intérpretes la ventana de oportunidad aqui, sino méas bien generar un espacio de afecto para
involucrar a la audiencia. Aunque tanto el ritual como la representacion pueden tener efectos
transformadores en los participantes, una representacion de este tipo parece centrarse en
encender procesos de transformacion externos, o al menos en abrir un espacio de anarquia como
en el ritual (Turner 1989), regalando al publico un atisbo de existencia de otro modo; La gente
afectada por la representacion pasa a formar parte de la communitas, una union temporal de
personas unidas por la experiencia compartida en el espacio liminal. La communitas es la
experiencia colectiva de la transicion, inmersa en un estado de caos opuesto a la estructura y la
jerarquia (Turner, 1989, pp. 94-95) con un gran potencial para el despliegue de la creatividad
y el afecto (Turner, 1982, p. 44). Aunque en este ejemplo, el rito de paso no logra ser tan
transformador en términos de su potencial disruptivo en comparacion con, por ejemplo, un parto
o un ritual de mayoria de edad, no obstante, crea una ruptura dentro de la estructura establecida,
en este caso el mercado, como un espacio de afecto liberado. Ademas, este ejemplo muestra
coémo el afecto tiene el potencial de conectarnos con diferentes cuerpos vivos, mientras que el
ritual o la practica de la actuacion comprometida sirven de contenedor para facilitar la
exploracion sutil de la relacion cuerpo-territorio. Aunque el carécter ritual de esta actuacion en
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concreto podria ser objeto de debate, no deja de invocar un sentido de la sacralidad de la vida
que se transmite en el canto y el movimiento y su potencial afectivo.

Durante varias conversaciones con personas ethocampesinas se declar6 la importancia
de los rituales y la estrecha relacion que tienen tradicionalmente el canto y la danza con la

practica cotidiana de la agricultura:

Y nosotros, pues, nos hemos dedicado al arte. Es como nuestro, la danza, el canto; Pedro viene de
una familia de musicos y, como te decia, mi familia, pues, se ha dedicado a todo este proceso de
recuperacion de memoria territorial. Naturalmente, cuando empieza a estudiar eso, digamos las
artes, desde la tradicion, desde el pensamiento en tradicion, los cantos y las danzas tienen que ver
con el ciclo agricola. O sea, es algo que no puedes dividir. Es junto, asi funciona: el uno existe
porque el otro existe. Entonces, veniamos con toda esta entrega de los cantos, de la danza, y claro,
va apareciendo el ciclo, entonces vamos a las fiestas y después ya la vida misma, la danza, todas
las artes mismas nos llamaron. (Entrevista, Luna)

En el dialogo con Esperanza, la mujer campesina indigena sefiald la importancia de bailar

descalzo en la tierra. Este significado habria cambiado en la cultura moderna:

La danza es un acto de celebracion y de alegria, ancestralmente. Pues ahorita nosotros,
desafortunadamente, en esta sociedad ya aculturizada, tenemos la celebracion porque es que
anteriormente los pisos no eran en ceramicas ni en cemento, eran en tierra. Entonces, danzar era
sentir a la madre y era ese sentir de arraigar las plantas de los pies como las raices de los arboles a
la tierra. Es esa conexidn directa del hombre y de la mujer con la madre. Es sentirla desde la planta
de los pies hasta la corona de nuestra cabeza y vuelve otra vez. Es decirle a la madre: ‘Aqui estamos
presentes.” Danzar y lanzar con ella. (Entrevista, Esperanza)

El contacto con la tierra solia ser central en la préctica de la danza, ya que ésta no se consideraba
un acto recreativo o un espectaculo, sino un elemento vital para curar las relaciones entre el ser

humano y la tierra, un espacio de juego integrado en el trabajo de la tierra (Turner 1982, p. 55).

(...) [L]o que dicen los mamos: ‘Usted no canta las canciones de todas las cosas de la chagra; una
de esas va a dejar de existir y ya no va a haber mas calabaza, jentonces toca!” Gracias a Dios, ellos
nunca han dejado de cantarlas. Asi que no sabemos — lo que dejaron de cantar, posiblemente ya no
exista. (Entrevista, Pedro)

