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Los procesos de modernizacion
en la Amazonia brasilena.
Logicas sociales de los pueblos indigenas

y la interaccion entre campos sociales
Pirjo Kristiina Virtanen™

RESUMEN
El trabajo intenta aportar nuevos elementos en la discusion sobre las formas en
que la modernizacion logré afectar a la experiencia del mundo vivido de los gru-~
pos indigenas amazonicos y como las interpretaciones locales de los procesos de
modernizacién llegaron a transformar a los procesos mismos. Su enfoque es la
interaccion entre los campos sociales contemporaneos de las comunidades man-
chineris: los movimientos etnopoliticos, los grupos étnicos y el chamanismo. Se
analiza de qué manera ¢stos han generado cambios en su organizacion social, asi
como en su educacion y en sus practicas rituales, tanto en la reserva como en los
centros urbanos en donde viven.
PALABRAS CLAVE: Amazonia, manchineri, campos sociales, nuevos papeles so~
ciales, educacion, practicas rituales.

ABSTRACT
This article attempts to contribute new elements to the discussion about the ways
modernization affected the experience of the world of Amazonian indigenous
groups, and how local interpretations of modernization transformed the proces-
ses themselves. It focuses on the interaction among the contemporary social sphe-
res of Manchineri communities: the ethno-political movements, ethnic groups,
and shamanism. The author analyzes how they have generated changes in their
social organization, education, and ritual practices both on the reserve and in the
urban areas where they live.
KEY WORDS: Amazonia, Manchineri, social spheres, new social roles, education,
ritual practices.
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INTRODUCCION

EN LA REGION AMAZONICA las relaciones de poder se estan vol-
viendo cada vez mads interétnicas, y los indigenas necesitan nuevas
habilidades para actuar en los nuevos campos sociales. El concepto
teodrico central en este articulo es el campo social. Se refiere a las
relaciones historicas y actuales establecidas entre las posturas defi-
nidas objetivamente.

Fl proceso de modernizacion, al cual los pueblos indigenas de la
region amazonica han asistido en los ultimos anos, incluye a los sis-
temas politicos nacionales con sus implantaciones de jurisdiccion; al
desarrollo de la cooperacion con diferentes instituciones; a la urba-
nizacion; al incremento de las mercancias; y a las nuevas formas de
sustento. Anteriormente, los investigadores se han enfocado en los
cambios culturales en la Amazonia tal como fueron experimentados e
interpretados desde el punto de vista de la sociocosmologia indigena
(Turner, 1993; Jackson, 1995). También se analizo antes la relacion
entre los movimientos indigenas y los politicos, asi como sus concep-
tualizaciones del mundo social (Rosengren, 2003; McCallum, 1997,
Perreault, 2003). Hoy dia lo que necesitamos es entender como los
pueblos indigenas actuan en los procesos de modernizacion en el
nivel local y en el nivel interétnico.

En esta colaboracion examinaré, por un lado, como los campos
sociales contemporaneos cambian el presente de la vida actual de
las comunidades manchineris y, por otra parte, como ellas cambian
a los campos sociales. Se planteara la cuestion acerca de si las 10gi-
cas sociales locales afectan la forma en que los campos sociales es-
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tan construidos. En primer lugar, me referiré a los cambios socio-
culturales en la region amazoénica, y buscaré demostrar qué tipos
de campos de poder estan presentes. Por ultimo, formularé la pro-
puesta de que son ¢stos los que han alterado su organizacién social
actual, su educacion y sus practicas rituales.

La etnia manchineri vive en la Amazonia brasilefa, en el estado
de Acre, cerca de la frontera con Peru. La poblacion indigena en el
territorio de Mamoadate es de 800 personas y la que se encuentra
en las areas urbanas asciende a 250. Los manchineri que radican
en la reserva son cazadores-recolectores y en la actualidad también
practican la agricultura. Sus caracteristicas culturales incluyen el
uso de su propio idioma (el manchineri, de la familia arawak); sus
mitos y creencias en ciertos espiritus; el chamanismo; la practica de
la medicina natural; las canciones y danzas; las pinturas corpora-
les; y ciertas comidas. Desde los anos ochenta algunas familias
manchineri han emigrado hacia los centros urbanos, en particular
hacia la capital federal de Acre: Rio Branco (Grupo de Mujeres In-
digenas de la Union de Naciones Indigenas, 2002; runasa, 2005; Igle-
sias y Aquino, 2005).

LocAaLiZACION DE LOS MANCHINERI
EN LA AMAZONIA, BRASIL

BRAZIL

Mamoadate
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Para comprender las experiencias de los grupos indigenas fren-
te a la modernizacion debemos entender que sus culturas fueron
producidas y se mantienen gracias a relaciones de poder interco-
nectadas, politicas, culturales y econdmicas, y que también estan
relacionadas con la sociedad dominante. Asimismo, las diferencias
culturales amazonicas se produjeron y se mantienen en relaciones
de poder desiguales, y deben por ello entenderse como espacios en
los cuales se identifican de manera diferente (Gupta y Ferguson,
2000).

El socidlogo francés Pierre Bourdieu (1977: 171-183) define el
campo social como un nomos, refiriéndose a cualquier situacion
social determinada por sus propios principios, practicas y formas
de usar el poder. En el “campo social” los individuos estan situados de
acuerdo con sus propias logicas. El lugar del agente social en el
sistema se encuentra determinado, segun Bourdieu, por sus recur-
sos disponibles: el volumen de capital (los recursos) y su composi-
cion, asi como el cambio en esas dos propiedades sobre el tiempo
(manifestadas por el pasado y las trayectorias potenciales en el es-
pacio social). El capital se refiere a la energia, que sélo existe y
produce sus efectos en el campo social (situacion social), donde se
produce y se reproduce. Cada una de las propiedades agregadas a
las personas en el campo tiene ciertos valores y eficacia, determina-
dos por las leyes especificas de cada campo.

Se considera aqui como herramienta analitica principal el con-~
cepto de capital social, que se refiere a las redes sociales; los vincu-
los de confianza; los vinculos de pertenencia a ciertos grupos; y las
relaciones de amistad, honor y respetabilidad, concebidas como
centrales en la vida social (Bourdieu, 1984: 113-114; y 119). También
se consideran utiles tanto el concepto de capital cultural, referido al
conocimiento, a las aptitudes y calificaciones acumuladas por in-
termedio del contacto con el entorno social de la persona y/o a tra-
vés de la educacion (Bourdieu, 1984: 243), como el concepto de
capital ¢tnico (Modood, 2004; Borjas, 1992; Leon, 2005). El con-
cepto de capital social, interpretado como riqueza inmaterial, ha
sido popular en el marco de los estudios de las ciencias econdmicas
y sociales desde fines de los ochenta, sobre todo al momento de
considerar el hecho de que los individuos de los paises occidentales
que dejaban la vida comunitaria podian, sin embargo, contribuir a



Los procesos de modernizacion en la Amazonia basilefia 55

su propio bienestar. La evaluacion del capital social se hizo a través
de la observacion de los vinculos de pertenencia a los grupos aso-
ciativos; a los grupos voluntarios; a los grupos de compromiso civi-
co; y a través de las redes de obligaciones en las cuales los indivi-
duos estan involucrados (véanse los estudios al respecto de James
Coleman y Robert Putnam).

