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Naturaleza, cultura y antropologia ecoldgica

Roy A. Rappaport

En este capitulo nos ocupamos del lugar que tiene el hombre en esos amplios sistemas que llamamos "naturaleza’. Nos
preocupa la ecologia de los hombres y la posible importancia de una perspectiva ecoldgica general en la comprension y
explicacion de la cultura humana, y las diferencias y semejanzas entre las culturas de pueblos del presente y el pasado.

La ecologia es la ciencia que estudia las relaciones entre los organismos vivientes y sus medios fisicos y biéticos. Atiende
principalmente a las relaciones entre especies diferentes y a los modos en los cuales se organizan los miembros de
especies particulares para subsistir dentro de comunidades compuestas de muchas especies. Es una ciencia que intenta
comprender los modos de vida de los organismos con referencia a los lugares que ocupan en los sistemas mayores de
los que forman parte.

El tema de la ecologia, las transacciones entre seres vivientes y entre las cosas vivas y los componentes inanimados de
sus habitat, implica el estudio de la conducta, y asi la ecologia es, en parte, una ciencia de la conducta. Pero dado que la
ecologia también tiene que ver con los efectos biolégicos de estas transacciones sobre aquellos entre quienes tienen
lugar, sera igualmente una ciencia bioldgica. Ademas, en ninguna parte del mundo natural es una simple aglomeracion,
sino gue en todo sitio forma asociaciones compuestas de diversas especies que se relacionan entre si de modos
regulares y cuyos miembros estan organizados también de modo regular. Entonces, la ecologia es también una ciencia
social; en efecto, una obra sobre esta materia en general lleva por titulo Sociologia de la naturaleza (Reid, 1958).

Es oportuno enunciar aqui algunos de los términos generales en los que los ec6logos conciben la organizacion de la
naturaleza. Ademas de los organismos individuales, los ecélogos generalmente consideran dos unidades mas inclusivas.
Primero, esté el ecosistema. El ecosistema puede definirse como el total de organismos vivientes y substancias no
vivientes ligados por intercambios materiales dentro de cierta porcion delimitada de la biosfera. Los mas importantes y
tipicos de estos intercambios son los alimenticios. En el ecosistema son basicas las plantas, las que, por medio de la
fotosintesis, pueden producir tejidos vivos de materia inorganica en presencia de la luz solar. Las plantas son las
principales productoras de tejidos vivos en los ecosistemas, y los herbivoros (consumidores primarios) consumen materia
de origen vegetal y a su vez pueden servir de alimento a los carnivoros (consumidores secundarios). En algunos casos
estos carnivoros también son presa de otros carnivoros (consumidores terciarios). Los desechos y los restos de plantas y
animales muertos son reducidos por la accién de microorganismos, a sustancias que nuevamente pueden ser tomadas
por las plantas. Aungue la mayoria de los ecosistemas son enormemente complejos, su esquema general es por lo
comun ciclico.

Los grupos de plantas y animales de varias clases que forman la porcién viviente (o comunidad) de un ecosistema
reciben el nombre de pablaciones ecoldgicas. Una poblacion ecoldgica es un agregado de organismos que comparten un
conjunto de medios distintivos mediante los cuales mantienen un conjunto comuin de relaciones materiales dentro del
ecosistema en el cual participan. La posicion ocupada por una poblacion ecoldgica en un ecosistema, una posicion
definida por lo que esa poblacion come y por lo que la come a ella, es llamada a veces "nicho ecologico”. Generalmente,
pero no siempre, una poblacion ecoldgica esta formada por todos los representantes de una especie que se encuentren
en un ecosistema particular. Sin embargo, se designa como especie a un agregado de organismos porque sus miembros
pueden intercambiar material genético, y los ecosistemas no se mantienen unidos por intercambios genéticos sino por
relaciones alimenticias. La materia intercambiada en una tipica transaccién ecolégica entre los miembros de poblaciones
diferentes no es materia genética sino tejidos vivos: uno se alimenta del otro. Son Utiles las designaciones de especies
para distinguir las poblaciones ecoldgicas solamente en cuanto sirven como una guia para las posiciones ocupadas en
las redes de intercambios alimenticios, o sea sus nichos ecolégicos, y ocurre a veces que dos 0 mas agregados de la
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misma especie tienen medios diferentes para sustentarse dentro del mismo ecosistema. Lo mismo suele ocurrir entre los
hombres. Par ejemplo los pastores y horticultores que ocupan la misma area son tan ecoloégicamente distintos entre si
como dos especies (véase, por ejemplo, Barth, 1956), y se pueden considerar como poblaciones ecoldgicas separadas.

La ecologia, por lo tanto, trata de las transacciones entre todos los sistemas vivientes -organismos, poblaciones y
ecosistemas - e intenta explicarlas en términos de unos cuantos principios generales, especialmente aquellos relativos a
la conservacion y disipacién de la energia, con el mantenimiento del equilibrio y con la adaptacién. Como todos los
sistemas fisicos, los sistemas vivos estan sujetos a la segunda ley de la termodindmica, y tienden hacia la entropia: la
desorganizacion y la disolucion. Pero son sistemas abiertos, y conservan su estructura, funcionamiento y organizacion,
por medio de la absorcién de materia y energia de su medio ambiente.

