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ABSTRACT. Amid the global society governed by a neoliberal economic discourse that is
alienated from biological and cultural diversity, there are numerous subaltern voices that
express a clear understanding of the intimate connections between the well-being of
humans and the well-being of other-than-human cohabitants in their regional urban and
rural ecosgfstems. What can we do to enhance the ability to listen to these subordinated
voices and reconnect global society with the diversity of humans and other-than-humans
that cohabit on the planet? The Earth Stewardship initiative from the ESA, while laudable
in its aim, has two major limitations: 1) geographical gaps in the coverage of long-term
ecological research sites on the planet, since these sites are concentrated in the Northern
Hemisphere omitting the Southern one; 2) philosophical gaps in the coverage of the
epistemological, political, and ethical dimensions in international long term socio-eco-
logical research programs, since these programs tend to reduce the social to economic—
they even replace the adjective “socio-ecological” with “socio-economic.” In this essay I
analyze both limitations, and present the contribution we have forged through the
creation of the Chilean Network of Socio-Ecological Long-Term Studies and the Envi-
ronmental Philosophy Methodological Approach that integrates ecological sciences and
environmental ethics into biocultural conservation.
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¢{COMO RECUPERAR LA CAPACIDAD PARA ESCUCHAR
LAS VOCES BIOCULTURALES URBANAS Y RURALES?

Pin dungu. Kaley mi pin / kochk Ulla dunguenew, / mapu dunguenew.
Epe ngiimafun. / Chukao dunguenew / mi kiillefiu / miiley mi eluafiel / rayen.

Palabras dichas. “Es otra tu palabra”/ me hablé el copihue, / me habl6 la Tierra. /
Casi lloré. / “Tus lagrimas debes / dérselas a las flores” / me habl6 el pajaro chucao.

La capacidad de escuchar a “la tierra que nos habla”, del poeta Leonel
Lienlaf (1989), expresa la ancestral identificacion que su pueblo mapuche
mantiene con la tierra (mapu=tierra, che=gente). En sus poesias bilingiies
(mapudungun y espanol), Lienlaf mantiene vivas las profundas intercone-
xiones entre su cultura y los ecosistemas del sur de Chile. Establece una
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continua comunicacién entre su lengua (dungun) y la tierra (mapu), donde
co-habitan seres humanos y otros-que-humanos, como las flores (rayen) y
aves como el chukao. El chukao, un ave terrestre que habita en el sotobos-
que delas selvas lluviosas del sudoeste de Sudamérica (Rozzi, et al., 2010a),
nos comunica el imperativo “tus lagrimas debes darsela a las flores”, que
nos provee una guia ética que conecta intimamente a los seres humanos
con el mundo vegetal.

Las nuevas concepciones que emergen desde las ciencias ecoldgicas y
evolutivas también nos exhortan a esta comunicacién de los humanos con
el mundo vegetal, el agua y la tierra. A fines de la década de los sesenta, el
ecOlogo Paul Shepard criticaba una concepcién individualista del yo,
entendido y vivido “como una coleccién de 6rganos, sensaciones y pen-
samientos —un yo— rodeado por una cubierta corporal dura: la piel, ropa
y héabitos insulares...” (Shepard, 1967, p. 3). En contraste con la perspectiva
dellibre mercado que promueve una concepcion del yo como una isla aislada
de los demaés seres humanos y otros-que-humanos, Shepard proponia una
visién ecoldgica que implica una reconexién entre los diversos componen-
tes de los ecosistemas y disuelve los limites individuales. Recalcaba que:

El pensamiento ecolégico... requiere un tipo de visioén a través de los limites.
La epidermis de la piel es ecolégicamente como la superficie de una charca o
del suelo de un bosque, no tanto una capa aislante como una delicada interpe-
netracion. Se revela asi un yo ennoblecido y extendido... como parte del paisaje
y el ecosistema (Shepard, 1967, p. 3).

Como eco a este fragmento del ecologo Shepard, resuena otro poema
mapuche de Lienlaf (1989) que evoca una continuidad entre la existencia
de los demés seres humanos y otros-que-humanos con que co-habitamos
en los ecosistemas:

Maiikean it dungu

Umagtuken

lafken pewmamu ina nepeken
challwa nepenmu.

Ayeken kiimemew,
Ngiimaken mawiinmew

feley ta 7ii mongen,

feley ta 7ii niitram,

fewla umagtuan.

El suefio de Markean / Mi risa es el sol del mediodia, / mis ldgrimas las
vertientes, / mi dormir es el descanso del amor /y mi despertar la vida de los
peces./ Es asi mi existir, / es asi mi palabra/y las aguas me contintian cantando.
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La conciencia de la interconexion ecolégica, expresada por las ciencias
ecolégicas y el saber amerindio, expresa que la existencia de los seres
humanos y los demas seres transcurren juntas; el dolor de uno es el dolor
del otro, el agua de las vertientes es el agua de las lagrimas, la diversidad
bioldgica y la diversidad cultural danzan juntas, el bienestar de los seres
humanos y de los demaés seres vivos y entes del mundo natural van de la
mano. Para “que las aguas contintien cantando”, como en el poema de
Lienlaf, hoy debemos esforzarnos por comprender interconexiones entre
las existencias humanas y aquellas de las demaés especies, cuyas dimensio-
nes han quedado olvidadas o negadas por politicas de desarrollo prevale-
cientes en la sociedad global contemporanea. Como consecuencia de este
olvido o negacion, la existencia de muchos seres humanos, plantas, aves
y otros seres vivos es oprimida insensiblemente por procesos globales que
conllevan no s6lo un cambio climatico global, sino exterminios de diversi-
dad biolégica y cultural, extrema pobreza y homogeneizacién biocultural
(Rozzi, 2012a, b). Con todo, en medio de la sociedad global las intercone-
xiones entre los humanos y los otros seres vivos estan latentes en voces
regionales como las de Leonel Lienlaf y en las de numerosos miembros de
comunidades locales indigenas, campesinas y pescadoras, de cientificos,
filésofos, artistas y otros miembros de las comunidades urbanas que
comprenden las intimas interconexiones entre el bienestar humano y el
conjunto de los co-habitantes en sus ecosistemas regionales. (Qué pode-
mos hacer entonces para recuperar la capacidad de escuchar a estas voces
bioculturales y, de esa manera, reconectar las vidas humanas y de otros
seres en relaciones de co-habitacion?