Las canciones se utilizan para acompaniar los distintos pasos del proceso de cultivar y compartir
el alimento. Se supone que hay una cancion para cada planta de la Amazonia, guardados en los
pueblos amazénicos con tradiciones mas antiguas. Durante los festivales entorno a las
diferentes frutas, como el carnaval del chontaduro, que se celebra en la tradicion Cofan, las
canciones contienen el conocimiento de la siembra, la cosecha y la preparacion de esa fruta
incluso historias antiguas alrededor de esa planta. Fuera del conocimiento que se transmite, se
hacen nuevos acuerdos sociales de vida con el territorio; Lo que precede al carnaval y el
agradecimiento por la cosecha es obviamente el trabajo planificado de campo para tener crecer
la planta y para que dé alimento. “Entonces, como se levanta una danza, es por lo menos un afio

de trabajo”, not6 Pedro. El arte y la visibilizacion de esta conexion en tradicion de los pueblos
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indigenas es nada trivial sino un vehiculo central por el cual se transmite el conocimiento y se
teje perpetuamente la relacion entre cuerpos y territorio. La supresion de estas culturas tiene
como consecuencia la miseria y el hambre, como ha mostrado la historia y como se elaboré en

el capitulo 6.2..

Para destacar la no-trivialidad de lo que son los rituales en las culturas plurales de los
etnocampesinas de la Andinoamazonia, quiero invocar de nuevo a Turner quien propone una
distincion entre espacios liminoides y liminales. El espacio liminal deriva de un lugar en el que
el ritual se incluye en el trabajo no como una forma de ocio, o de “liberacion de[l]” trabajo
(Turner, 1982, pp. 36-37, traduccion por autora), sino mas bien como una parte integral del
mismo que permite la diversion y el juego (Ibid., p. 31). El liminoide, por otro lado, es lo que
Turner analizé que surgia en las sociedades industriales y postindustriales en las que el estado
de caos o transformacién contrasta con el trabajo y permite a los humanos “volver a disfrutar
de los ritmos naturales y biologicos” (Ibid., p. 37, traduccion por autora). Mas que una parte
integrante del trabajo, es una eleccion libre comprometerse con el liminoide. Turner (1982,
p. 55) ofrece los ejemplos de un club o un bar como espacios liminoides permanentes. En las
sociedades agrarias, el ritual siempre ha desempefiado un papel, pero no como una forma de
actividad de ocio, sino como parte integrante, por ejemplo, de la preparacion para las
transiciones, ya sea el cambio de estacion o la transicion entre periodos de cosecha. Aunque a
menudo se considera que los rituales estan estancados en el tiempo y son inflexibles en cuanto
a su estructura, Turner (1982, p. 31) hace la importante observacion de que, en efecto, estan
sujetos a adaptacion si las condiciones lo requieren. Este es el caso especialmente cuando las
culturas y tradiciones han sufrido estigmatizacion. Como muestra el ejemplo de la recuperacion
de conocimientos del capitulo 6.2., si los portadores de conocimientos y cultura ritual, como
los taitas en las comunidades indigenas, se han vuelto extremadamente cautelosos a la hora de
compartir sus canciones porque se ha convertido en algo existencial para ellos como grupo
ocultar sus costumbres, las canciones también pueden extinguirse. El proceso de recuperarlas
es juicioso; Un viaje en el que se embarcaron Luna y Pedro, la pareja etnocampesina que
informa a esta investigacion. Seguramente, en el curso de su proceso de recuperacion, surgiran
nuevas canciones, ya que emplean el ritual como parte integral de su trabajo de la tierra. A
continuacion, esbozaré un ejemplo de dicho espacio liminal, empleando el concepto de “flow”
(Turner, 1982, pp. 55-56). Durante la visita a una finca con personas etnocampesinas y gente
rural de la regidn, nos sentamos a pelar maraco. Al igual que con otras variantes del cacao, las
pepas se utilizan para producir el polvo amargo que se conoce como cacao comercial. Primero