Los sistemas vivientes también tienden a ser cibernéticos, al regular su funcionamiento mediante el proceso conocido por
“retroalimentacion negativa". En respuesta a cambios que pongan en peligro el sistema en algin aspecto del medio
ambiente o de ellos mismos, los sistemas vivientes inician procesos que corrigen o compensan esos cambios. Por
ejemplo, en respuesta a un aumento incomodo de la temperatura, un organismo humano puede transpirar, disminuir su
actividad fisica, beber liquidos frios, buscar la sombra, apagar la calefaccion, o poner a funcionar el acondicionador del
aire. Todas éstas son respuestas correctivas a una fluctuacién ambiental que pudiera producir un aumento desagradable
0 aun desastroso en la temperatura interna del organismo. Gracias a estas y otras respuestas autorreguladoras el
organismo es capaz de mantener el equilibrio con respecto a la temperatura. Esto es, puede conservar su temperatura
interna dentro de un estrecho margen frente a fluctuaciones mucho mas amplias en la temperatura de su medio
ambiente. Del mismo modo, las poblaciones de muchas especies parecen regular su propio nimero mediante
restricciones de reproduccién y territorios alimenticios, por medio de organizaciones sociales jerarquicas, y tal vez
mediante ciertas manifestaciones. El etélogo V. C. Wynne-Edwards (1962) ha arguido, por ejemplo, que la conducta de
agrupamiento de ciertas aves sirve para impartir informacion relativa al tamarfio y densidad de la poblacion a sus propios
miembros, y cuando el nimero de estos amenaza rebasar la capacidad de la region para alimentarlos, algunos de ellos o
todos parten hacia areas menos densamente pobladas. Parece asi mantenerse el equilibrio con respecto al tamario de la
poblacion mediante las convenciones sociales de una gran cantidad de especies. Cuando no es efectiva la regulacion del
ndmero de sus miembros por cuenta de una poblacion, deben tener lugar procesos correctivos en el nivel ecosistémico.
Por ejemplo, en respuesta al incremento de poblacion de ciertas liebres, hay aumentos en la poblacion de los linces que
se alimentan con ellas (Allee et al., 1949, p. 323 pasim). Ademas de ser equilibrados y autorreguladores, algunos
sistemas vivientes son adaptativos. Esto significa que en respuesta a los cambios sufridos en sus medios ambientes,
cambian su misma organizacion, su estructura y funcionamiento. Entre las poblaciones de organismos la adaptacion se
efectlia mediante el cambio en la composicion genética en respuesta a las presiones selectivas de acuerdo con los
principios de la seleccién natural. Aunque los organismos individuales no pueden modificar los genotipos que los
originaron, puede decirse que se adaptan a cambios ambientales a largo plazo a través de la reorganizacién de su
conducta. Esto es particularmente cierto en el hombre. Los ecosistemas también responden a cambios en su ubicacion
fisica - cambios en la luz solar, la humedad, la temperatura o suelos - mediante cambios en la composicion de la especie
y Su estructura.

Ya hemos implicado que el hombre puede situarse dentro de los alcances de una perspectiva ecolégica general. Pero los
hombres difieren de los otros animales en aspectos importantes. Aunque constantemente aumenta la certeza de que el
aprendizaje juega un papel notable en los modos de vida de muchos otros animales, también es claro que sus patrones
de organizacién social y conducta individual estan mas estrechamente determinados genéticamente que en el hombre.
Ademas, esta especificacion genética es el resultado de presiones selectivas que emanan de tipos ambientales
especiales, y en el curso de la evolucion se han desarrollado ajustes bastante adecuados entre la organizacion biolégica y
social de los agregados animales y las caracteristicas particulares de varias clases de ecosistemas.

La conducta y organizacion sociales del hombre, por otra parte, en un grado casi absoluto no estan determinadas por su
constitucion genética. Aungue los hombres nacen con necesidades comparables a las de otros animales, no vienen al
mundo con modos genéticamente programados para satisfacerlas. Por el contrario, nacen con capacidad para adquirir,
cultura, creencias, convencionalismos, conocimientos, técnicas y artefactos dependientes de la invencion y uso de
simbolos. Estos simbolos son sefiales relacionadas convencionalmente con sus referencias y que se pueden combinar
para formar mensajes complejos. El lenguaje es el sistema simbdlico fundamental de la especie humana. Aunque los
estudios etoldgicos han descubierto una limitada habilidad simbdlica entre algunas otras especies, el uso de los simbolos
ha alcanzado su expresion mas elevada entre los hombres.

Por medio de los simbolos el alcance de la comunicacion se libera de lo que es inmediato y presente, y por medio de
ellos puede acumularse y trasmitirse una enorme cantidad de informacién. La habilidad para inventar y emplear un
enorme numero de simbolos obviamente ha contribuido a diferenciar en gran medida los modos de vida del hombre y de
otras especies. Algunos antropdlogos han llegado a comparar el surgimiento de los simbolos con el origen de la vida en
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cuanto a su importancia y novedad. Kroeber (1917) y White (1949) han dicho que los simbolos, las culturas sintetizadas a
partir de los simbolos y el uso de los mismos forman una clase Unica de fendmenos tan diferentes de los organicos como
lo son éstos de los inorganicos: esta nueva clase es "supraorganica’.

Estos autores consideran, por supuesto, que la existencia de la cultura requiere de la existencia de los organismos
portadores de cultura, como el hombre; una vez que surge la cultura tiene "vida" propia. Lévi-Strauss (1969, p. 4) ha
escrito: "La cultura no esta simplemente yuxtapuesta a la vida ni superimpuesta a ella, sino que en cierto modo sirve
como sustituto de la vida, y por otra parte la usa y la transforma para producir la sintesis de un nuevo orden." Desde este
punto de vista, la cultura esta obviamente sujeta a sus propias leyes y no puede explicarse por medio de las leyes que
gobiernan los procesos biolégicos y fisicos.

El concepto de la cultura como supraorganica y auténoma, caracteristica exclusiva o casi exclusiva del Homo, presenta
algunos obstaculos para que lo asimile la antropologia dentro de una perspectiva ecolégica general. Si la cultura no es
organica y no puede entenderse o explicarse en términos de las leyes que gobiernan los fenémenos organicos e
inorganicos, ¢,qué importancia puede tener para su explicacion la teoria ecoldgica general, ligada como esta a
consideraciones biologicas? Ademas, ¢,como puede la ecologia, que trata con lo que es comun a todas las especies,
resultar Util para el entendimiento de la cultura, que presumiblemente ocurre casi exclusivamente entre los hombres?