Mi hipétesis es que no son solamente las relaciones de poder con
la sociedad dominante las que generan cambios en las comunidades
indigenas, aun cuando en los nuevos campos sociales algunos re-
cursos estdn reconocidos como capitales legitimados, pues existen
ciertas ideas amerindias y algunas légicas sociales que influyen en
la manera en que los elementos modernos se interpretan y adaptan.

CAMBIOS RECIENTES EN LA REGION AMAZONICA

En la region amazonica las nuevas autopistas, los proyectos mine-
ros, las represas hidroeléctricas, las empresas forestales, asi como
las nuevas formas de comunicacion surgidas durante la época de
expansion econdmica en los anos sesenta y setenta generaron con-
tactos mas cercanos entre las poblaciones indigenas y las culturas
no indigenas. En Brasil, durante el régimen militar el gobierno lan-
70 proyectos importantes con el fin de promover los asentamientos
poblacionales en la Amazonia. Ademas, se establecid una presencia
militar y estatal oficial, y se organizo la explotacion de los recursos
naturales y la limpieza extensiva de la selva. El slogan fue “infegrar
para ndo entregar” (integrar para no entregar, o sea, integrar la
Amazonia en Brasil para evitar que cayera en manos extranjeras)
(Porto Gongalves, 2001: 32; Carvalho ef al, 2002; Heck, Loebens y
Carvalho, 2005: 239). A pesar de la creacion de la Funai (Funda-
cion Nacional Indigena) en 1967, cuya finalidad era la de proveer
una mayor proteccion de los derechos de la comunidades indige-
nas, sus voces raras veces fueron escuchadas. En los anos setenta y
ochenta los rancheros, apoyados por las politicas del gobierno, ad-
quirieron tierras en la selva amazonica. En esa época los nuevos
terratenientes, procedentes en su mayoria de los estados del sur de
Brasil, conocidos como paulistas, defendieron sus nuevas tierras y
contrataron profesionales para asesinar a quienes vivian alli. Estos
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ultimos eran indigenas y agricultores independientes, como los ex-
tractores del caucho y los recolectores de nueces (Revkin, 1991:
138-144; McCallum, 1997). Impulsados por el movimiento ecolod-
gico, los indigenas y sus problemas ganaron atencion a escala inter-
nacional (Conklin y Graham, 1995).

En la Constitucion del Brasil de 1988 los indigenas ya tienen ga-
rantizados sus derechos colectivos e individuales: el derecho de ac-
ceso a la educacion y la salud; el derecho de reivindicar sus creen-
cias y tradiciones; y el derecho a la tierra. También se garantiza el
respeto a las formas de vida indigena (Pereira Gomes, 2000: 80-84;
Ramos, 1998: 14-19; Carneiro da Cunha y Almeida, 2000: 315-
338). Entre los pueblos indigenas de Brasil, la educacion ha sido uno
de los principales objetivos de las politicas de desarrollo desde fina-
les de los anos ochenta, cuando los conflictos por la tierra provoca-
ron enfrentamientos entre las comunidades indigenas y el Estado.
Luego, entre 1991 y 2002, se formularon a través de distintos decre-
tos y leyes las nuevas politicas de educacion, las cuales garantizaban
la educacion multicultural y bilingiie con el objetivo de reforzar la
identidad étnica, rescatdndose asi la memoria histérica y valorando-
se el conocimiento y la lengua indigenas, asi como permitiéndose el
acceso a la informacién y al conocimiento apreciado por la sociedad
nacional (Ministerio de Educacion, 2006).

Las principales amenazas contemporaneas dirigidas hacia los
pueblos indigenas de la Amazonia consisten en el crecimiento de la
<anaderia; de los cultivos de soya; de las represas hidroeléctricas;
de la industria minera; del trafico de drogas, plantas y animales; y de
la falta de control sobre la caza y la pesca (Carvalho ef al, 2002:
304-305). Ademas, la selva amazédnica ha sido objeto de un proce-
so de urbanizacion intenso desde los anos ochenta. Se inicid con el
boom del caucho y continud con la migracion desde las areas rurales
cuando el precio de esa materia prima cay¢ a finales de los cuaren-
ta. Posteriormente, el movimiento hacia los centros urbanos conti-
nuo debido a la expansion de las granjas y a la ocupacion de tierras.
Muchos patrones del caucho cambiaron sus negocios por aserraderos
o criaderos de ganado. A la migracion la siguieron el descubrimiento
de los recursos naturales, especialmente del bosque; la limpieza de
la tierra para la agricultura; la construccion de nuevas carreteras; y la
gran promocion estatal de los proyectos de desarrollo.
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Desde los anos noventa, la formacién de las nuevas identidades
sociales y de los nuevos actores en Brasil, incluyendo los movimientos
indigenas, ha sido una consecuencia importante del desarrollo mo-
derno (Fausto, 1999: 335-336). Muchos grupos indigenas han fun-
dado sus propias asociaciones y ong; han entablado relaciones con el
Estado y con el capitalismo internacional; y han establecido econo-
mias cooperativas. Simultdneamente, la resistencia popular y los mo-
vimientos sociales han trabajado para frenar la expansion global de
las corporaciones en el continente. Ademas, los grupos indigenas se
han vuelto promotores de la modernidad, y ya son reconocidos, por
ejemplo, como los mejores protectores del medio ambiente. Hoy en
dia existen varias organizaciones no gubernamentales, nacionales e
internacionales, que ayudan a las comunidades indigenas (Carneiro
da Cunha y Almeida, 2000; Nepstad ef al, 2006). Asimismo, y en
sentido contrario de lo que se pensaba al principio, la modernizacion
ha llegado incluso a reforzar la voz de los indigenas desde que éstos
participan en la defensa de su identidad cultural y étnica.

Se han emitido numerosos decretos y leyes nacionales respecto
de los asuntos indigenas en Brasil, pero la forma de su instrumen-
tacion depende del gobierno federal. Ademas de los distintos niveles
federales existentes, las municipalidades también aplican sus pro-
pias politicas en relacion con los indigenas que viven en sus dreas
administrativas. El estado de Acre ha sido uno de los pioneros en el
desarrollo de la educacion multicultural indigena y en la participa-
cion de las poblaciones indigenas en la toma de decisiones.