hay que pelar la pepa para separarla de la pulpa. Me llamoé la atencion el color amarillo de la
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pulpa del maraco y su olor que recuerda al pollo. La textura y el olor me resultaron muy
peculiares y diferentes de la pulpa blanca y dulce de la variedad de cacao comercial. Su
pegajosidad la hacia dificil de pelar y requeria cierto esfuerzo para liberar la pepita. La pepa es
blanca y muy amarga. Fue entonces cuando desde una practica aparentemente mundana se abrid
este espacio liminal, guiado por los sonidos de la musica y una pregunta sobre la que
contemplar, activando todos los sentidos, cuando “se une lo mundano con lo sagrado”
(Kimmerer, 2015, p. 37, traduccion por autora). Algunos nos dedicamos a pelar el maraco con
cuchillos mientras otros se ponian a tocar la flauta, el tambor o la marimba; Sentados pelando,
escuchando los sonidos de la mdsica, que casi intuitivamente nos hizo reducir nuestra charla,
ante la vista hacia la selva mas alla del porche abierto donde nos asentdbamos. EI zumo de
maraco se compartié mientras se nos invitaba a contemplar el papel benéfico del ser humano
en el ecosistema. Lo que sucedio podria describirse en términos de lo que Turner (1982, p. 55),
inspirado por como Csikszentmihalyi y MacAloon teorizaron el “flow”. El estado de flujo se
describe como un estado en el que el ser humano esta inmerso en el momento presente y en la
accion, sin saber. Turner (1982, p. 56) describe este estado como una confluencia de accion y
conciencia. Contintia describiendo estar en flujo como “ser tan feliz como puede serlo un ser
humano” (Ibid., p. 58, traduccidn por autora). En este ejemplo concreto de pelar maraco, nos
dedicamos a una practica agricola bastante cotidiana y, sin embargo, la experiencia conjunta,
sentados en un espacio preestablecido que nos permitia descansar nuestra atencién Gnicamente
en los sabores, los olores, las sensaciones de textura que llegaban a nuestro sistema nervioso a
través del trabajo de nuestras manos, el sonido de la marimba y el concierto de especies no
humanas con las que compartiamos el espacio, nos permitié un estado similar al flow. Segln
Turner (1982), la communitas, un espacio de antiestructura que se aparta de la estructura
normativa que promulga la agricultura industrial capitalista, puede permitir un flow que
evolucione a partir de la estructura. En este ejemplo, y siguiendo el argumento de Turner, el
hacer de pelar el maraco provee la estructura de accion que, en Gltima instancia, permite el flow.
Ahora bien, no puedo hablar del grado de felicidad como experiencia colectiva. Ademas, diria
que el estado de flow fue también una experiencia subjetiva, ya que ciertamente la duracion de
la inmersion varié dentro del grupo. Ademas, los participantes que finalmente empezaron a
tocar musica se encontraban en un estado de flow proporcionado por una estructura diferente a
la de los que se quedaron soltando la pepa de la carne. De la actividad supuestamente mundana
de pelar el cacao surgio un espacio temporal que podia diferenciarse notablemente del resto de
actividades conjuntas anteriores y posteriores. En vez de una practica con el motive de
liberacion o escapar, fue el mismo trabajo que en su espacio concreto invocé un estado
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diferencial a través de su invitacion sutil de ser tocado; Ser tocado en el sentido de lo que
Giraldo y Toro (2020, p. 82) describieron como un estado “presente-con-otros” seres sensibles.
A través de practicas regenerativas como la descrita, con el sustento de unas vidas humanas por
el trabajo y el consumo de alimentos propios, andinoamazénicos en este caso, una vez
metabolizadas se las retofia otra vez a la tierra y de ahi a nutrir otros seres vivos en continuacion
de la vida. Por banal que parezca, es este proceso que nutre la relacion con el territorio. El
estado flow nos abre hacia el mundo sintiente. En la conversacién con Luna, ella compartié
unas reflexiones con respeto a su relacion con la planta del maraco que en esta ocasion descrita

peldbamos en colectivo:

Especificamente, el cacao maraco nos ha traido esa reflexion en torno al gestearnos, al volvernos
a criar, porque nosotros somos huérfanos en muchos niveles. Como los mayores dicen: huérfanos
de su propia historia. Porque hemos perdido esa conexion que otros han mantenido por miles de
afios. Entonces, claro, nosotros, como somos frutos de la mezcla de tantas tradiciones, de tantas
sangres, de tantos pueblos del mundo, cada uno de nosotros ahora, mestizo, podriamos decir,
entonces estamos huérfanos y estamos buscando volvernos a maternar. Y en el macambo nos trajo
mucho esa reflexion porque nos trajo este sabor y este recuerdo de la leche materna. Y como a
través de eso, al tomar esa bebida, al comer esa pepita, nosotros podemos hacer ese proceso interno
de volver a maternarnos, de volver a re-gestarnos y volver a reconocernos como hijos de un padre
y una madre, que nos cobijan todos. Ya no mas como los huerfanitos que no saben 'pa dénde van
y ‘pa ddénde vienen, sino como nos reconstruimos a nosotros mismos para volver a ser gente.
(Entrevista, Luna)

En esta afirmacion, se atribuye un propésito claro a la planta del maraco en la relacion especifica
con el ser humano que sabe habitar el territorio andinoamazdnico. A saber, alimentar un sentido
de pertenencia, una forma de orientacion. Cuando se cultive esta relacion, segun los las personas
etnocampesinas, se defienden las semillas del maraco y su forma natural de crecer en el
ecosistema diverso de la selva, viajando libremente. Cuando se considera la agricultura como
un arte de vida, que es propio de la especie humanay que incluye lo liminal en forma de rituales,
todo gira en torno a la semilla como encarnacién de la creacion y regeneraciéon donde la vida

se renueva perpetuamente, como se ha sefialado por Mies y Shiva (2014, p. 33).