INICIATIVA PARA UNA ADMINISTRACION RESPONSABLE DE LA TIERRA
Un llamado reciente para una reconexion planetaria entre la sociedad
global y la biodiversidad ha sido lanzado por la Sociedad de Ecologia de
los Estados Unidos de Norteamérica (ESA, Ecological Society of America). En
el afo 2010, esta sociedad lanz6 la iniciativa de la Administracion Respon-
sable de la Tierra (Earth Stewardship) como un medio para incorporar
conocimiento de las ciencias ecosistémicas en la sociedad global y asi dar
con una rapida respuesta para reducir la tasa de dafio antropogénico a la
biosfera (Power y Chapin, 2009, Chapin, et al., 2011). Aunque encomiable
en su llamado a detener la destruccién de la biodiversidad, para los
filésofos ec6logos y para otros investigadores que habitamos en Sudamé-
rica en medio de una rica diversidad cultural ancestral y contemporanea,
esta iniciativa presenta, sin embargo, dos grandes limitaciones que debe-
mos subsanar:

1) Los vacios geograficos en la cobertura de las investigaciones ecolégicas
y sociales a largo plazo en el planeta;
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2) Los vacios filoséficos en la cobertura de dimensiones epistemoldgicas,
politicas y éticas en las investigaciones sociales y ecoldgicas a largo
plazo en el planeta.

En este ensayo trato ambas limitaciones y el desafio de superarlas con
base en la realidad biocultural de una zona geografica omitida, la ecorre-
gién subantértica de Magallanes en el sudoeste de Sudamérica, y en las
propuestas de la Red Chilena de Estudios Socio-Ecolégicos a Largo Plazo
y las de una metodologia que integra las ciencias ecoldgicas y la ética: la
Filosofia Ambiental de Campo. Espero que esta propuesta, surgida en el
sur del continente americano, contribuya a implementar una administra-
cién responsable de la Tierra, que incorpore de forma més comprehensiva
la heterogeneidad biocultural regional del planeta.

VACIOS GEOGRAFICOS PARA UNA ADMINISTRACION
RESPONSABLE DE LA TIERRA

La primera limitacién de la iniciativa propuesta por la ESA surge del hecho
que los esfuerzos de monitoreo ambiental global todavia presentan gran-
des vacios o “puntos ciegos” geograficos. Los estudios ecolégicos y los
observatorios ambientales han omitido (hasta ahora) algunas regiones de
la Tierra que tienen atributos ecolégicos que son esenciales para el funcio-
namiento de la biosfera en su conjunto (Lawler, et al., 2006), y que son
habitados por culturas con formas tinicas de conocimiento y préacticas
ecologicas sustentables (Callicott, 1994).

En el momento del lanzamiento de la iniciativa de Administracién
Responsable de la Tierra, la Red Internacional de Estudios Ecol6gicos a
Largo Plazo (International Long-Term Ecological Research, ILTER, www.ilter-
net.edu) en el afio 2010, la mayor red mundial de monitoreo ecoldgico
incluia 543 sitios en 44 paises. Cabe safialar que 509 de estos sitios (93.7 %)
se encuentran en el hemisferio norte. En el hemisferio sur, donde se
encuentra la mayor diversidad bioldégica para muchos grupos de organis-
mos, solo se encuentren 34 sitios (6.3 %) (figura 1A).

Un segundo sesgo llamativo es que dentro del hemisferio norte los sitios
de la Red ILTER se encuentran predominantemente en latitudes altas. Més
de dos tercios de los sitios (n = 348; 69 %) de esta red se ubican en latitudes
boreales y templadas, por sobre los 40° de latitud norte. Menos del 10 % (n =
34) de los sitios de la red ILTER han sido establecidos dentro del &mbito
latitudinal tropical, entre las latitudes 20°N y 20°S (figura 1A), donde se
encuentra la vasta mayoria dela diversidad del mundo (Myers, et al., 2000).

Un tercer sesgo, menos notorio pero igualmente critico parala cobertura
global del ILTER, es la ausencia absoluta de sitios ILTER en latitudes templa-
das y subantarticas en los continentes del hemisferio sur. Hasta el afio 2010
no habfa sitios ILTER en latitudes entre 40°S y 60°S. Mas all4 de las latitudes
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subantdrticas, en las latitudes polares (superiores a 60°S), encontramos
algunos sitios ILTER en la Antértica. Por lo tanto, el &mbito latitudinal entre

los
en

40°S y 60°S represent6 el tnico vacio absoluto para la cobertura ILTER
el momento en que se present la iniciativa de la Administracién

Responsable de la Tierra (figura 1A). Este punto ciego en la red ILTER
implica la omisién de un bioma templado completo en el hemisferio sur.
Dicho vacio previene la posibilidad de comparaciones con ecosistemas
templados y boreales del hemisferio norte, que representan el equivalente
latitudinal donde se concentra la investigacién ecoldgica a largo plazo de
la red ILTER.

2010

52.8% 47.2%8 ”
54.1% 45.9%
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FIGURA 1. Derecha: Distribucién mundial de los sitios en la red internacional de estudios
ecolégicos a largo plazo (ILTER, por su sigla en inglés International Long-Term Ecological
Research), considerando su porcentaje relativo en intervalos de 20 grados de latitud en el
hemisferio sur y el hemisferio norte. A. Situacién el afio 2010, antes de la incorporacién
de la Red Chilena LTSER a ILTER, con datos para 543 sitios. B. Situacién el ano 2012,
después de la incorporacién de la Red Chilena LTSER a ILTER con 546 sitios
(http:/www ilternet.edu/member-networks).Izquierda: Imagen satelital del mundo que
muestra que el sur de América del Sur se extiende 9° mas alla de la latitud de Isla Stewart
en Nueva Zelanda (47°S) indicada por la linea discontinua roja. Por lo tanto, los bosques
maés australes del mundo no tienen réplica en el hemisferio sur. En contraste con la gran
cruzada continental lapso de bosques boreales en el hemisferio norte, el bioma de bosque
templado austral se converge en un punto identificable: la isla Cabo de Hornos en el
extremo sur del continente americano. Las lineas blancas discontinuas marcan las bandas
latitudinales a 40°-60° en ambos hemisferios para ilustrar el gran contraste en relacién
tierra-océano en este rango latitudinal (indicadas en negrita en la tabla del borde
izquierdo).
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Otras redes internacionales de largo plazo de monitoreo global y de
investigacion ecolégica también omiten este &mbito latitudinal y el bioma
de bosques templados de Sudamérica. Por ejemplo, FLUXNET tiene més de
500 sitios con torres meteoroldgicas que operan de forma continua en los
cinco continentes para registrar el flujo de diéxido de carbono en los
ecosistemas terrestres, pero estos sitios estdn actualmente restringidos al
rango latitudinal entre 70°N y 30°S (Sundareshwar, et al., 2007). La Red
Global de Observatorios Ecoldgicos de Lagos (Global Lake Ecological Obser-
vatory Network, GLEON) incluye 27 observatorios en los cinco continentes,
sitios que concentran entre 69°N y 38°S. GLEON omite el &mbito latitudinal
40°-60°S, e incluye un observatorio lacustre en la Antértica a los 77°S
(www.gleon.org). Los transectos terrestres establecidos por el Programa
Internacional Geosfera-Biosfera (International Geosphere—Biosphere Pro-
gramme, IGBP) se encuentran en latitudes altas s6lo en el hemisferio norte,
y en el hemisferio sur incluyen los biomas de bosque tropical htimedo,
tropical semidrido y praderas en latitudes menores a los 40°S (Koch et al.
1995, Steffen, et al., 1999), y no incluyen ningtin punto en los bosques
templados ni subantarticos. Por lo tanto, el area geografica de los bosques
templados y subantarticos de América del Sur representa un punto ciego
en todos los sistemas mas importantes de monitoreo ecoldgico a largo
plazo.