NUEVOS CAMPOS SOCIALES Y
PUEBLOS INDIGENAS DE ACRE, BRASIL

Las poblaciones indigenas actuales actiian en nuevos campos, los
cuales poseen légicas propias. Estos campos se han construido a
través de la interaccion con la sociedad brasilena y con los agentes
sociales internacionales. De acuerdo con mi trabajo de campo etno-
grafico llevado a cabo en el estado de Acre entre 2003 y 2005 con
los jovenes manchineris en la reserva Mamoadate y en la ciudad de
Rio Branco, los campos sociales mas significantes entre los jovenes
indigenas amazodnicos son: los grupos étnicos, los movimientos po-
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liticos étnicos, las practicas chamaénicas y los movimientos de estu-
diantes indigenas (Virtanen, 2006 y 2007). En esos campos socia-
les los agentes se encuentran en una circunstancia social en donde
sus capitales sociales acumulados los posicionan en ciertas relacio-
nes con respecto a otros. Ellos pueden ser considerados en ciertas
situaciones en las cuales estdn en ciertas posiciones, y usar el len-
guaje y las maneras de ese campo especifico, tal como ocurre en las
reuniones politicas o en las ceremonias chamanicas, entre otras.
Los campos sociales son justamente esas situaciones, constituidas
por la percepcion de las diferencias y de los distintos lugares socia-
les que se ocupan. Por ejemplo, el campo del grupo étnico no exis-
tiria sin la dominacién de otros grupos. En este articulo he procu-
rado concentrarme en los grupos étnicos, los movimientos politicos
étnicos y las practicas chamanicas.

En primer lugar, presentaré el campo social del grupo étnico. En
la regidn amazonica un grupo étnico se mantiene a través de las
diferentes précticas sociales, de los discursos, y de sus objetos “tra-
dicionales”, todo ello junto con la memoria producida por las co-
munidades indigenas modernas. En particular hablar y comer juntos
y la sensacion del pasado compartido crean capital social. Ademas,
en el campo social del grupo étnico el conocimiento de las lenguas
indigenas y de las tradiciones materiales e inmateriales producen ca-
pital cultural. En la ciudad ciertas actitudes étnicas, el conocimiento
y los valores se transmiten en los hogares y en las reuniones familia-
res. Los espacios de este campo son la casa, los rituales y los momentos
de las narraciones miticas. Sus actores son los miembros del propio
grupo ¢tnico, junto con sus ancestros, que en este caso estan catego-
rizados como personas.

En Acre, para los indios manchineri la percepcion de la etnici-
dad ha sido promovida por los primeros contactos con la Funai y
con sus misioneros. Los manchineri fueron uno de los grupos escla-
vizados durante la explotacion del caucho. Fue cuando la Funai
inaugurd su oficina regional en el estado de Acre, alld por el ano de
1976, y luego abrid sus puestos indigenas (postos indigenas) en el
area de los indios, como en el pueblo de Extrema, hacia donde fue-
ron trasladados los manchineri y los yaminawa, quienes trabajaban
en las plantaciones de caucho del Rio Yaco. Ademas de la Funai,
algunos otros grupos misioneros se establecieron en el area indigena.
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Un grupo de misioneros estadounidenses, de la organizacion Nue-
vas Tribus de Brasil, recibieron la autorizacion de una de las aldeas
manchineris para brindar algunos servicios de educacion y de salud
hacia finales de 1970. Ellos tradujeron varios libros de himnos, mi-
sales, el evangelio y un libro de lecturas a esa lengua indigena.

En relacién con el segundo campo de interés, me concentraré en
el campo social de los movimientos indigenas etnopoliticos, ya que
las personas expresan un sentimiento especial vinculado con sus de-
rechos particulares como indigenas. En este mismo sentido, poseen
su propia retérica étnica y politica. Ademads de que tienen su propia
estructura material en el marco de los movimientos y de las asocia-
ciones indigenas, asi como en los espacios de la politica en las escalas
federal, nacional e internacional y en el contexto de los nuevos roles
sociales de las personas a cargo de ciertas tareas en la comunidad.
Los recursos caracteristicos de este campo son los sentimientos com-
partidos de las demandas de los derechos indigenas (capital social); la
alfapetizacion, el portugués, y el conocimiento tradicional (capital
cultural); los recursos econdmicos para distintos proyectos y los sala-
rios procedentes de los puestos de trabajo (capital econdmico); asi
como las experiencias de marginalizacion que han ocurrido a lo lar-
<0 de las generaciones (capital ¢tnico). Sus actores son tanto los pue-
blos indigenas como los no indigenas, incluyendo a los representantes
de las organizaciones y asociaciones indigenas independientes y a
las oficiales del gobierno. Los espacios dedicados a ellos son tanto los
encuentros culturales y politicos, como las interacciones con las dis-
tintas organizaciones gubernamentales y no gubernamentales.

Los grupos indigenas de Acre empezaron, a finales de 1970, a es-
tablecer contactos con algunas onG proindigenas: con la cri —Comision
Pro Indio (Commissdo Pro-Indio) y con el Cimi —Consejo Indige-
nista Misionario (Conselho Indigenista Missiondrio). En conse-
cuencia, los lideres indigenas fundaron el movimiento indigena de
Acre: la unt —Unidn de las Naciones Indigenas (Unido das Nagoes
Indigenas), quienes se encontraron en Rio Branco para exigir sus
derechos y la demarcacion de sus tierras. Ademas, algunos dirigentes
indigenas participaron en el movimiento social Povos da Floresta,
encabezado por el lider sindical Chico Mendes, asesinado en 1988.
El movimiento social tuvo éxito disenando y estableciendo reservas
extractivas, medidas de proteccion ambiental y algunos proyectos
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de desarrollo social, asi como varias cooperativas de trabajo, y diver-
sos proyectos educativos y de salud dentro de los territorios indigenas
(Ramos, 1998; Revkin, 1991; Iglesias y Aquino, 2005: 4). A partir de
los cursos de formacion y en particular de las nuevas politicas, la
interaccion entre los indigenas de algunos grupos residentes en las
areas urbanas y rurales se ha desarrollado aun mds.

Adicionalmente, los encuentros politicos y culturales indigenas,
los cuales experimentaron un significativo aumento en los ultimos
anos, han permitido concientizar a los pueblos indigenas acerca de
los otros grupos y sobre la expresion de sus propias diferencias
culturales. En consecuencia, la nueva generacion indigena ha ga-
nado mas espacio y poder social que las generaciones anteriores,
las cuales incluso tuvieron que negar sus raices indigenas, especial-
mente en las dreas urbanas. En general, los indigenas han incre-
mentado su movilidad social; en particular, lo han conseguido to-
mando parte en acciones interétnicas, asi como en el movimiento
politico étnico, que ofrece puentes para actuar con otras personas
mas alla de las divisiones de clase, género o etnia.