Para resolver estas dificultades Julian Steward propuso hace algunos afios una "ecologia cultural”, un punto de vista
basado en las caracteristicas especiales del Horno sapiens (1955, p. 30). El aspecto destacado de esta consideracion es
gue las culturas, separadas de los organismos portadores, se consideran como participantes en el sistema ecolégico.
Esta separacion parecid necesaria a Steward porgue "el hombre entra en la escena ecolégica... no simplemente como
otro organismo relacionado con los demés en términos de sus caracteristicas fisicas. El introduce el factor supraorganico
de la cultura, que también afecta y es afectado por toda la red de la vida" (p. 31). Ademas, el objetivo de la ecologia
cultural, "una determinacion de cémo la cultura es afectada por su adaptacion al medio ambiente”, es bastante diferente
del de "el entendimiento... de las funciones organicas y variaciones genéticas del hombre como una especie puramente
biolégica” (P. 31).

Hace algunos afios (1967) Vayda y yo sosteniamos que esta estrategia es innecesaria y tal vez desorientadora.
Podemos conceder cultura es ontolégicamente distinta del fendmeno organico, y tal vez que las leyes (cualesquiera que
sean) que gobiernan los culturales son privativas del fenémeno cultural. Pero la distincion légica y las leyes especiales
gue gobiernan la operacién no implican necesariamente autonomia funcional. Pongamoslo en términos simples. Decir
gue la cultura esta "hecha de simbolos" y que los organismos estan "hechos de células" no implica que ambos no
interactden continuamente. Por ejemplo, es mediante una variedad de medios culturales como uno proporciona
nutrientes a las células de nuestros cuerpos. Cuando decimos que los procesos culturales estan gobernados leyes
propias no queremos decir que la cultura no desempefie un en sistemas aun mayores, sujetos a leyes todavia méas
generales; sistemas mayores que incluyen ademas de los portadores de la cultura huri a otras especies y cosas no
vivientes. Para emplear una analogia simple, un automavil funciona de acuerdo con ciertas leyes fisicas, principalmente
las de la mecanica y la termodinamica. Pero el automdvil he también un papel en un sistema social de mayor tamario. Si
desean entender como trabaja el automavil, acudimos a la fisica. Si, por otra parte, deseamos entender sus usos y
funciones, tenemos que acudir la economia, sociologia, antropologia y la ciencia politica. Si deseamos comprender sus
efectos sobre la biosfera, escudrifiamos con los métodos de la meteorologia y la ecologia y otras ciencias biolégicas. Y
asi ocurre, me atreveria a sugerir, con la cultura. Si bien puede suceder que hay leyes especiales (los antropélogos
generalmente han fracasado en sus intentos por descubrirlas) que gobiernan los modos en que opera la cultura,
debemos buscar en los sistemas naturales mas amplios si hemos de entender los efectos y funciones del fenémeno
cultural. A este respecto no podemos hacer nada mejor, para empezar, que citar al socidlogo Amos Hawley, quien
escribio hace més de un cuarto de siglo:

La cultura es... un modo de referirse a la técnica predominante por medio de la cual una poblacién humana se mantiene
en su habitat. Por lo tanto, las partes componentes de la cultura son idénticas en principio a la atraccién que siente la
abeja por la miel, las actividades de-las aves para construir nidos, y los habitos de cacerias de los carnivoros. Seria una
peticién de principio arglir que estos Ultimos son instintivos mientras que las primeras no lo son (1944, p. 44).

Lo que interesa a Hawley no son las diferencias ontolégicas que seguramente distinguen la cultura humana, que se basa
en el uso de simbolos, de la conducta de otros animales en las que no ocurre lo mismo, sino en lo que es comun a ellas:
su equivalencia funcional. La muerte y consumo de un ciervo por un leén armado solamente de sus garras y por
cazadores armados con arcos y flechas 0 escopetas y que hablan entre si mientras cazan son, ecolégicamente
hablando, transacciones de un mismo tipo en lo general. En ambas hay un intercambio material entre las poblaciones de
cazadores y sus presas. No importa, desde el punto de vista del ecosistema, que la conducta del hombre sea cultural y
gue la conducta del ledn no lo sea, y podemos decir con seguridad que las culturas, 0 componentes de las culturas,
forman parte principal de los medios distintivos empleados por las poblaciones humanas para satisfacer sus necesidades
biologicas en los ecosistemas en que participan. Como Vayda y yo hemos sefialado (1967), considerar asi la cultura ni
mengua lo que pudieran ser sus caracteristicas Uinicas ni demanda ningun sacrificio de los objetivos tradicionales de la
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antropologia. Por el contrario, mejora estos objetivos proponiendo otras interrogantes adicionales acerca de los
fendmenos culturales. Podemos preguntar, por ejemplo, qué efectos particulares tienen las convenciones sociales tales
como las reglas de residencia y afiliacion de grupo (Brookfielt y Brown, 1963; Leeds, 1965; Meggitt, 1965) o practicas
culturales muy extendidas, como la guerra (Hickerson, 1965; Sahlins, 1961; Sweet, 1965; Vayda, 1961), sobre la
dispersion de las poblaciones humanas y animales respecto de los recursos disponibles. Podemos inquirir acerca de los
efectos de los conceptos y ritos religiosos sobre las tasas de nacimientos y defunciones y el status nutritivo de quienes los
llevan a cabo o que creen en ellos (Aschmann, 1959; Freeman, 1970; Harris, 1965; Moore, 1957) y podemos investigar
los modos mediante los cuales el hombre regula los ecosistemas que domina (Rappaport, 1967, 1968).