El escenario de asimetria interhemisférica en los esfuerzos de estudios
ecoldgicos alargo plazo es problematico para implementar el llamado para
los ecélogos a impulsar una administracion responsable del planeta, pues-
to que tiene dos caminos: (1) se implementan nuevos sitios de estudio y
monitoreo ecoldgico en el sur o (2) se extrapolan los resultados obtenidos
en el hemisferio norte sobre la region latitudinal equivalente del hemisfe-
rio sur. Extrapolaciones de este tipo son frecuentes en los modelos de
desarrollo impulsados por megaproyectos globales que, de ese modo,
enmascaran diferencias interhemisféricas muy marcadas.

Los hemisferios norte y sur contrastan notablemente en la proporcién
de superficies terrestres y oceanicas. La proporcion tierra:océano alcanza
un contraste interhemisférico maximo en las bandas latitudinales 40°-60°:
en el hemisferio norte la superficie terrestre supera con un 54 % al 46 % de
superficie ocednica, mientras que en el hemisferio sur la superficie oceani-
ca alcanza un 98 % y sélo el 2 % es superficie terrestre (figura 1). Esta
diferencia genera marcados contrastes climaticos y biotas. En latitudes
templadas y subpolares el clima es muy continental, con los inviernos
gélidos y veranos calidos tipicos del hemisferio norte, mientras que en el
hemisferio sur es, en cambio, muy oceanico, con inviernos suaves y vera-
nos temperados (Arroyo, et al., 1996, Lawford, et al., 1996). Ademas, la
extensa drea de bosques boreales y templados de América del Norte genera
patrones de distribucién continua para los grandes mamiferos y otros
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organismos terrestres, patrén muy contrastante con la distribucion discon-
tinua insular de los organismos terrestres en el hemisferio sur (figura 2).
Por lo tanto, para una administracién planetaria responsable no es apro-

piado extrapolar los resultados procedentes del hemisferio norte al hemis-
ferio sur.
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FIGURA 2. Red chilena de Sitios de Estudios Socio-Ecoldgicos a Largo Plazo, que incluye
tres sitios fundadores distribuidos en un dmbito latitudinal de 30°- 55°S (puntos rojos) y
académicos de cinco universidades (estrellas azules). Los sitios se encuentran en la region
de los bosques templados (verde) de América del Sur, incluyendo su austral de Magalla-
nes ecorregion subantartica (verde claro). El sitio mas al sur se encuentra en la Reserva
de Biosfera UNESCO Cabo de Hornos, que representa el drea forestada mds cercana a la
Antértida y proporciona una plataforma ideal para comparaciones subantarticas-antar-
ticas y para monitoreo de cambio climético global.

LA RED CHILENA DE SITIOS DE ESTUDIOS
) SOCIO-ECOLOGICOS A LARGO PLAZO:
SOLUCION DE UN VACIO GEOGRAFICO EN LA RED ILTER

Con el fin de subsanar este “punto ciego” en el monitoreo ecoldgico
mundial, el ano 2008 formalizamos la creacién de la Red Chilena de Sitios
de Estudios Socio-Ecoldgicos a Largo Plazo (LTSER, por sus siglas en inglés,
Long-Term Socio-Ecological Research) (figura 2). La Red Chilena LTSER se
integr6 a la red ILTER en el afio 2011, y de esta manera ha provisto una
primera correccién a este vacio geografico incorporando investigacion
desarrollada dentro de la regién de los bosques templados y subantarticos
(figura 1B). Estos bosques se extienden a lo largo de una estrecha pero
extensa franja de terreno por el sudoeste de Sudamérica, desde los 35°S
hasta 56°S hasta en el Cabo de Hornos, que constituyen los ecosistemas
forestales més australes del mundo. En contraste con los del hemisferio
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norte, los bosques templados sudamericanos se han mantenido relativa-
mente libres del impacto humano directo de los tiempos modernos (Ar-
mesto, et al., 1998), y reciben las aguas de lluvia mas limpias del planeta
(Rozzi, et al., 2012). Ademads, los bosques templados y subantarticos de
Sudamérica poseen una flora exuberante de musgos y liquenes, una fauna
de aves endémicas, y su diversidad cultural incluye lenguas y cosmovisio-
nes amerindias como la mapuche o yagan, ambas con sofisticadas formas
de conocimiento y précticas ecolégicas (Rozzi, et al., 2006, 2008a,b, 2010a).
Con el fin de incorporar esta diversidad socio-cultural en los sitios de
estudio, denominamos a la red chilena socio-ecoldgica y no meramente
ecoldgica.