Los manchineri han ganado hoy mas independencia y han esta-
blecido contactos con varios actores. En el estado de Acre, muchos
de los grupos étnicos han fundado sus propias asociaciones para
defender sus derechos de recibir los servicios de apoyo educativo,
sanitario y econdmico, asi como para cooperar con otras onG. Entre
ellas se encuentra la asociacion de indios manchineris Mapkaha,
creada en 2003. Hace rato que los manchineri ya no cuentan con
la ayuda de la Funai, pero han accedido a nuevos tipos de produc-
cidn y recursos a través de los proyectos de cooperacion con otras
instituciones. Los contactos y proyectos tienden a preservar sus re-
cursos culturales y naturales establecidos con el gobierno y con las
onG. Ademds, seis candidatos indigenas fueron elegidos en las elec-
ciones locales de Acre en 2004. También hubo un candidato man-
chineri, aunque no fue elegido (Iglesias y Aquino, 2005: 167).

Fl tercer campo discutido aqui, el chamanismo, consiste en el
contacto entre los seres no-humanos, los ancestros, los pueblos indi-
genas y los pueblos no-indigenas. Estos actores comparten ciertas
experiencias sobrenaturales, produciendo asi un capital social, asi
como la misma cosmologia y conocimiento espiritual (que producen
capital cultural). Los espacios tipicos de este campo social son las
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ceremonias y las practicas chamanicas. Los agentes sociales pueden
categorizarse al nivel social de la persona, ya que todos se comportan
de acuerdo con ciertos papeles o roles establecidos en el rito; y tam-
bién al nivel individual debido a sus experiencias liminales. Las prac-
ticas chamanicas ofrecen un espacio confidencial de comunicacion e
interaccion para la comunidad étnica actual. De esta manera guian,
controlan y dan instrucciones respecto de las acciones en el presente.

Mas alla de lo anterior, los chamanes han sido los lideres en la
politica indigena desde los inicios de los anos ochenta. Beth Conklin
(2002) ha examinado especificamente la (politizada) relacion “po-
litizada” entre los chamanes del Brasil con la “pirateria biologica”,
apuntando que se trata de una de las maneras de reformular la iden-
tidad indigena. Por un lado, los chamanes han sido interlocutores
importantes para sus grupos en el marco de la politica indigena. Por
otra parte, el Estado ha destacado el conocimiento chamanico como
fuente para “los guardianes patridticos del patrimonio nacional”,
esto es, como una nueva forma de combatir a los “biopiratas” ex-
tranjeros. La figura del chaman ha atraido la atencidn mediatica,
convirtiéndolos en los protectores del medio ambiente natural del
Brasil. De hecho, el conocimiento chamdnico y sus distintas formas
de capital acumulado en el campo social del chamanismo desempe-
fnan un papel importante en el campo social compuesto por el mo-
vimiento politico étnico actual.

En este articulo no analizaré mas en detalle las caracteristicas o
las relaciones de poder internas de estos campos sociales. Me enfo-
caré en como estas relaciones de poder han cambiado a las comu-
nidades indigenas, en como ocurre la entrada a esos campos y en
qué consiste su interaccion. La movilidad en los nuevos campos so-
ciales requiere del uso de diferentes estructuras cognitivas y de la
adaptacion a las reglas, distinguiéndose en cada situacion social
considerada. Por lo tanto, los campos sociales son también alter ha-
bitus. Desde que existen mas agentes sociales hoy, y dado que las
relaciones de poder construidas se han vuelto mas complejas, el
aprendizaje de las situaciones sociales creadas por los diferentes
campos sociales es ahora mds importante. De hecho, las poblacio-
nes indigenas han aprendido a reconocer sus posibilidades en las
distintas situaciones sociales, definidas por sus actitudes, gestos y
asuntos en discusion, y es asi como se construyen ciertos capitales
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avalados por ellas. El habitus particular del campo abre un espacio
para ciertas reflexiones, percepciones y acciones. Este mismo cam-
po se produce y redefine constantemente (Bourdieu, 1990: 55).

Los mencionados campos sociales no afectan de la misma ma-
nera a los indigenas, ya sea en la reserva o en la ciudad; asi, por
ejemplo, los espacios sociales de los movimientos etnopoliticos o de
los grupos étnicos estan mejor representados en las dreas urbanas.
En las ciudades algunos campos sociales estan determinados por
los criterios de clase, de raza, de origen étnico, de ocupaciodn, de
edad, generando por lo tanto mas luchas de poder. Los distintos
habpitus, especialmente los de los indigenas urbanos y los de aque-
llos que se benefician de la mezcla de las practicas de lo “tradicio-
nal” y lo “moderno”, rompen con el estereotipo de los pueblos indi-
genas como “buenos salvajes”.

NUEVAS REDES DE TRABAJO Y
CAMBIOS EN LAS COMUNIDADES MANCHINERIS

Todos estos campos sociales en los que me he enfocado tienen su
influencia en el nivel local. A ello contribuyen la composicion de las
organizaciones sociales de las comunidades indigenas y el hecho de
que ahora se ponga mas énfasis en la educacion y en el conoci-
miento tradicional y las précticas rituales. A continuacion mostraré
en qué sentido se pueden entender las reacciones observadas entre
las comunidades manchineris.

INUEVOS PAPELES SOCIALES

Debido al incremento de las interacciones con el gobierno, con los
representantes de las organizaciones no gubernamentales, y con
los otros grupos indigenas, se plantean hoy nuevas interrogaciones
para los manchineri. Las organizaciones sociales de las comunida-
des indigenas han cambiado sus relaciones de poder y la manera de
construirlo. Antes de la llegada de los patrones del caucho, las co-
munidades indigenas tenian un jefe y varios tipos de consejeros,
quienes funcionaban como sus lideres. El poder politico era com-
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partido, asimismo, con los diferentes tipos de chamanes, quienes
eran responsables de la guerra, del mundo espiritual, de la brujeria
y asi sucesivamente (Rosengren, 1987: 159). En varias comunida-~
des indigenas de Acre la organizacion social tradicional se desagre-
<0 durante el boom del caucho y se restaurd cuando la Funai de-
marcd las dreas indigenas. La Funai les pidi6 a los diferentes grupos
¢tnicos que nombraran a sus lideres para las aldeas nuevas, para las
antiguas y para las reservas establecidas. Usualmente el jefe de la
aldea era un hombre de la primera familia que habia llegado a ella
para “abrirla”. Hoy los jefes de los lideres son conocidos como caci-
ques o tuxauas, denominacion generalizada entre los grupos indi-
genas de la Amazonia.