7. Conclusion

La agricultura, como préactica particular de la especie humana, destaca bien la ambigtiedad de
la cultura por su potencial tanto regenerativo de la vida como destructivo. Sefiala el potencial
destructivo innato a la especie humana y la no trivialidad de la cultura, enfatizada por el
antropélogo y etnobotanico Wade Davis (Angulo, 2019). Las formas de agricultura
regenerativa como la agroecologia contrasta con la idea de que los humanos son, en general,
parasitos del planeta; Existe una cultura parasitaria que se traduce en formas destructivas de

trabajar la tierra, sin embargo, esta cultura, hasta cierto punto, es una opcion (Rabhi, 2013).
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Entonces, ¢como puede el ser humano vivir en este planeta Tierra con sus recursos finitos de
manera benéfica sin tener como resultado su propia extincion y la de muchas otras formas de
vida en el transcurso? Las practicas etnocampesinas andinoamazonicas proponen un desarrollo
diferencial que no acepta como dafio colateral la muerte de otros seres, incluso humanos, para
la prodigalidad de una cultura capitalista moderna. Consecuencia de un mercado global de
alimentos, no es solo la pérdida de variedad nutricional por la hegemonia culinaria que existe
tanto a nivel nacional que internacional (Shiva, 2022), sino también la pérdida de relaciones
que dignifiquen la vida. Lo que se ha encontrado en este trabajo de investigacion no es una
utopia idealista sino refleja realidades vivas de parte de la poblacion rural étnicamente diversa

en la Andinoamazonia colombiana.

El ecofeminismo como movimiento y teoria sirvié para entender las reivindicaciones y
planteamientos etnocampesinas, especificamente de las indigenas, porque muchas de sus ideas
son atrincheradas con la analogia de la amenaza a la integridad fisico-espiritual de las mujeres
y la de la tierra. Emplear el ecofeminismo fue, por tanto, una opcién inductiva. Con otros
etnocampesinos, campesinos mestizos, el discurso decolonial y marxista estaba mas presente
en su pensamiento y argumentacion. Se argumentd que esas teorias y practicas no existen en
competencia, sino que son mas bien complementarias. Por medio de conceptos de las diversas
corrientes del pensamiento ecoldgico se tratdé entender mejor las practicas y estrategias
emprendidos por los etnocampesinos no indigenas que, en muchos casos, ofrecieron un terreno
comun. El anélisis tratd de esbozar los diversos enfoques y estrategias que emplea el
etnocampesinado para reforzar la soberania alimentaria por medio de deconstrucciones y
reconstrucciones epistemoldgicas, mas bien epistemo-estéticamente (Giraldo y Toro, 2020), asi
como de procesos generadores de cultura e identidad. Se refleja lo que Albert Memmi (2003)
escribié sobre el proceso de busqueda de identidad por parte de los pueblos colonizados
incluyendo “superar la fascinacion ejercida por el colonizador y su estilo de vida y reevaluar lo
que él/ella es y hace” como lo resumen Mies y Shiva (2014, p. 56, traduccion por autora), para

volver a ser gente, como lo expres6 una de las ethocampesinas del territorio.

Bajo el primer objetivo de la investigacién se destac6 como el territorio se entiende
como en continuacion al cuerpo que no significa el territorio cualquier sino el territorio
especifico que hace posible la vida— que provee el alimento y asi la regeneracion. Las relaciones
estan enunciadas desde ahi (Ulloa y Zaragocin, 2022, p. 485). Asi que el cuerpo no esta sin un
espacio terrenal que dignifique su existencia (Cabnal, 2010, p. 23). La conceptualizacion de las

relaciones a condicion de la inteligibilidad esta desafiada (véa Kohn, 2013) y la importancia de
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un entendimiento mutuo se desprioriza frente al entendimiento profundo del defender la
regeneracion de la vida. El entrelazamiento entre los seres vivos, incluso los cuerpos de agua
etc., se hace evidente en momentos de contaminacion ambiental que afecta directamente a las
comunidades rurales, etnocampesinas. Esta conexion en continuacién permite a la poblacion
etnocampesina el estar autonomo en el territorio porque ademas les garantiza el alimento sano
(incluso el oficio artesano), eje fundamental de la vida. La historia colonial incluso la penuria
més reciente del conflicto armado ha mostrado que romper el vinculo a través del

desplazamiento conduce a la miseria.