Pararesponder al desafio de articular escalas globales y locales, las redes
desitios de estudios socio-ecolégicos a largo plazo proveen una plataforma
institucional ideal, puesto que permiten explorar fenémenos y participan en
procesos ecosociales que ocurren en miultiples escalas interdependientes
(Porter, et al., 2009). Bajo esta perspectiva, las redes LTSER podrian jugar
un papel cientifico y ético critico. Metaféricamente, estas redes repre-
sentan “lentes” con que la sociedad global contemporénea explora los
ecosistemas, la biodiversidad y los diversos grupos humanos. Tanto para
los cientificos como para los tomadores de decisiones, educadores y la
sociedad en general, las redes LTSER generan, desde diversas regiones, una
imagen ecoldgica del mundo momento a momento. Para generar esta
imagen y fomentar una administracion responsable, las redes LTSER deben
forjar tanto “lentes conceptuales” apropiados como “sensores tecnol6gi-
cos” apropiados para investigar y monitorear los sistemas socio-ecolégi-
cos. En esta tarea, la filosofia y la ética ambiental asumen una tarea tan
relevante como la asumida por la ingenieria y ciencias ambientales. La
naciente red chilena LTSER esta trabajando en forjar ambos tipos de lentes
y tiene como objetivo colaborar con otras redes similares para abordar la
escala planetaria, al mismo tiempo que considerar formas de vida y de
conocimiento ecolégico local. De esta manera, aspira a participar en una
Red Planetaria de Administraciéon Responsable dela Tierra alimentada por
un didlogo interregional alimentado por un mosaico de sitios biocultural-
mente heterogéneo.

VACIOS FILOSOFICOS PARA UNA ADMINISTRACION
RESPONSABLE DE LA TIERRA

En la red chilena LTSER nos hemos propuesto subsanar, ademas del vacio
geografico, un serio vacio filoséfico que se presenta en la red internacional
de estudios ecoldgicos a largo plazo (ILTER). Hasta ahora, el componente
social considerado en las redes de estudios socio-ecolégicos que existen en
el mundo ha sido principalmente econémico (cf. Parr, et al., 2002, Redman,
et al., 2004, Ohl, et al., 2007). Por ejemplo, la plataforma LTSER de Europa
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fue disenada “como una infraestructura de investigacién para apoyar la
investigacion socioeconémica y ecoldgica integrada y el monitoreo de la
evolucién a largo plazo de la interaccién sociedad-naturaleza en el contex-
to del cambio ambiental global” (Haberl, et al., 2009, p. 1798). Esta aproxi-
macién econémico-céntrica es también antropocéntrica y eurocéntrica.
Esos centrismos dejan en silencio numerosas voces como las del ec6logo
Paul Shepard o la del poeta Leonel Lienlaf que tratamos al inicio de este
ensayo. Ellos expresan valores no sélo econdmicos sino espirituales y
estéticos, arraigados en concepciones ontolégicas y metafisicas que inclu-
yen imperativos éticos en la toma de decisiones que consideran en la
comunidad moral a la diversidad de seres humanos y otros-que humanos
(Rozzi, et al., 2008, 2010, 2012). Por esta razén, la red LTSER chilena ensaya
una ampliacién del espectro de las dimensiones sociales “S” para incluir
la ética.

Los llamados para una integraciéon de las ciencias ecolégicas y la ética
ambiental también han estado presentes dentro de la Sociedad Ecolégica
de Estados Unidos de Norteamérica (Ecological Society of America, ESA)
anteriores al 2010. Por ejemplo, Frank Golley, quien fue presidente de la
ESA en 1970, concluy6 que el concepto de ecosistema ha servido de base
para “un didlogo sobre cdmo los seres humanos valoran la naturaleza” y
para “ir mas alld de las preguntas estrictamente cientificas a preguntas mas
profundas acerca de cémo los seres humanos deberian vivir entre ellos y
con el medio ambiente” (Golley, 1993, p. 205). A fines del siglo XX, otros
presidentes de la ESA han hecho hincapié en que muchas de las opciones
que enfrenta la sociedad humana son opciones éticas, para lo que las
ciencias ecoldgicas proporcionan conocimiento esencial para tomar deci-
siones politicas socialmente responsables (por ejemplo, Likens, 1991, Lub-
chenco, 1998). Sin embargo, la drastica disminucion de la ensefianza de la
ética en los programas académicos de pre- y posgrado en América Latina,
Estados Unidos y otras regiones del mundo, limita severamente la inte-
gracién disciplinaria (Leopold, 2004).

En Chile y otros paises latinoamericanos la ensefianza de la filosofia fue
suprimida o minimizada en la educacién formal durante el periodo de
dictaduras militares (1960-1980) (Rozzi, 2012a). Ello contribuy6 a un olvido
del vocabulario ético-filoséfico, dentro y fuera de la academia. En el
periodo posdictadura (1990-2000), la omnipresencia de una politica eco-
némica neoliberal ha favorecido el restablecimiento de la ensefianza de la
filosofia con un sesgo marcadamente eurocéntrico, alienado de los contex-
tos ecoculturales regionales y con una exacerbada especializacién que
disocia la filosofia de las disciplinas que estudian las dimensiones ecolégi-
cas, politicas, econdmicas y éticas de la crisis actual. En la segunda década
del siglo XXI prevalece todavia la ensefianza de éticas modernas desarro-
lladas con poca o ninguna consideracién por los habitats y los co-habitan-
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tes no humanos y no europeos. Para corregir esta omisién conceptual
filoséfica he realizado una revision de los origenes presocréticos del tér-
mino “ética”, que demuestra que el significado arcaico de este concepto
integraba las nociones ecolégicas de habitos y hébitats, y se aplicaba tanto
alos animales humanos como otros-que-humanos (Recuadro 1, al final del
articulo). Este sentido integrador de la filosofia presocratica presenta
convergencias notables con cosmovisiones amerindias y con nuevos pa-
radigmas de las ciencias ecolégicas y evolutivas que interrelacionan los
hébitos y los hédbitats con la identidad (y con el bienestar) de los diversos
co-habitantes humanos y otros-que-humanos (Recuadro 2). A partir de
estas tres familias de cosmovisiones (filosofia occidental presocratica, cien-
cias ecolégicas y evolutivas, saberes ecolégicos amerindios) he propuesto
una ética biocultural que redirige su atencién hacia las interrelaciones
entre los habitos y los hébitats, incluidos los urbanos. La propuesta formal
de la ética biocultural puede ilustrarse en una combinacién de tres esque-
mas triangulares (figura 3).