Desde los ochenta en adelante, entre los manchineri algunos lide-
res comenzaron a viajar a la ciudad para participar en los encuentros
de los movimientos etnopoliticos en Rio Branco. Los nuevos desafios
de los lideres de las aldeas incluyeron negociar en portugués con las
autoridades estatales con el fin de exigir servicios de salud y educa-
cion, asi como seguridad para sus tierras. Algunos de esos encuentros
tuvieron lugar en las reservas, en cooperacion con las oNG represen-
tativas. Las negociaciones en los centros urbanos han incrementado
el movimiento migratorio temporal entre Mamoadate y Rio Branco.
Antes, hasta finales de los noventa los manchineri vivieron bastante
aislados. Las visitas que efectuian los lideres de los pueblos indigenas
a los centros urbanos para observar los beneficios y los servicios que
se necesitan, como los de educacion y salud, se han vuelto de cierta
manera como una forma de caza moderna, como lo han sugerido
Turner (1993) y Pacheco de Oliveira (2004). Las visitas de los repre-~
sentantes de los pueblos indigenas a las ciudades son importantes en
términos de la constitucion de las sociedades indigenas, ya que de-
sempenan un papel politico fundamental. En esta direccion nuevas
coaliciones se han formado, tales como las que fueron creadas en el
pasado reciente para la demarcacién de los territorios y para la pla-
nificacion de nuevos proyectos (Pacheco de Oliveira, 2004: 34). Ellos
también mantienen economias de mercado, permitiendo a las perso-
nas comprar y vender materiales y mercaderias.

En comparacién con los afios ochenta y noventa, en la actuali-
dad resulta raro que los lideres de las aldeas migren a la ciudad,
debido sobre todo a la aparicion de nuevas tareas vinculadas con
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los nuevos roles sociales de las comunidades indigenas. Los desafios
modernos han conducido a la construccion de nuevas identidades
sociales y de distintos actores, tales como varios tipos de funciona-
rios indigenas, quienes se han vuelto mediadores importantes entre
las reservas y las dreas urbanas. En Acre, en particular, las organi-
zaciones pro indigenas han sido pioneras en la promocién de la
educacion en varias comunidades, incluyendo el entrenamiento de
los maestros indigenas y de los agentes de salud (agente indigena de
saude). Ademas de estos nuevos trabajos, los nuevos roles sociales
actuales incluyen también agentes agroforestales (aarr: agente agro-
forestal indigena); agentes ambientales; representantes de mujeres;
y agentes de sanidad (agente de sancamiento). Existen personas in-
volucradas en estos nuevos roles sociales en casi todas las aldeas en
Mamoadate. EI cumplimiento de estos cursos de capacitacion es un
requisito indispensable después del nombramiento de la persona
dedicada a esas tareas. En la reserva, los jovenes afirman que los
nuevos roles sociales han ayudado a organizar y desarrollar a la
comunidad mucho mejor.

De hecho, los jovenes de las aldeas han ganado mucho mds poder
desde que tienen estos nuevos roles, tales como los nuevos papeles
pedagdgicos; las posiciones de los maestros indigenas; de los agentes
de salud, ambientales y agroforestales; los puestos politicos; asi como
los miembros de los grupos de coordinacion de las asociaciones. Este
capital es usualmente simbdlico, social y cultural. Hoy en la reserva,
los jovenes tienen mas poder debido a su conocimiento de las nuevas
practicas sociales, asi como a consecuencia del aprendizaje y domi-
nio de las lenguas y al uso extensivo del portugués. Se trata de capa-
cidades que se aprecian y a las que se considera como un capital
cultural adquirido por los manchineri y los no-pueblos indigenas.
Entre los primeros nada mas existe una sola mujer desempenandose
en el papel de agente de salud. Las representantes de las mujeres
solian ser, a menudo, personas de edad avanzada que tenian mayor
experiencia en los trabajos artesanales. Sin embargo, estos papeles
después se atribuyeron a mujeres mas jovenes, ya que dominaban
mejor el idioma portugués y, por lo tanto, podian participar en las
reuniones politicas regionales de mujeres.

Ademas, los coordinadores actuales de las asociaciones de Map-
kaha han cambiado las relaciones de poder. FEl primer grupo de
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coordinacion de Mapkaha se integré con miembros del Consejo,
quienes a su vez eran residentes de la ciudad y de la reserva. El
problema, como siempre, lo fue la relacion entre la coordinacion
del grupo y los representados. Los conflictos clave se han detectado
en la forma en que las asociaciones de los pueblos indigenas se re-
lacionan con su gente y en cdmo se reparten los beneficios. Lo an-
terior es especialmente cierto en la Amazonia, donde las distancias
son largas y las comunicaciones todavia dificiles. Para la mayoria de
quienes viven en tierras indigenas, la radio vr significa una forma
de comunicacién rapida. Hoy en dia también existen asociaciones
que representan solamente a una aldea particular.

En las areas urbanas son los jovenes de las familias indigenas
que habitan en las ciudades quienes han asumido posiciones en las
asociaciones. Mércio Pereira Gomes (2000: 144, 229) ha llamado
la atencién sobre los nuevos grupos de lideres indigenas jovenes,
quienes han decidido vivir en las ciudades donde piensan que pueden
desarrollar mejor sus actividades politicas. Segun Pereira Gomes, la
dinamica de la dispersion del grupo y la presencia de las poblacio-
nes indigenas en los centros urbanos han dado el paso al desarrollo
normal de la produccién econdémica de las comunidades indigenas,
asi como los medios politicos para poder exigir a las autoridades la
inversion publica en lo que necesitan. Ello cambia las relaciones de
poder entre las poblaciones urbanas y aquellos que permanecen
viviendo en la reserva, permitiéndole a los primeros tener mas con-~
trol sobre los ultimos. Hoy dia el gobierno tiende a negociar mds
con los lideres de las asociaciones que con los de las aldeas. Ade-
mas, los miembros de los consejos de las asociaciones controlan los
presupuestos de los proyectos, ademads de las cuentas bancarias de
cada asociacion.

Los jovenes de las reservas compiten con sus parientes urbaniza-
dos por los puestos de trabajo en la asociacion y en las ciudades.
Debido a sus bajas calificaciones, y a la carencia de habilidades y
preparacion, los jovenes de las reservas pierden generalmente la
competencia. Por otro lado, segun algunos representantes de las or-
ganizaciones pro indigenas, uno de los problemas actuales no reside
en las desigualdades propias del sector educativo, sino méds bien en el
hecho de que los pueblos indigenas urbanizados raramente cono-
cen de qué manera se pueden aclopar “lo moderno” y la realidad
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indigena. Muchos han vivido por largo tiempo fuera de sus comu-
nidades de origen y, por lo tanto, tienen poca idea de cémo las al-
deas difieren del contexto rural tipico de la Amazonia.

Muchas de las asociaciones han procurado generar mas contri~
buciones por parte de los ancianos desde el momento en que los
jovenes, en especial los que tienen experiencia urbana, tienden a
liderar las organizaciones. Esta ha sido también una de las razones,
por ejemplo, del por qué en algunas aldeas manchineri a los cha-
manes y a los ancianos, quienes vehiculan mucho conocimiento
tradicional, se les concibe como los lideres tradicionales en sus co-
munidades (lideranca tradicional). Ellos no sélo son valorados como
los expertos del mundo espiritual, sino que también son personas
con un gran conocimiento en el dominio de los rituales; de las his-
torias; de los cantos, las danzas y la artesania, etcétera. De hecho,
ademas el poder politico estd actualmente dividido entre los lideres
de las aldeas, los lideres tradicionales y aquellos que poseen los
nuevos roles: los maestros, los agentes de salud y de medio ambien-
te, asi como los coordinadores de las asociaciones. Mas alla de los
lideres de las aldeas, el rol del chamaén es el tinico que se ha mante-
nido sin cambios hasta el presente.