En cuestiones como éstas llegamos a la importancia de una perspectiva ecolégica de la antropologia. Nos lleva a
preguntar si la conducta emprendida con respecto a convenciones sociales, econémicas, politicas o religiosas contribuye
a la supervivencia y bienestar de los actores, o por el contrario los amenaza, y si esta conducta mantiene o degrada los
sistemas ecolégicos en los que ocurre. Si bien las preguntas se refieren a fenémenos culturales, son respondidas
teniendo en cuenta los efectos de la conducta culturalmente informada sobre los sistemas bioldgicos: organismos,
poblaciones y ecosistemas. La caracteristica distintiva de la antropologia ecoldgica no es simplemente que toma en
consideracion factores ambientales en sus intentos para poner en claro los fenémenos culturales, sino que da significado
bioldgico a los términos clave —adaptacion, equilibrio interno, funcionamiento adecuado, supervivencia— de sus
formulaciones.

Este procedimiento tiene ciertas ventajas. Primero, debemos notar que la aclaracién de funciones, las contribuciones
hechas por aspectos de la cultura a la supervivencia o funcionamiento adecuado de los sistemas mas amplios de los que
forman parte, es una preocupacion bastante vieja de las ciencias sociales. Los antrop6logos a menudo han propuesto las
culturas y las sociedades como las unidades mayores a las que se refieren las funciones. Con frecuencia son dificiles de
ligarse, y es dificil o imposible definir qué se quiere decir por su supervivencia o funcionamiento adecuado, por no decir la
especificacion de las condiciones en las cuales pueden sobrevivir. Hay mucha menos variedad en la definicion ecologica.
Los sistemas hiolégicos a cuya supervivencia contribuye el fenémeno cultural (positiva o negativamente) pueden situarse
en el tiempo y el espacio, contarse, pesarse y en general medirse de diversos modos. Esto nos permite, entre otras
cosas, evaluar la incidencia de los grupos humanos y sus tecnologias sobre los ecosistemas en los que participan
(aunque pueden ser formidables los problemas de medicion). Ademas, a menudo es posible establecer por lo menos
algunos de los requisitos de supervivencia de los grupos humanos y de la poblacion de otras especies en términos
razonablemente precisos. Asi, tal vez podamos dar un significado empirico al equilibrio interno especificando los rangos
dentro de los que deben conservarse variables tales como las proporciones entre hombres y tierra, los componentes del
suelo o el consumo de los diversos nutrientes si los sistemas en estudio han de funcionar o por lo menaos sobrevivir.

Mientras que los procedimientos sefialados aqui pueden, ayudar a la antropologia en sus esfuerzos para apoyar sus
formulaciones en bases empiricas mas sdlidas, hay otro aspecto de gran importancia en la formulacién ecolégica. Aqui
nos enfrentamos a la segunda de las dificultades mencionadas anteriormente: el asunto de la importancia de la teoria
ecoldgica general en cuanto a la explicacion de los fendbmenos observados entre los miembros de una sola especie.

Todas las criaturas, incluido el hombre, deben mantener su nimero dentro de las capacidades de sus medios
ambientales para sustentarlos. EI hombre, igual que otras criaturas, es vulnerable a las enfermedades, el hambre, los
parasitos y los depredadores. Aunque la antropologia ecolégica comparte con el resto de la antropologia cultural el
objetivo de esclarecer la cultura humana, difiere en una gran parte de aquélla en que intenta explicar la cultura en
términos de la parte que juega en los aspectos de la existencia humana que son comunes a los seres vivientes. Mientras
gue la antropologia cultural ha tomado generalmente: como punto de partida lo que es exclusivamente humano, una
perspectiva ecoldgica nos lleva a basar nuestras interpretaciones de la existencia humana en lo que no es
exclusivamente humano. Como principio general se puede afirmar que la exposicion de similitudes entre una clase de
fendmenos, como organismos, poblaciones o sistemas vivos en general, debe preceder a cualquier entendimiento
adecuado de cualquier cosa que pueda distinguir a los miembros de esa clase de los de otras. A menos que se
reconozcan y entiendan los aspectos comunes basicos no se puede afirmar la magnitud e importancia de las diferencias.

Lo que una perspectiva mas amplia puede considerar como variantes relativamente menores de un tema comun,
pareceran como contrastes de enorme magnitud desde un punto de vista mas estrecho. Ademas, el acentuar
primeramente el status del hombre como animal pone a la disposicién de las interpretaciones antropoldgicas las genera-
lizaciones de la ecologia y otras disciplinas biolégicas que, aplicadas como lo son a todo lo viviente, tienen un alcance
mas amplio que cualquier generalizacion que puede ofrecer la antropologia por si misma a base de sus propias
observaciones, limitada como esta a una sola especie. Siendo iguales otros aspectos, se dara preferencia a las explica-
ciones mas generales sobre las de alcance mas estrecho, porque nos permiten introducir mas orden en nuestra
comprensién del universo.

La estrategia que nos sugiere la perspectiva ecolégica, es pues, contemplar al hombre como una especie cuyas
poblaciones viven entre otras especies, un mejor entendimiento de lo que distingue, pero sin diferenciar a un grupo de
hombres de otro. El punto de partida del andlisis ecoldgico en la antropologia es la mas simple y comin de todas las
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posibles suposiciones. Los hombres son animales, y como todos los animales estan indisolublemente ligados a medios
ambientes compuestos de otros organismos y sustancias inorganicas de los cuales deben obtener materia y energia para
sustentarse y a los cuales deben adaptarse para no perecer.