Habitantes

A
/Etca bocultural\

Hdbitat <————————> Hdbitos

Cosmovisiones B
amerindias

/Elca blocultuu\

Filosofia <«—— Ciencias

occidental ecoldgicas
Biofisico C
Biosfera
/Etica bincullura\
Simbélico - Técnico -
lingilifstico <> institucional
Logosfera Tecnosfera

FIGURA 3. La propuesta formal de la ética biocultural puede ilustrarse en una combina-
cién de tres tridngulos. A) Interrelaciones entre los hébitos y los héabitats de los diversos
co-habitantes, B) estas interrelaciones han sido entendidas por tres familias de cosmovi-
siones (filosofia occidental, ciencias ecolégicas y evolutivas, saberes ecolégicos amerin-
dios). C) Para comprender estas interrelaciones, la ética biocultural considera los ambitos
biofisicos, simbdlico-lingiiisticos y politico-institucionales.
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Con el marco conceptual de la ética biocultural, que incluye también la
interrelacion de los &mbitos biofisicos, simbdlico-lingiiisticos y politico-ins-
titucionales, hemos ensayado una integracion de las ciencias ecoldgicas y
la filosofia que se ha sistematizado en una aproximacién metodolégica que
hemos introducido en la red chilena LTSER. Hoy, la integracion de la ética
de manera sistemaética en los programas internacionales de ILTER y LTSER
estd severamente limitada porla carencia de metodologias. Para contribuir
a resolver esta limitaciéon, como parte del trabajo en la red LTSER chilena,
en colaboracién con la University of North Texas (UNT), hemos desarrolla-
do la aproximacién metodoldgica que he denominado “Filosofia Ambien-
tal de Campo”.

. LA FILOSOEfA AMBIENTAL DE CAMPO:
SOLUCION A UN VACIO FILOSOFICO EN LAS REDES LTSER

En el afio 2000 se inici6 en el Parque Etnobotanico Omora (55°S), que hoy
constituye el sitio mds austral de la Red Chilena de Sitios de Estudios
Socio-Ecolégicos a Largo Plazo, el Programa de Filosofia Ambiental de
Campo (Rozzi, 2001). Este programa ofrece un enfoque metodolégico que
integra las ciencias ecolégicas y la ética ambiental, que enfatiza experien-
cias de campo en habitats locales, e incluye tanto sus comunidades biéticas
como sus instituciones regionales y comunidades socioculturales. El enfo-
que esta disenado para estimular la percepcién y valoracién de las singu-
laridades en la diversidad biolégica y cultural en lugares y momentos
especificos, y para involucrar a los participantes como co-habitantes y no
como meros investigadores o visitantes a estas comunidades. Para lograr
este objetivo, los investigadores del Parque Omora (la Universidad de
Magallanes (UMAG), el Instituto de Ecologia y Biodiversidad de Chile, la
Universidad de North Texas en Estados Unidos y otras instituciones) se
enfrentaron al reto de disefiar nuevos planes de estudio. Como resultado,
en el ano 2003, en la UMAG creamos el primer programa de posgrado en el
sur de Patagonia: una maestria en ciencias de la conservacion biocultural
subantartica. Para incorporar la Filosofia Ambiental de Campo en este
programa de posgrado, fue esencial incluir experiencias de campo, donde
filésofos, autoridades, estudiantes y otros participantes han tenido la
oportunidad de compartir las singularidades biolégicas y culturales del
remoto archipiélago del Cabo de Hornos con miembros de la comunidad
indigena Yagan, con ec6logos y otros profesionales. Sobre la base de estas
experiencias, hemos disefiado nuevas metodologias y programas de estu-
dio, que permitieron a los estudiantes de posgrado integrar sistematica-
mente la ética ambiental y la investigacién ecolégica en actividades
innovadoras de educacién y/o conservacion biocultural (incluido el eco-
turismo) a través de un ciclo de cuatro pasos interrelacionados:
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Paso 1. Investigacién interdisciplinaria ecoldgica y filosdfica. Los estudiantes
realizan investigaciones no sélo ecoldgicas, sino también etno-ecolégicas
y filoséficas, incluyendo la investigacién sobre la diversidad de valores y
percepciones acerca de la diversidad biocultural desde la perspectiva de
diferentes disciplinas, instituciones y grupos socioculturales, quienes ha-
blan lenguajes diferentes y mantienen diferentes formas de conocimiento
y practicas ecoldgicas.

Paso 2. Comunicacidn y composicién de metdforas. Los estudiantes de pos-
grado componen metéforas y relatos breves con dos propdsitos comple-
mentarios: (i) establecer un didlogo persuasivo y comprensible con la
ciudadania, y (ii) integrar los resultados de la investigacién ecolégica y
filoséfica (paso 1) a través de un pensamiento analdgico que conduce a
una sintesis conceptual de hechos y valores. La practica de componer
metaforas ha estimulado la creatividad e imaginacion de los estudiantes y
los ha ayudado a entender mejor la interrelacién dialéctica entre descu-
brimiento e invencién en su trabajo de investigacion.

Paso 3. Actividades de campo guiadas con una orientacién ecoldgica y ética.
Para los estudiantes y otros participantes en la Filosoffa Ambiental de
Campo, la experiencia de encuentros directos o cara a cara con los seres
vivos en su hébitat ha sido esencial para la comprension de la diversidad
biocultural, no s6lo como concepto, sino como una conciencia de co-habi-
tar con diversos seres humano y otros-que-humanos. La sintesis de hechos
y valores (paso 2) se incorpora en acciones educativas y/o de conservacién
biocultural. Las actividades de campo guiadas con una orientacién ecold-
gica y filosofica transforman no sélo el conocimiento acerca de la diversidad
biocultural, sino que también estimulan una conciencia ética biocultural
centrada en las relaciones de convivencia con los diversos habitantes con
quienes co-habitamos en los ecosistemas regionales.

Paso 4. Implementacion de dreas para la conservacion biocultural in situ. La
Filosofia Ambiental de Campo exige a los estudiantes a participar en la
implementacién de zonas de conservacion in situ debido a tres razones:
(i) proteger los habitats, las especies nativas y las interacciones ecoldgicas
en el largo plazo; (ii) permitir que otros visitantes puedan observar y
disfrutar de estos habitats y las interacciones ecoldgicas en el largo plazo,
y (iii ) fomentar en los estudiantes un sentido de la responsabilidad como
ciudadanos ecolégica y éticamente educados, que participan de manera
proactiva en el cuidado de la diversidad de habitats y su diversidad de
habitos de vida.