Los nuevos roles sociales y las recientes redes de trabajo social
han traido consigo nuevos criterios utiles para la definicion de la
reputacion de las personas, incluyendo las competencias, la imagen
de respeto y el honor, que se vinculan con el orden moral. Asi las
cosas, las formas en que el elogio y el prestigio se acumulan logra-
ron cambiar a la sociedad misma. Debido a que muchos grupos in-
digenas todavia tienen un capital econdmico bajo, su principal fuen-
te de poder reside en su capital simbdlico. Por ejemplo, se les asigna
mucha importancia a aquellas personas que saben como negociar
recursos con las organizaciones del gobierno y con las onG por medio
de proyectos dirigidos hacia las comunidades indigenas.

NUEVA SIGNIFICACION DE LA EDUCACION
Todos esos roles nuevos en la organizacion social de las comunida-

des indigenas ofrecen formas frescas de personificacion de la co-
munidad y crean nuevas jerarquias. En la reserva, una persona pue-
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de mostrar su importancia simplemente usando un anotador y un
lapiz durante la reunion comunal o durante las negociaciones. Ge-
neralmente, los jovenes han adquirido posiciones importantes en
sus comunidades y en los nuevos roles desde que forman parte de
la poblacion alfabetizada. La posibilidad de actuar como portavoz
y hablar en portugués de una forma fluida con los no-indigenas en
distintas situaciones es una habilidad muy importante. Aprender a
hablar con los extranjeros y a la vez estar apto para comprender los
nuevos fendmenos y circunstancias significa ingresar en un nuevo
mundo lingiiistico en el cual los pueblos indigenas no habian teni-
do acceso previamente. Hablar es una préactica social relacionada,
comunmente, con ¢l poder en muchas culturas (Bourdieu, 1997).

Terence Turner (1980: 121) también ha mostrado que para los
kayapo hablar en publico es la caracteristica esencial para poseer
poder politico y madurez. Més aun, como se menciond previamen-
te, para los pueblos indigenas la conversacion es una manera muy
importante de construir las relaciones sociales, y es también gene-
ralmente una forma de préctica del poder social. Turner (1995:
147) también sostiene que la accion verbal puede circular porque,
al igual que las manifestaciones visuales —adornos y pinturas cor-
porales—, llega a representar la marca de identidad social de la per-
sona (Seeger, Da Matta y Viveiros, 1987). Los nuevos acontecimientos
politicos y los encuentros de las aldeas son los momentos propicios
para demostrar que se ha aprendido a usar las nuevas palabras y
formas de hablar. Es en ellos cuando el capital simbdlico se legiti-
ma, en donde diferentes voceros pueden mostrar sus habilidades y
sus relaciones de poder se ponen en juego.

Esos hombres jovenes, quienes viven en la reserva, tienen tam-
bién mas conocimiento sobre las llamadas practicas urbanas, pues-~
to que han visitado las municipalidades frecuentemente, ayudando
a los parientes ancianos en acciones tales como recoger sus pensio-
nes, comprar mercaderias y vender sus productos. Con la finalidad
de establecer proyectos de desarrollo que permitan explotar nuevas
formas de actividades econdmicas la comunidad de la reserva ne-
cesita, aun con la ayuda de las asociaciones, acostumbrarse a ac-
tuar en el ambiente urbano. Los jovenes también acompanan a los
visitantes del gobierno y de las ong, con quienes actiian como intér-
pretes, y en consecuencia transmiten informacion a los miembros
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de las otras comunidades. Mientras tanto, las nuevas redes de tra-
bajo creadas durante los cursos de capacitacion, asi como las visitas
de aquellos que ocupan posiciones similares en otros grupos indi-
genas y los encuentros oficiales de las etnias indigenas, son todos
elementos que ayudan a acumular el capital social.

Mas todavia, estos recursos simbdlicos (capital cultural y capital
social) pueden transformarse en formas de capital econdmico in-
cluyendo, por ejemplo, los salarios pagados por los nuevos puestos
de trabajo, como lo son los de agentes agroforestales y de maestros
indigenas. Los salarios y el dinero que llega a las reservas en forma
de fondos para proyectos, nacionales ¢ internacionales, constituyen
una nueva forma de capital econdmico. Lo anterior ha transforma-
do los valores culturales, al mismo tiempo que también ha cambiado
la continuidad de ciertos flujos de la cultura (modos de vivir y de
pensar), modificando asi a las comunidades mismas (Hannerz,
1997), como en el caso de la forma en que se consigue el prestigio.
Por ejemplo, el hecho de que los jefes de las aldeas no reciban remu-
neracion alguna ha debilitado su posicion. Los nuevos salarios cau-~
san celos, aun cuando la persona pueda estar trabajando para el
bien de la comunidad. Dan Rosengren (1987: 197) apunta que en
los ochenta, entre los matsiguenka, en el departamento de Madre
de Dios en Peru, los jovenes maestros trataron de conseguir ayuda de
los grupos mediante la compra de “artefactos occidentales que vi-
nieran acompanados de algo de prestigio. [...| Mdas importante todavia,
ellos pueden hablar espanol y saben leer y escribir. Esos aspectos
que son necesarios cuando tratan con las autoridades y la gente
voltea para pedirles ayuda”.

Parece que de los hombres solo se espera que traigan dinero a
casa. Previamente, en el contexto de la aldea, como lo ha subrayado
Peter Gow (1991: 124) sobre los piro (yine) en Peru, los hombres
obtenian la satisfaccion de sus esposas con dinero y con el resultado
de la caza. Hoy en dia los trabajos en las organizaciones también
presentan nuevas oportunidades para las mujeres jovenes (mientras
que asimismo se involucra a las y los jovenes para trabajar temporal-
mente en las granjas, durante las cosechas o para cortar madera).
Este cambio puede provenir de las politicas generales de alguna ona
o de las organizaciones de gobierno que toman en cuenta el punto
de vista de género en sus proyectos. Por ejemplo, los nuevos roles de
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las representantes de las mujeres tenian que cumplirse en todas las
aldeas cuando su papel fue definido por el ami-unt (Grupo de Muje-
res Indigenas de la Unidn de Naciones Indigenas). Agentes de salud
femeninos recibieron también sus salarios y, por lo tanto, fueron
capaces de comprar bienes de primera necesidad para su familia,
tales como ropa, sal y detergentes. El nuevo capital econdmico signi-
ficaria también menor necesidad de participar en un trabajo fisico
duro, ya que anteriormente la tnica posibilidad de ingreso era el
trabajo masculino en la tala de la madera y en las granjas.