Para el segundo objetivo, se sefialé la importancia de la descolonizacion de las
relaciones con la selva para cultivar la soberania alimentaria en el territorio andinoamazoénico.
Se emprende un discurso decolonial por parte del etnocampesinado, centrando la produccion
de conocimiento sobre todo en cuanto a la concepcion de la selva y el suelo. Se ha mostrado las
diferentes formas de accion que adelantan el proceso de la recuperacién de saberes ancestrales
y tradicionales campesinas. Este mismo conocimiento va entrelazado con ontologias
particulares que se han resumido bajo la ontologia relacional y una forma de epistemologia, que
desafia el privilegio que se da a la Idgica racional y propone un entendimiento que no obscure

sino incluye el afecto y la estética.

La epistemo-estesis quiere resumir los diversos modos de conocer “desde la piel, el
contacto y los sentidos” (Giraldo y Toro, 2020, p. 14), que emprenden los diferentes grupos
étnicos con vida campesina en la Andinoamazonia para el fortalecimiento de la soberania
alimentaria (Objetivo 3). Propuse entonces la selva epistemo-estesis como la manera de
produccion de saberes concreta y territorializada. La centralidad de los rituales dentro de un
“saber-habitar” (Ibid., p. 114) se deja aproximar con términos analiticos por lo que llamo Turner
(1982) “espacios liminales” (p.31, traduccion por autora). A través del estar y saber relacional
se propone un desarrollo endogeno que posibilita la soberania alimentaria, dignificando la

existencia en el territorio.

Este estudio etnografico ha permitido conceptualizar las practicas etnocampesinas como
alternativa a un desarrollo que sigue tratando la tierra como materia explotable, forzando una
relacion extractivista como cultura hegeménica. En el transcurso, se han analizado practicas e
ideas concretas que nacieron del territorio y siguen siendo negociadas a nivel multicultural y
multiespecies. La ontologia relacional no es tnica al contexto andinoamazonico y tampoco es
el esfuerzo de defensa y recuperacion de conocimiento ancestral. Como ha mostrado el

movimiento agroecoldgico, es un fendmeno global que aparece tanto en el Sur como en el norte.
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Para la integridad de esta investigacion, lo especifico del contexto fue importante para centrar
y destacar el valor del desarrollo enddgeno en cuanto a un futuro de co-existencia pacifica con
cierto nivel de autonomia para los pueblos que requiere respaldo politico. Sin embargo, esto no
significa que las estrategias analizadas no pueden servir de ejemplo para otros contextos,
incluso en el norte global para sostener un desarrollo hacia sociedades post-crecimiento; Los
crimenes de la caza de brujas y el romper de las relaciones entre el cuerpo (campesino,
femenino) y el territorio para la explotacion capitalista no han sido procesados hasta la fecha
(Federici, 2004). Lo que esta investigacion no abordo son las perspectivas de los habitantes de
Mocoa y Villagarzon, que estan a favor de un desarrollo normativo del Putumayo y que no
quieren para su futuro una vida rural que incluyera trabajo agricola. Tampoco se ha centrado en
la compleja cuestion sobre la propiedad de la tierra y el hecho de que a muchas personas se le
niega el acceso a ella incluso que sus biografias se caracterizan por el desplazamiento forzado.
Iria mas alla del alcance de esta investigacion, pero da paso a nuevas investigaciones con este
enfoque. Sin embargo, los practicas y estrategias aqui estudiadas buscan dar orientacion para
futuras politicas que se escriben desde el territorio para un desarrollo otro que por su
implementacion por las bases ya estd realidad. No obstante, requiere el reconocimiento y
soporte politico al nivel nacional para poder garantizar la integridad de estos procesos y sus
integrantes; Para cambiar la norma de desarrollo y de la agricultura que, de la forma esbozada,

tiene todo el potencial de regenerar y asi afirmar la vida.
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De lo que tus abuelos y tus abuelas dejaron y dicen que de una ancestralidad uno o dos retofian.
¢ TG sabes que es retofiar? Que la raiz siempre va existir y de esa raiz alguna plantica sale. Nace
con esa ancestralidad. Tal vez tu seas esa plantica de tus ancestras que dejaron y que hoy estes
aca en la amazonia sintiendo, palpando la tierra. (Entrevista, Esperanza)
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