Hemos tomado a las culturas como los medios por los cuales las poblaciones humanas se mantienen en los sistemas
ecoldgicos, y hemos asi colocado a la cultura en una categoria que también incluye el equipo de supervivencia de otras
especies. Pero son grandes las diferencias entre los mecanismos culturales de supervivencia y los de otro tipo, y no
deben subestimarse estas diferencias ni las dificultades que presentan para aplicar las consideraciones ecolégicas
generales a los fendmenos culturales.

La cultura ha proporcionado al hombre una flexibilidad ecolégica mucho mayor que la que disfruta cualquier otra especie.
Mientras que otras especies han podido participar en uno solo o0 unos cuantos tipos de ecosistemas - los arrecifes, el
bosque templado, la sabana tropical - y esto sélo de manera estrechamente definida por la herencia, el hombre ha vivido
y ha ganado el sustento en todas partes, y en la mayoria de los sistemas ecoldgicos en que se le encuentra no esta ex-
clusivamente ligado a técnicas particulares de subsistencia. Mientras que los miembros de la mayoria de las otras
especies estan restringidos, por su constitucion bioldgica, a la captura e ingestion de un nimero limitado de clases de
alimento, el hombre, gracias parcialmente a sus medios culturales como armas, técnicas culinarias y cooperacion
dependiente de la comunicacion simbdlica, utiliza como alimento una amplia variedad de plantas y animales y ademas de
su propio metabolismo posee otros procedimientos para convertir la materia en energia. Ademas, en un grado mucho
mayor gue los otros animales, el hombre es capaz de modificar su medio ambiente del modo que le parezca méas
ventajoso. Y el hombre, a diferencia de otras especies, por medio del comercio y otros medios culturales para redistribuir
los recursos puede habitar regiones que en si no le proporcionan todo lo necesario para satisfacer sus necesidades
biologicas. Asi, los problemas relativos a la conceptualizacion y estudio de la ecologia del hombre son mas complicados y
se ramifican con mayor abundancia que los asociados con el estudio de otras especies, ya que exigen que atendamos no
solamente a las relaciones entre los grupos de hombres y las otras especies con las que comparten la residencia, Sino
también a las relaciones entre grupos de hombres que ocupan diferentes regiones. El estudio de la ecologia humana no
puede desatender fendmenos como la guerra, el comercio, las costumbres matrimoniales, la organizacion politica o0 aun
la religion.

Ahora se puede apreciar otra complicacion. La modificacion de las culturas en respuesta a los cambios ambientales no es
un proceso simple en el que los rasgos de cultura se especifiquen mediante el caracter de medio ambiente. La
adaptacion al medio a través de la cultura no es una determinacién ambiental de la cultura y no podemos predecir sélo a
partir de las particularidades geogréficas de una region cual serd el caracter de la cultura que alli prevalezca. La forma en
gue el hombre participara en cualquier ecosistema depende no solamente de la estructura y composicion de ese
ecosistema, sino también del bagaje cultural de quienes entren a él, de lo que ellos y sus descendientes reciban
posteriormente por medio de la difusion o que inventen ellos mismos, las exigencias impuestas desde el exterior a la
poblacion local, y de las necesidades que debe satisfacer la poblacion local con elementos traidos de fuera. Hay una gran
variacion en las culturas aun en medios muy semejantes, y puede decirse que las culturas se imponen a la naturaleza del
misino modo como la naturaleza se impone sobre las culturas.

Debemos considerar los aspectos ideoldgicos de la cultura a la luz de esta observacién. EI hombre contempla la
naturaleza a través de una pantalla compuesta de creencias, conocimiento y propésito, y los hombres acttian seguin sus
imagenes culturales de la naturaleza, mas bien que de acuerdo con su estructura real. Por lo tanto, algunos antropdlogos
(Conklin, 1955; Frake, 1962; Rappaport, 1963; Vayda y Rappaport, 1967) han llamado nuestra atencién acerca de la
necesidad de tomar en cuenta el conocimiento y creencias del hombre con referencias al mundo que lo rodea, y sus
motivos culturalmente definidos para actuar como lo hace, si deseamos comprender sus relaciones ambientales. Pero
debemos tener presente que aunque el hombre actla en la naturaleza de acuerdo con sus conceptos y deseos, es sobre
la naturaleza misma donde actla, a la vez que ésta actda sobre el hombre, nutriéndolo y destruyéndolo. Son inevitables
las divergencias entre la imagen que tiene el hombre de la naturaleza y la estructura real de los ecosistemas. El hombre
tiene una gran capacidad para aprender y continuamente puede ampliar y corregir su conocimiento del medio ambiente.
Pero sus impresiones de la naturaleza son siempre mas simples que aquélla, y a menudo incorrectas, ya que los
sistemas ecolégicos dentro de los cuales vive el hombre son de una complejidad y sutileza que esta més alla de su
compresion. (Solamente ahora empieza la ciencia de la ecologia a comprender los rudimentos de su operacién.)

La discrepancia entre las imagenes culturales de la naturaleza y la organizacion real de la misma es un problema critico
para la humanidad y uno de los problemas centrales de la antropologia ecolégica. Para enfrentarse a este problema el
etnografo ecoldgico debe preparar dos modelos de su tema de estudio. El primero, al que llamaremos el "“modelo
percibido”, es una descripcién del conocimiento y creencias de un pueblo con respecto a su medio ambiente. Sus
miembros actlian de acuerdo con este modelo. El segundo, que podemos llamar "modelo operativo", es una descripcion
del mismo sistema ecoldgico (incluyendo al pueblo), de acuerdo con las suposiciones y métodos de la ciencia ecoldgica.