Para los indigenas urbanos las oportunidades de ser empleado ya
sea en una organizacion cultural o indigena, o bien en proyectos del
gobierno, son altamente valoradas. Es una de las principales estrate-
gias para evitar la marginalizacion experimentada por la mayoria
de los inmigrantes residentes en los suburbios pobres de la ciudad.
Los puestos de trabajo mencionados son a menudo los unicos que
ellos podran conseguir de forma significativa con altos salarios. Por
eso, en la ciudad los indigenas tienden a no asimilarse con otros
grupos de migrantes y asi crear sus propios espacios sociales.

CONOCIMIENTO TRADICIONAL Y RITUALES

Mas alla de la educacion estatal, el conocimiento de la “tradicion”,
como los mitos, la medicina natural y en ciertos casos el chamanis-
mo, puede ser una ventaja cuando se actua en los nuevos campos
sociales. Se vuelve inclusive necesario, por ejemplo, en el momento
de elegir a la gente para los nuevos puestos, para los roles sociales
en la comunidad o para ser empleada en las organizaciones indige-
nas. De hecho, los nuevos roles sociales en la reserva y en la ciudad
han sido una de las razones que han causado un cambio en las
actitudes hacia lo que hoy llamamos “tradicion” (material e inma-
terial), sobre todo desde que la informacion de estos ultimos se esta
valorando como capital cultural y es requerida por los propios nue-
vos roles sociales. En los cursos de capacitacion de agentes agrofo-
restales o de maestros, por ejemplo, las personas de otros grupos
indigenas y los no-indigenas preguntan sobre la canciones tradi-
cionales y sus historias; la ignorancia causa vergiienza y senti-
mientos de inferioridad. En Acre, los cambios en todos los niveles
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federales han legitimado el capital cultural de los indigenas. En
ciertas circunstancias el conocimiento del medio ambiente y de las
medicinas naturales ha transformado a este capital en una fuente
de poder.

Aumentar el capital cultural, ya sea por la educacion escolar o
aprendiendo de los miembros de la comunidad, especialmente de
los ancianos, significa para los individuos dedicarse varios anos al
aprendizaje. Segun Bourdieu (1977; 1984: 114 y 118-119), la acu-
mulacion del capital simbolico siempre requiere procesos lentos de
“co-~opcion”, algun tipo de ritual de iniciacion o una posicion ge-
nealdgica (herencia), al igual que en otros capitales utilizados en el
campo social en el cual se esta reconocido. Muchos rituales que se
practican “cémo antano” auin ofrecen espacios para la comunica-~
cién con los miembros de la comunidad; con los espiritus de los
ancestros; con los seres no humanos, como las madres de las plan-
tas; y con los “duenos” de los animales, y también con otros pueblos
indigenas y no indigenas. En el presente, los rituales manchineris
son précticas chamanicas, incluyendo en particular las ceremonias
de ayahuasca, durante las cuales se consume el brebaje alucindgeno
sagrado llamado ayahuasca; los ritos de la pubertad; y varios en-
cuentros politicos y culturales que ofrecen un foro para las repre-
sentaciones tradicionales. Mds aun, en la ciudad los indigenas con-
servan los mismos rituales tradicionales, entre ellos las mencionadas
ceremonias de ayahuasca. La importancia de los rituales radica en
la produccion de capital social (con las relaciones); capital cultural
(con el conocimiento tradicional); y de capital étnico (con la trans-
mision de ciertos valores y actitudes). Durante las ceremonias de
ayahuasca se crean vinculos especiales y relaciones dentro del gru-
po de participantes. La ceremonia puede organizarse segun lo de-
seen las familias, y tiene lugar en sus propias casas privadas. El nom-
bre de la droga en manchineri es kamalampi'y se utiliza en el marco
de los rituales colectivos como un tipo de guia espiritual con la fina-
lidad de recibir la proteccion y las ensenianzas de los espiritus.

De hecho, al mismo tiempo que la urbanizacion y la nueva red
de trabajo se establecian, muchas comunidades indigenas crearon
una nueva unidad para el grupo y ciertos objetos sagrados se han
vuelto importantes para servir como base para la identidad. Asi, la
“tradicion” produce por lo menos capital social alli donde no es re-
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conocido como capital cultural. Para los manchineri, por ejemplo,
las practicas “tradicionales” abren un espacio cultural y social en el
medio de la modernidad que a veces parece representar el caos.

Las précticas chaménicas pueden entenderse como una forma
de mostrar orgullo de las propias tradiciones indigenas. El chama-
nismo parece, en si mismo, estar relacionado con la selva y los cha-
manes tienen que evitar todo lo que no proviene del punto de vista
de la reserva: las mercancias, los no-indigenas y las ciudades. En la
medida en que el mundo se torna mas complejo, las practicas cha-
manicas ofrecen nuevos modelos mentales y un espacio para los
sentimientos. El chamanismo representa especialmente a la cultura
indigena y a las tradiciones que protegen su identidad y dignidad.
Ello estimula el deseo de crear algo en un sentido en el que el mismo
grupo étnico puede y debe controlar el periodo de cambio. Ofrece
una idea de continuidad, pero también algo fresco y totalmente nue-
vo. Jonathan Hill (2003, citando a Hill y Wright, 1988), quien con-~
dujo una investigacion sobre el chamanismo entre los arawakos en
Venezuela, sostiene que las practicas chamanicas constituyen proce-
sos que sirven para “ ‘recordar’ el mundo, o repoblar el mundo en
que se vive con una comunidad imaginada de seres miticos y muer-
tos para que el pasado no sea olvidado o enterrado, [como] lo exter-
no”. Gow (2001: 233 y 241) también afirma que “[...] la ensenanza
escolar defiende a los pueblos indigenas contra el conocimiento civi-
lizado que los amenaza con la esclavitud, tanto como el chamanis-
mo defiende a los pueblos indigenas contra el conocimiento salvaje
que los amenaza con la muerte”.

El reconocimiento del rol de chaman y el renacimiento del cha-
manismo sucedieron en los primeros afios de la década de los ochen-
ta entre los kayapo, por ejemplo. De acuerdo con Turner (1993: 55-
57) ello fue el resultado de varios factores, como la percepcion de
las ventajas del rol del chaman en las relaciones intertribales y el
reconocimiento del chamanismo por parte del gobierno y de las
ONG como practica esencial indigena. Algunos chamanes manchi-
neris han ganado un nuevo espacio debido al significado del cha-
manismo como una diferenciacion cultural especial. En este senti-
do, los viejos son usualmente quienes tienen la informacion sobre el
pasado, que puede ayudar a acumular mas conocimiento especial
sobre las particularidades de la cultura, de la historia y de la espi-
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ritualidad: el conocimiento de los mitos, las canciones, las pinturas
corporales, las danzas y las sanciones.