En resumen, la Filosofia Ambiental de Campo ofrece un enfoque meto-
dolégico para integrar las ciencias ecoldgicas y la ética ambiental en los
sitios de investigacion socio-ecoldgica a largo plazo. Bajo la perspectiva de
la ética biocultural se desarrolla un trabajo interdisciplinario que fomenta
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la consideracién epistemolégica, ontoldgica, estética y ética de habitats y
habitos interrelacionados entre si. El ciclo de cuatro pasos ayuda a los
estudiantes a ganar (i) una comprension sobre el conocimiento ecolégico
tradicional y cientifico, y (ii) una préctica ética in situ. Debido a que integra
dimensiones epistemoldgicas y éticas, la denominamos ‘filosofia ambiental
de campo’ y no meramente ‘ecologia” de campo. Los participantes abordan
dimensiones epistemoldgicas porque no sélo indagan la diversidad biolégi-
cay cultural, sino que investigan métodos, disciplinas (ciencias, humanidades
y artes), lenguajes y cosmovisiones con los que se forja el conocimiento
cientifico y otras formas de saberes ecolégicos. Abordan dimensiones éticas
porque no se limitan conocer la diversidad biolégica y cultural, sino que
su fin altimo es aprender formas de co-habitar, considerando en la comu-
nidad de co-habitantes a los seres humanos y otros-que-humanos. Bajo el
enfoque de la filosofia ambiental de campo, la administracién responsable
de la Tierra procura mantener no sélo el bienestar humano, sino el bienes-
tar de toda la comunidad de vida.

En el nombre de este enfoque metodolégico incluimos el adjetivo
ambiental porque éste procura superar la reduccién de la ética a asuntos
puramente humanos y recuperar, en cambio, la comprensién de la exis-
tencia humana inmersa en relaciones de co-habitaciéon con diversos seres
humanos y otros-que-humanos. Lo denominamos ‘de campo’ porque: a) en
el campo se pueden percibir aquellos seres y procesos socio-ecolégicos
frecuentemente omitidos o censurados por los libros de la educacién
formal y los discursos prevalecientes de la globalizacién; b) en el campo
los participantes logran una percepcién integral in situ de la diversidad
biocultural mediante la integracién de los sentidos y las emociones con la
racionalidad, y c) lo mas importante, en el campo, la diversidad biocultural
deja de ser un mero concepto y comienza a ser una experiencia de co-habi-
tacién, donde los otros seres dejan de ser meros objetos de estudio y
adquieren el estatus de sujetos .

En la filosofia ambiental de campo se definen a los sujetos como: (i) seres
con autonomia que se resisten a ser capturados totalmente por los modelos
y los conceptos cientificos, y que en su libertad siempre pueden ser
diferentes y adoptar cursos de vida distintos que los predichos; (ii) seres
que pertenecen a la comunidad de sujetos que demandan una considera-
cién moral. La consideracién de sujetos co-habitantes nos libera de la
nocién de “control de la naturaleza” y del concepto de otros seres vivos
como meros “recursos naturales”, y da paso a la experiencia de co-habita-
cién en comunidades de vida humana y otra-que-humana.

Aunque la metodologia de la filosofia ambiental de campo ha sido
desarrollada en la regién del Cabo de Hornos en el extremo sur de Chile,
ésta puede aplicarse tanto en zonas urbanas como rurales. Vale la pena,
sin embargo, considerar que las zonas de altitudes y latitudes altas, como
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el Cabo de Hornos, ofrecen hoy a la humanidad una oportunidad tnica
para ensayar un cambio ético. Estas zonas son las que han experimentado
el menor cambio de uso del suelo por la sociedad tecnolégica. En las altas
montafas y en las remotas zonas subpolares con sus formas de vida
singulares y hébitats todavia no homogeneizados por la sociedad global,
la metodologia de la Filosofia Ambiental de Campo proporciona una
orientacién para investigar y respetar la “otredad”. Esta experiencia de la
“otredad” puede ayudar a recontextualizar la economia mundial, la poli-
tica y la cultura.

ESTUDIOS SOCIO-ECOLOGICOS A LARGO PLAZO Y ETICA BIOCULTURAL
Desde la década de 1960, la filosoffa de la liberacién (Dussel, 1980), la
pedagogia de la liberacién (Freire, 1970) y la teologia de la liberacién en
América Latina han hecho hincapié en la necesidad de incluir epistemo-
logias pluriversas e historias locales que permitan la expresién y den voz
a comunidades subalternas que existen en los margenes de globalizacién.
Estas escuelas de pensamiento han criticado el neocolonialismo epistemo-
16gico, econémico, politico impuesto por el régimen neoliberal econémico.
Han centrado su atencién tedrica y practica en la severa opresién sufrida
por un numero cada vez mayor de comunidades humanas que hoy
habitan en su mayoria en barrios pobres de las grandes ciudades. La ética
biocultural complementa estas escuelas de pensamiento al enfatizar que
para lograr la equidad y la sustentabilidad tenemos que dar un paso mas
alla. Debemos superar el antropocentrismo colonial para recuperar una
perspectiva de co-habitar que integra el bienestar de los seres humanos y
otros-que-humanos. Como hemos visto, esta integracién se apoya en al
menos tres familias de cosmovisiones: (1) el conocimiento ecolédgico tradi-
cional amerindio, campesino y de otras comunidades rurales ancestrales;
(2) las ciencias ecolégicas contemporaneas, y (3) filosofias occidentales
prearistotélicas, como lo demuestra el andlisis del significado arcaico de
ethos (véase la figura 3).

Las cosmovisiones amerindias, la filosofia occidental presocratica, muchas
filosofias asiaticas tradicionales, y las ciencias ecoldgicas contemporaneas
afirman los vinculos inextricables entre los comportamientos humanos,
los hébitats o contextos socio-ecolégicos, y la identidad y bienestar de los
co-habitantes humanos y otros-que-humanos (Callicott, 1994). La pro-
puesta de Administracién Responsable de la Tierra requiere considerar
tanto los fendmenos socio-ecoldgicos globales como la heterogeneidad
regional biocultural. Este desafio puede asumirse de una manera mas
robusta si es abordado a través de redes de sitios, como lo hacen la Red
Chilena de Sitios de Estudios Socio-Ecolégicos a Largo Plazo (LTSER) o la
Red Internacional de Sitios de Estudios Ecolégicos a Largo Plazo (ILTER).
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En estas redes los sitios mantienen los programas de investigacién socio-
ecoldgica a escala local, a la vez que abordan preguntas y generan diag-
ndsticos y programas de trabajo colaborativo en red a escala global
(Palmer, et al., 2005). El sistema jerarquico de niveles de organizacién en
estas redes permite acceder a escalas globales sin sacrificar el mosaico
bioculturalmente heterogéneo que sélo se capta a través de la investiga-
cién socio-ecolégica a escala local. Estas escalas locales adquieren una
relevancia creciente para evitar procesos mundiales de homogeneizacién
biocultural derivados de la dominacion de enfoques globales insensibles
a las singularidades biéticas y culturales regionales (Rozzi, et al., 2008a,
2010).