5
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Si bien posiblemente muchos componentes del mundo fisico se incluiran tanto en el modelo percibido como en el
operativo, dificilmente llegara a ser idéntica su participacién. Los modelos operativos abarcan aquellos organismos,
procesos Y practicas culturales que la teoria ecologica y la observacion empirica sugieran al analista que afectan el
bienestar biolégico de los organismos, poblaciones y ecosistema que se consideren. Pueden influir elementos
inadvertidos para los actores (tales como microorganismos y elementos originales) pero gue los afectan de modo
importante. El modelo percibido, por otra parte, bien puede incluir componentes abstractos cuya existencia no puede
demostrarse por medio de procedimientos empiricos, pero cuya existencia putativa impulsa a los actores a conducirse de
modos determinados. Sin embargo, esto no quiere decir que un modelo percibido sea simplemente un punto de vista
menos preciso 0 mas ignorante del mundo que el representado por un modelo operativo planteado de acuerdo con los
principios de la ecologia. EI modelo percibido puede contemplarse como parte de los medios distintivos de una poblacion
para mantenerse a si misma dentro de un medio ambiente. Ya que es éste el caso., la cuestién pertinente relativa a un
modelo organizado no es el grado en que se identifica con lo que el analista supone es la realidad, sino el grado en el que
produce una conducta adecuada para el bienestar biolégico de los actores y los ecosistemas en los cuales ellos
participan. El criterio para decidir si es adecuado un modelo de percepcion no es su precision, sino su efectividad
funcional y adaptativa. De acuerdo con esto, el analisis del etnégrafo ecoldgico consiste en una integracion de los
modelos de percepcion y una integracion que le permitira describir los efectos de la conducta presentada con respecto al
modelo de percepcién del ecosistema como esta representado en el modelo operativo. De este modo es posible evaluar
la capacidad adaptativa no solamente de la conducta humana abierta, sino también de la ideologia que implica esa
conducta.

\Y

Se habra notado que hemos discutido la naturaleza y la cultura como si fueran virtualmente cosas opuestas. Por lo
menos, esta oposicion parece estar implicita en una gran parte del pensamiento humano. La cultura se opone ala
naturaleza en las metaforas del mito, y esta dicotomia continlia su expresién en nuestro uso cotidiano de conceptos de lo
"natural” frente a lo "artificial”, y como hemos visto, aun ciertas teorias antropolégicas han adoptado esta distincion. Una
posible implicacion, tal vez no intencional, de la oposicién entre cultura y naturaleza en algunas obras antropolégicas es
gue al poseer o ser poseido por la cultura, el hombre ha trascendido a la naturaleza, que estd compuesta de fenébmenos
organicos e inorganicos. Una enorme cantidad de esfuerzo intelectual y no poca emocion ha empleado el hombre para
distinguirse de las otras criaturas con las que comparte la Tierra, y puede ser que bajo esta actitud descanse alguna
caracteristica de la psicologia humana, ya que parece manifestarse tanto en la ciencia como en la religién, asi como en el
pensamiento diario. Pero sea lo que sea, la nocién de que a través de la cultura el hombre ha trascendido a la naturaleza
es tal vez reminiscente de ciertas nociones religiosas. Se puede aducir que en su intento de contemplar al hombre de
modo naturalista, la antropologia, sin desearlo, ha producido una conceptualizacion de la posicién del hombre en la
naturaleza no muy diferente de la posicion teoldgica con la cual se ha enfrentado.

Esta concepcion religiosa de la creacion tnica del hombre situado solamente un escalén mas abajo que los angeles fue
minada en el siglo XVIII cuando Linneo clasificd al hombre entre los primates, y puesta mas en peligro un siglo después
cuando Darwin y sus seguidores propusieron que el hombre surgio de un origen comun a todas las formas de vida
mediante un proceso que fundamentalmente no es diferente del que produjo a todas las demas especies. Pero esta posi-
cion Unica fue restaurada en el siglo XX por quienes han concebido la cultura no solamente como supraorganica, sino
como auténoma y peculiar al hombre. Dicho concepto de cultura se ha acercado al concepto de espiritu del pensamiento
judaico-cristiano. Ni la cultura ni el espiritu estan sujetos a las leyes de la naturaleza, sino a sus propias leyes que estan
"por encima" 0 "més alld" de lo natural. Tanto la cultura como el espiritu son poseidos por el hombre o poseen al mismo 'y
no a otras criaturas, y en cuanto a que el hombre es cultural o espiritual, €l y sélo él entre los animales esta en la
naturaleza, pero no enteramente en ella. Desde este punto de vista, la evolucién cultural tiene mucho en comun con la
salvacion, si no es que con la apoteosis. Cultura y espiritu son equivalentes légicos en dos escuelas del pensamiento que
no sélo distinguen al hombre de la naturaleza de la cual es parte, sino que lo separan de ella.

Pero supraorganica o no, se debe tener presente que la cultura pertenece en si a la naturaleza. Emergié en el curso de la
evolucién mediante procesos de seleccion natural diferentes solo en parte de aquellos que produjeron las garras del ledn,
los tentaculos del pulpo, los habitos sociales de los termites. Aunque la cultura, esta muy altamente desarrollada entre los
hombres, estudios etoldgicos recientes han indicado alguna capacidad simbdlica entre otros animales, particularmente en
los primates (Altmann, 1968). Y aunque su operacion pueda estar sujeta a sus propias leyes, la cultura no es autbnoma.
La cultura, a través de sus relaciones con organismos que la portan, a fin de cuentas permanece obediente a las leyes
gue gobiernan las cosas vivientes. Aungue las culturas pueden imponerse a los sistemas ecolégicos, hay limites para
esas imposiciones, ya que las culturas y sus componentes estan sujetos a su vez a procesos selectivos. En respuesta a
cambios ambientales, las culturas deben transformarse (de modo analogo a la transformacion genética en respuesta a
condiciones ambientales cambiantes) o pereceran, o las abandonaran los organismos que las porten. La cultura ha
evolucionado como un medio por el que ciertas poblaciones se sostienen y transforman en ambientes cambiantes, y los
antropdlogos ecélogos generalmente sostienen el punto de vista de que la supervivencia y el bienestar de los organismos
portadores de cultura contindian siendo hasta nuestros dias el papel principal de la misma.