Para llegar a ser chaman se tiene que atravesar por un largo e
intensivo entrenamiento. Los propios chamanes lo lideran con sus
negociaciones y reglas para entrenarse a si mismos con nuevos co-
nocimientos y normas. Los chamanes —que pueden llegar a ser con-
siderados como monjes y ascetas en algunas otras culturas, por su
intento de renunciar al mundo— pretenden tener acceso a una expe-
riencia donde se interrumpen las categorizaciones. La misma idea de
dejar a estas ultimas atrds suele encontrarse universalmente en la mu-
sica, en el arte y en los deportes, lo que explica la experiencia de lo
trascendente asociado con esos dominios (Anttonen, 1999: 38). En las
areas urbanas es algo considerado dificil, si no es que imposible. En
este sentido es que percibo que el crecimiento del chamanismo se
encuentra relacionado con los intentos de controlar el mundo actual.
El chamén es una especie de asceta que establece nuevas normas y
reglas de comportamiento. Como lo ha dicho Da Matta (1991: 212),
en cualquier cultura un renunciante, “[...] muestra a sus compaie-
ros la fragilidad y el caracter arbitrario de sus convenciones,
creando asi la posibilidad de la reinvencion de la sociedad en el
mundo jerarquizado de autoridad en el cual él vive en este momen-
to”. Mas aun, en otras culturas y dreas geograficas la renunciacion y
el ascetismo son una forma de vida legitima, como para los hombres
sagrados en la India (Virtanen, 2000). Se trata concretamente de
una legitimacién de la forma de vivir para quienes se sienten dife-
rentes de los otros. Un renunciante puede intercambiar experiencias
dificiles para darles significado, siempre que dichas experiencias se
vuelvan parte de las cosas a las que se tiene que renunciar o con
las cuales es preciso ser permisivos (Berger, 1990: 54-55). Hoy dia las
practicas chamanicas pueden generar un sentido de identificacion
con la diferencia. A través de las acciones de cada uno y mediante el
control del propio cuerpo de manera especifica, algunos atributos se
vuelven visibles para otros, asi como su valor especial y sagrado.

Existen varios puentes entre los campos sociales actuales y los
cambios en las comunidades. Aun si los capitales aqui expuestos
tienen mas valor que otros campos, las posiciones en un campo en
particular pueden alterar una posicion y los recursos de los otros
campos. Los cambios en las comunidades indigenas estan relacio-
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nados con los nuevos campos sociales, pero también las logicas so-
ciales de las comunidades indigenas influyen en la manera en que
las cosas son interpretadas en los campos sociales, asi como en su
construccion.

CONCLUSIONES

En la medida en que la interaccion entre los distintos actores socia-
les se ha desarrollado en la Amazonia, las relaciones de poder se
han vuelto mas complejas. Como sea, deberiamos mirar al mundo
no sélo con la perspectiva de las relaciones de poder y de las des-
igualdades. La construccion, la adaptacion y la reinterpretacion de
los elementos modernos en los campos sociales contemporaneos es-
tan interrelacionadas con las realidades locales de los pueblos indi-~
genas. Las logicas sociales indigenas aun representan un limite con
los otros en la interaccion permanente, y es en ellas donde las ver-
daderas relaciones de confianza se encuentran establecidas. Cuando
se aplican teorias de campo o los conceptos de campo social debe-
mos también aproximarnos a los factores culturales que conforman
las relaciones de poder, especialmente a los vinculos emocionales, a
otros seres relacionados, a la historia y al pasado de la persona, o al
grupo de personas actuando en cierto campo. Algo que también ha
cambiado de cierta manera los valores sociales dominantes en favor
de una valoracion progresiva del conocimiento tradicional. Lo ante-
rior ocurre, asimismo, porque la crisis ecoldgica mundial actual es
innegable y la Amazonia es uno de los principales bosques tropica-
les del planeta. Los pueblos indigenas amazonicos habitan en algu-
nas de las dreas reconocidas como las de la mayor biodiversidad
mundial.

Para las sociedades indigenas amazodnicas la fabricacion social
de los grupos, de los cuerpos y de las personas tiene una gran im-
portancia. Los nuevos habitus de los campos sociales proveen a los
actores de las comunidades indigenas con esquemas y mapas cog-
nitivos utiles. Como sea, los habifus estan construidos solo tempo-
ralmente, al igual que se puede lograr una transformacion de pers-
pectiva en el marco de la caza o del chamanismo (Viveiros de
Castro, 1996: 119). El habitus se forma cuando se necesita realizar
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una accién y adquirir una perspectiva compartida en el campo del
poder. Las clasificaciones no nada mas difieren de una persona a
otra, sino que también lo hacen de una situacion a otra. Muchos
pueblos indigenas manifiestan que no desean estar aislados, pero
asimilan a su manera la modernidad. Ellos desean actuar en los
campos contemporaneos, en los cuales lo moderno, el pasado y el
presente son parte del mismo proceso.

Estos habitus de campos sociales diferentes (etnopolitica, grupo
¢tnico y chamanismo) son distintos entre si debido a la diversa com-
posicidn de su capital simbdlico. Por ejemplo: se necesita poseer ha-
bilidades en el ambito interétnico para desenvolverse en la etnopoli-
tica, mientras que en los campos sociales del grupo étnico y del
chamanismo “tradicional” se pueden mostrar formas especiales de
hacer las cosas o singulares maneras de vivir, pudiendo cada indivi-
duo beneficiarse de este tipo de recurso. Como sea, estos habitus se
encuentran interrelacionados y se benefician unos de otros. Las co-
munidades indigenas contribuyen, ellas mismas, en la formacion del
capital social, y no se trata solo de una respuesta a los cambios que
ocurren en la Amazonia. Este fendmeno tiene impactos en las nue-
vas relaciones de poder y en las jerarquias sociales, asi como en la
forma de superarlas. Existe la necesidad de mejorar tanto la educa-
cidén como la organizacion de las nuevas tareas en la aldeas.

Todo lo descrito ha ampliado la brecha generacional, puesto que
la juventud participa en la educacion estatal y domina el conoci-
miento de las practicas no indigenas. Los hombres jovenes en par-
ticular se insertan en varios de los roles sociales nuevos ya mencio-
nados. Ademas, se ha profundizado la distancia entre el campo y la
ciudad en la medida en que los miembros de las comunidades po-
liticas indigenas locales que radican en la ciudad se encargan de
toda la comunidad y no solamente de las aldeas en particular. Sea
como fuere, los conocimientos de los adultos se han vuelto mas
valiosos debido a los saberes chamanicos, a las formas tradicionales
de hacer las cosas y a la historia. Mds todavia, los rituales mantie-
nen unidos a los miembros de las comunidades tanto en la ciudad
como en la aldea, a hombres y mujeres, y es posible observar duran-
te esas celebraciones que las jerarquias sociales ya no son relevantes.
Las practicas rituales, en las cuales el pasado comun puede ser ex-
perimentado, asi como las relaciones sociales establecidas con los
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sujetos (las subjetividades invisibles de sus mundos sociales, espiri-
tus de la selva y ancestros) se recubren hoy de una gran importancia
para los miembros de la comunidad en las areas urbanas y rurales.
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