La historia no es lineal. Multiples historias bioculturales tienen lugar
simultdneamente en las diferentes regiones de la biosfera. Para descubrir-
las se requieren experiencias de campo de co-habitacion. Las experiencias
in situ contribuyen a generar una imagen planetaria reticulada por un
mosaico bidtico y cultural. La comprensién de este heterogéneo mosaico
biocultural pluraliza las epistemologias de las ciencias ecolégicas y la
filosofia. Esta pluralizaciéon epistemolégica favorece la hibridacién de co-
nocimientos de diversas disciplinas y de las variadas culturas que habitan
en diversos ecosistemas. Contextos bidticos y socioculturales especificos
albergan formas de conocimiento y practicas ecoldgicas especificas, que
son habitualmente ignoradas por los discursos hegemoénicos que prevale-
cen hoy en la educacién, la politica y en la toma de decisiones ambientales.
La filosofia ambiental de campo va mas alld de un enfoque de casos de
estudio y procura una integracién de las ciencias socio-ecoldgicas y la ética.
Los habitantes humanos y otros-que-humanos en las diversas regiones del
planeta no son meramente objetos de estudio. Ellos son co-habitantes que
comparten con nosotros un interés por la sostenibilidad dela vida. La ética
biocultural extiende el concepto descriptivo de la diversidad biocultural
hacia el &mbito normativo. La ética biocultural exige la recuperaciéon de
realidades biofisicas y simbdlico-lingiiisticas que son olvidadas y oprimi-
das por la homogenizacién biocultural global. La recuperacién de estas
realidades, que configuran un mosaico planetario biocultural heterogé-
neo, se manifiesta como central si queremos conservar el bienestar y la
sostenibilidad de la vida tanto de comunidades subalternas y regiones
remotas, como de la sociedad humana global y la biosfera.
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RECUADRO 1

ETHOS: UNA RAIZ OCCIDENTAL
DE LA ETICA BIOCULTURAL

La palabra “ética” se origind en el término griego ethos, que en su forma
maés arcaica significa madriguera: la morada de un animal (Gonzalez,
1996). El primer registro escrito del término ethos se encuentra alrededor
del afio 1000 AC, en la Iliada y la Odisea. Homero emple6 el término ethos
en la forma plural ethea para referirse a las “guaridas habituales de los
animales”, especialmente a los establos de los caballos (Frobish, 2003). Dos
siglos después, Hesiodo utilizé ethea para referirse también a las “moradas
habituales de los hombres”. En sus obras del siglo VIII AC, Teogonia y
Trabajos y dias, Hesiodo otorgd ademas un segundo significado a ethea: “los
habitos tradicionales de los hombres o dioses” (Darcus, 1974).
Interpretados hoy con conceptos de las ciencias ecolégicas modernas
podemos referirnos a los dos significados que Hesiodo otorga al término
“ethos” como “habitat” y “habitos”. Estos dos significados ecolégicos de
ethos se mantuvieron en lo poetas liricos de Grecia antigua en los siglos VI
y V AC. Pindaro usé ethea para referirse a “moradas” humanas y de los
animales salvajes. Solén empleé el término para indicar “formas en que
los seres humanos estan acostumbrados a actuar”, y Siménides para
referirse a “una forma de comportamiento adecuado para un nifo peque-
no”. Teognis de Megara amplié el alcance de este Gltimo significado de
ethos, introduciendo la distincién entre los hdbitos practicados y las disposi-
ciones innatas. Pindaro también utiliz6 ethos en el sentido de una disposi-
cion innata, refiriéndose tanto a los seres humanos como a otros animales.
En su obra el Olimpo escribié que “ni el zorro ni el leén pueden cambiar su
ethos”, y respecto a los humanos afirmé que “es dificil de ocultar el ethos
propio” (citas en Darcus, 1974). A partir de estos primeros registros en los
textos mds antiguos de los poetas griegos podemos identificar tres atribu-
tos del término ethos que son relevantes para fundar una ética biocultural:

a) El significado original de la palabra ethos se asocia con lugar de
residencia; que en términos ecolégicos podemos llamar hdbitat.

b) Un segundo significado arcaico de ethos se asocia con el modo habitual
de habitar; que en términos ecolégicos podemos llamar hdbito.

¢) Los dos significados anteriores del término ethos se emplearon para
referirse tanto a humanos como a otros animales.

A partir de estos tres atributos, podemos concluir que el concepto de ethos
implicaba una visién unificada que se contrapone a dualismos modernos
en tres dimensiones de la ética:

(1) el lugar dénde se habita (habitat) y los modos cémo se habita (hébi-
tos),
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(2) las disposiciones innatas y habitos practicados o adquiridos (que
alguna medida pueden relacionarse con los conceptos biolégicos ac-
tuales de genotipo y fenotipo, respectivamente),

(3) la naturaleza humana y de otros animales.

El trabajo arqueoldgico del término ethos, realizado bajo un prisma
hermenéutico ecoldgico-evolutivo, conduce al descubrimiento de nota-
bles coincidencias entre las perspectivas presocraticas y de las ciencias
etoldgicas, ecoldgicas y evolutivas contemporaneas.

La visién unificadora del significado original de ethos en la Grecia
antigua comenzd, sin embargo, a perderse en las tltimas obras de Pindaro.
En los Nemeos otorgd mayor atencion a las disposiciones innatas y al papel
de los dioses en la modelaciéon del ethos de las personas humanas, y
Pindaro ora para ser salvado por Zeus de tener un espiritu enganoso en
los caminos simples de la vida. Dos siglos después llego el golpe de gracia
a la visién unificadora del significado de ethos con la obra de Aristételes.
En el siglo IV AC, el término ethos fue utilizado por Aristoteles al comienzo
del segundo libro de la Etica a Nicémaco para afirmar que la virtud “moral
se produce como resultado de la costumbre, de ahi también su nombre
(ethike) es el que esta formado por una ligera variacién de la palabra ethos
(costumbre)” (véase Miller 1974). Aristoteles se centra habitos “humanos”, y
excluye explicitamente a los animales no humanos en su consideracién de
ethea. Tampoco considera los hébitats naturales, y sus interrelaciones con
los hébitos del ser humano (véase Halloran 1982). Por lo tanto, con Arist6-
teles se pierden las dos dimensiones integradoras arcaicas del término
ethos: habitat-habito y humano-animal . Esta desintegracion se ha mante-
nido en la ética moderna centrada en los habitos humanos, al tener como
modelo a los habitos del “hombre europeo moderno”, como si estos
habitos debieran cultivarse con independencia del hédbitat y de la comu-
nidad de co-habitantes donde tienen lugar. Esta reduccion del significado
de ethos y ética a los habitos humanos es funcional a un proyecto colonia-
lista. En un giro liberador, la ética biocultural problematiza las relaciones
entre los habitos humanos, los héabitats y las comunidades de co-habitan-
tes. Para este proyecto la ética biocultural procura reconectar significados
originarios del término ethos.