6
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La historia y aun nuestras experiencias diarias pueden requerir alguna justificacion de estas Ultimas afirmaciones. Aunque
podemos definir la adaptacion y el funcionamiento adecuado en términos de variables abstraidas de sistemas vivos
(organismos, pablaciones y ecosistemas) es claro que a veces las culturas sirven a sus propios componentes, tales como
instituciones econdmicas o politicas, a expensas del hombre y los ecosistemas. Pero, como ya hemos sugerido, las
adaptaciones culturales, como todas las adaptaciones, pueden tener y tal vez generalmente tengan a la larga, resultados
contraproducentes (Sahlins, 1964), al disminuir en vez de aumentar las posibilidades de supervivencia de los organismos
gue las practiquen. Mas adelante volveremos sobre el tema de la mala adaptacion cultural.

\Y

Los ecosistemas pueden ser de cualquier tamario (Odum, 1959, p. 11), y asi pueden serlo las poblaciones ecolégicas. Un
problema del antropdlogo ecologo es distinguir un agregado que pueda considerar como poblacion ecoldgica, y una
porcion de la biosfera que pueda considerar como un ecosistema. El problema de distinguir tales unidades es muy
complejo y s6lo se tocara superficialmente. Entre los criterios empleados para localizar los limites de los ecosistemas esta
la distribucion de asociaciones particulares de plantas, asumiendo que en éstas se encontraran diferentes comunidades
animales. Pero particularmente en las areas continentales ese criterio puede producir unidades de tal magnitud (por
ejemplo, la tundra), que seria muy dificil o imposible el andlisis detallado. Ademas, los linderos de sistemas definidos por
asociaciones vegetales son muy permeables. A través de esos linderos suelen ocurrir importantes intercambios
materiales, por ejemplo, podemos faciimente distinguir un atoldn coralifero del océano que lo rodea. Uno es terrestre, el
otro es marino, y son diferentes las especies que los habitan. Pero la materia organica y mineral del mar son
fundamentales para la supervivencia de la flora y fauna del atolén. Estos son proporcionados por las aves que se
alimentan en el mar pero que dejan en tierra una gran parte de sus desechos. Por lo tanto, los ecosistemas no estan
claramente definidos y su discriminacion descansa en grado considerable en los objetivos particulares de un analisis.

Hay, sin embargo, otros indicios. Entre los pueblos recolectores, horticultores y campesinos estudiados tradicionalmente
por los antropdlogos, es posible a menudo distinguir los grupos explotadores de los recursos (entrando en intercambio
tréfico con otras especies) completamente, o casi completamente, dentro de ciertas areas demarcadas de las que son
excluidos los miembros de otros grupos humanos. Es conveniente y compatible con la teoria ecoldgica la consideracion
de dichos grupos como poblaciones ecoldgicas, y contemplar los linderos de las areas que explotan como fronteras de
ecosistemas. Por lo tanto, entre los horticultores y algunos pueblos campesinos, los grupos territoriales locales,
comunidades reconocibles o grupos de parentesco, pueden considerarse como poblaciones ecoldgicas, y sus territorios
como ecosistemas. Los cazadores y recolectores, como los aborigenes australianos (Meggitt, 1962) y los bosquimanos
(Lee, 1968) generalmente estan organizados en bandas locales, pero la membresia de estas bandas es muy pasajera'y
no es estricta la territorialidad de la banda. En esa situacion probablemente deba definirse la poblacién ecoldgica como el
conjunto de bandas que viven en una region dada, y esa regién sera el ecosistema. Las observaciones y mediciones
realizadas en una o algunas de las bandas posiblemente puedan ser usadas como muestra estadistica de las relaciones
ecoldgicas de la poblacion total.

Hay, por supuesto, complicaciones. Ya hemos sefialado que dos o mas poblaciones ecolégicamente diferentes pueden

coexistir en lo que podemos considerar como un ecosistema, y que una poblacién, por ejemplo, de pastores-agricultores
némadas que habitan en las montafias, o de horticultores-pescadores que ocupan un atolén coralifero, puede participar

en dos 0 mas ecosistemas biéticamente distintos de modos muy diferentes.

Debe también recordarse que pocas poblaciones humanas viven en completo aislamiento de otros grupos que habitan
fuera de su territorio (y con quienes probablemente intercambian mujeres y productos, y contra los cuales pueden
también guerrear). Pero el concepto del ecosistema, un sistema de relaciones alimenticias entre poblaciones
ecolégicamente diferentes que ocupen la misma area, apenas podra acomodar torpemente otras clases de relaciones
entre grupos humanos que, aunque con frecuencia semejantes ecolégicamente, ocupen localidades separadas. En vez
de ampliar y tal vez diluir el concepto del ecosistema, podemos reconocer que las poblaciones ecoldgicas locales pueden
también participar en sistemas de intercambio regional compuestos de varias 0 muchas poblaciones locales que ocupen
areas geograficas mas extensas, y que su participacion en estos sistemas regionales afecta posiblemente las variables
biolégicas de las que se ocupa la antropologia ecoldgica. Por ejemplo, la conservacion de una adecuada tasa de
nacimientos dentro de un grupo local tiende a depender de las esposas nacidas en otros grupos locales, y estas esposas
deben de trabajar en las tareas de subsistencia. Las tasas de defuncién son afectadas por la guerra, y a veces la guerra
redispersa a la gente sobre el territorio o redistribuye la tierra entre la gente, afectando posiblemente de modo significativo
las densidades de la poblacion local. Los cultivos cosechados por un grupo local pueden ser dictados por exigencias del
exterior, mas bien que por sus propios requerimientos de subsistencia. Un pleno entendimiento de las relaciones
ambientales de las poblaciones humanas exige que indaguemos sus relaciones regionales entre las especies, igual que
las que ocurran a nivel local.
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llustramos ahora algunos de los puntos sefialados en secciones anteriores haciendo referencia a los tsembaga, uno de
una veintena de grupos locales que hablan maring y que viven en las montafias Bismarck en el territorio de Nueva
Guinea. En contraste con analisis, anteriores de este material, prestaremos particular atencion a su modelo percibido y al
lugar que ocupan en sus relaciones ambientales.