Bajo un punto de vista ecolégico-evolutivo el concepto de ethos integra
en sus significados el espacio vital fisico (el sustantivo habitat) y los
movimiento vitales (el verbo habitar). Ambos significados se entrelazan en
la aparicion de las formas recurrentes de habitar (habitos) en el habitat. La
préactica de estos habitos forma tanto las caracteristicas bioldgicas como
culturales de los habitantes. La perspectiva ecoldgica-evolutiva de la ética
biocultural propone que el cultivo del cardcter moral se produce a través
de habitos que implican interrelaciones coevolutivas de co-habitar. Los
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co-habitantes son mutuamente modificados en estas interacciones recu-
rrentes que configuran sus hébitos. En las interacciones con otros seres
vivos las formas de habitar evolucionan hacia formas de co-habitar, dentro
de comunidades de co-habitantes, que constituyen comunidades de suje-
tos que demandan una consideracién moral.

Las identidades biofisicas y culturales de los seres humanos emergen
en la comunidad de muy diversos co-habitantes en los ecosistemas silves-
tres, rurales y/o de las ciudades. Las culturas generan habitats y habitos
biofisicos, simbdlico-lingfiisticos y socio-politicos, econémicos e institucio-
nales. La ética biocultural se despliega embebida en redes de co-habita-
cién, entretejiendo la biosfera, la logosfera y la tecnosfera (véase la figura 3).
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RECUADRO 2

PEWENCHE: UNA INTE,GRACION AMERINDIA
SIMBOLICO-LINGUISTICA Y BIOFISICA
DE HABITATS Y HABITOS

La integracién entre habitats, habitos y habitantes estd profundamente
arraigada en la vida del pueblo indigena mas numeroso del sur de Suda-
mérica, los Mapuche. Su lenguaje, el Mapudungun, significa “lengua (=
dungun) de la tierra (= mapu)”, y su nombre los define como “gente (= che)
de la tierra”. Uno de los principales grupos Mapuche lo conforman los
Pewenche, quienes habitan en los pewenlemu o bosques (=lemu) de araucaria
(= pewen) que crecen sobre suelos volcanicos en la cordillera de los Andes
del sur de Chile y Argentina.

La organizacién social y la distribuciéon ancestral de los clanes pewen-
ches estan estrechamente relacionadas al habitat, en particular a la distri-
bucién de parches de arboles de pewen. Un habito vital de los pewenche
es la recoleccién de los conos de los pewenes, que proveen semillas que
constituyen una base nutricional de su dieta. Actualmente los Pewenche
realizan la recolecciéon de estos grandes conos utilizando cuerdas, que
lanzan como lazos para bajar los conos desde la copa de estos arboles. Las
semillas contenidas en estos conos se caracterizan por sus altos contenidos
de cisteina y metionina, que son los tinicos dos aminoacidos que poseen
azufre en su estructura molecular. La metionina es ademas un aminoéacido
esencial, es decir, no puede ser sintetizado por el cuerpo humano y su
carencia puede provocar deficiencia proteica. Por lo tanto, la metionina
debe ser ingerida desde una fuente nutritiva externa. La organizaciéon
social y distribucién espacial ancestral de los clanes Pewenche se asociaba
con la distribucién espacial de los pewenes. El analisis desde la perspectiva
de las ciencias médicas encuentra una explicacién funcional a este hébito,
puesto que estos arboles son fundamentales para la dieta y salud de los
Pewenche, dado que sus semillas ofrecen la principal fuente de metionina
disponible en los ecosistemas volcanicos de alta montafa. Estos anélisis
desde las ciencias médicas permiten también una mayor comprensién
cientifica del sentido profundo del concepto de “ser” gente del pewen. Al
comer sus semillas los Pewenche incorporan en su cuerpo la cisteina y
metionina, que pasan a constituir las proteinas de sus cuerpos. Asi, en esta
relacion trofica se materializa la cosmovision Pewenche; en ella se entrela-
zan los cuerpos fisicos, bidticos y simbélicos, embebidos en su unidad
ecosistémica-cultural.

El nombre Pewenche y su cosmovisién ancestral también encuentran un
punto de convergencia con una perspectiva cientifica ecosistémica. El
analisis de los flujos de nutrientes en los ecosistemas altoandinos donde
habitan los Pewenche, muestra que el ingreso de azufre al ciclo biogeoqui-
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mico proviene de los volcanes y sus cenizas transportadas por el viento y
el agua. Los rios cordilleranos llevan el azufre volcanico hacia los suelos,
donde las moléculas de 4cido sulfhidrico (H,S) y didéxido de azufre (S0,)
emitidas por los volcanes son transformadas por las bacterias y hongos (a
través procesos de oxidaciéon y reduccién) en moléculas de sulfato (SO,)
que, a su vez, pueden ser absorbidas por las raices del pewen. Una vez
dentro del arbol, al interior de las células vegetales se inicia una cadena de
reacciones metabdlicas, donde las enzimas asimilan el azufre de las molé-
culas inorgénicas de sulfato, incorporandolas en un proceso de sintesis de
moléculas orgénicas que generan los dos aminoédcidos que contienen
azufre: la metionina y la cisteina. Por lo tanto, cuando los Pewenche comen
los frutos del pewen, también comen el azufre de las rocas y cenizas del
volcan. Asi, los Pewenche son “gente del pewen”, al mismo tiempo que
Mapuche” gente dela tierra” (incluyendo los volcanes). Bajo la cosmovisién
pewenche yla perspectiva cientifica biogeoquimica, los cuerpos simbélico-
lingiisticos y biofisicos, la logosfera y la biosfera, se entrelazan en una
integracion profunda de los hébitats, hdbitos y co-habitantes humanos y
otros-que-humanos.
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