Los tsembaga, que en el momento del trabajo de campo en 1962-1963 eran unos 200 individuos divididos en cinco
clanes supuestamente patrilineales, pueden considerarse como una poblacién ecoldgica, y su territorio, 8.7 kildmetros
cuadrados de tierras boscosas que ascienden de 900 a 2400 metros en el lado sur del valle Simbai, como un ecosistema.
Aproximadamente la mitad del territorio es cultivable, y los tsembaga, que son horticultores de roza, cada afio desmontan
nuevas parcelas en el bosque secundario hasta altitudes de 1.600 a 1.800 metros. El cultivo continGia durante un periodo
de uno a dos afios, después del cual se deja ociosa la tierra hasta que la maleza que la cubre haya alcanzado cierto
grado de madurez. Esto se lleva entre 7 y 40 afios, dependiendo del sitio. Los alimentos béasicos son tubérculos. Los mas
importantes son el taro y la patata dulce, pero también se cultivan el fiame, mandioca, bananas, pandano, asi como una
gran variedad de verduras. Los tsembaga también crian cerdos, los cuales, aunque alojados y alimentados en las casas
de las mujeres, vagan libremente durante el dia y se procuran por si mismos la mayor parte de su dieta. Ademas de las
raciones de tubérculos que se les da (un cerdo adulto recibe tanto como un hombre) consumen basura y heces humanas
asi como lo que pueden desenterrar en los huertos abandonados y el bosque secundario.

Inmediatamente hacia el este de los tsembaga, del mismo lado del valle, esta el territorio de los tuguma, un grupo local
maring que guarda relaciones amistosas con los tsembaga. Las tierras contiguas hacia el oeste estan ocupadas por los
kundagai, en contra de quienes los tsembaga han estado en guerra en cuatro ocasiones en el medio siglo anterior a
1962.

Como todos los otros maring, los tsembaga son igualitarios. No hay jefes ni otras autoridades que puedan ordenar o
forzar la obediencia de otros. Pero las relaciones entre las poblaciones locales autdnomas como los tsembaga y los
kundagali, y entre esas poblaciones y las otras especies con quienes comparten sus territorios, estan reguladas por
prolongados ciclos rituales. Ciertamente, la operacion de esos ciclos ayuda a mantener un medio ambiente fisico y biético
no degradado, distribuye los excedentes locales de cerdo en la regién como carne en conserva, y asegura a la gente
proteinas de alta calidad cuando mas la necesitan. Los ciclos rituales también limitan la frecuencia de la guerra para que
no amenace la supervivencia de la poblacién regional, pero también permiten la redistribucién ocasional de la gente sobre
el territorio y de las tierras entre la gente, permitiendo tal vez asi corregir las discrepancias entre las densidades de
poblacion de los diferentes grupos locales. Hay todavia dentro de estos ciclos otras funciones para cuya descripcion seria
insuficiente el espacio en este capitulo.

Aungue las observaciones registradas de acuerdo con los principios generales ecoldgicos y cibernéticos indican las
funciones reguladoras de los ciclos rituales maring, no son entendidos asi por los tsembaga y los otros grupos maring,
quienes los practican, segun dicen, para conservar o trasmutar sus relaciones con los espiritus.

En la cosmologia maring hay dos grupos de espiritus, los del terreno alto y los del terreno bajo. Entre los espiritus del
terreno alto hay dos categorias. Primero, los Espiritus rojos, que son los de la gente muerta en la guerra. Como se dice
gue moran en la parte superior del territorio, igualmente se les relaciona con la parte superior de los cuerpos de la gente y
las correspondientes enfermedades y curas. Los Espiritus rojos también tienen que ver con los rituales y tables de la
guerra, y sus caracteristicas responden a este interés. Se dice que son calientes, como el fuego, y secos. El calor y la
resequedad se asocian con la dureza, fuerza e ira, virtudes marciales que se consideran propias de los hombres, y
solamente sujetos del sexo masculino participan en la mayoria de los rituales dedicados a ellos.

Los Espiritus rojos no tienen nada que ver con la subsistencia, aunque se dice que sus cerdos son los marsupiales que
son atrapados y comidos (los cuales Habitan principalmente en el bosque no cultivable de las tierras altas en donde se
supone esta el hogar de los Espiritus rojos). Los Espiritus rojos también se identifican con los casuarios, una especie de
feroces aves de gran tamarfio que también viven en los bosques de las alturas y cuyo nombre a veces se da a los
espiritus.

Acompafia a los Espiritus rojos otro ser sobrenatural llamado Mujer de Humo. A diferencia de los Espiritus rojos, Mujer de
Humo nunca fue humana. Por medio de ella los vivos se comunican con los muertos, con la asistencia de los chamanes
quienes, tras de fumar cigarros de tabaco local extremadamente fuertes, entran en un trance durante el cual Mujer de
Humo entra en sus cabezas y habla por sus bocas, a veces en lenguaje ininteligible.

Hay también dos clases de espiritus en la porcion inferior del territorio. Primero, esta Koipa Mangiang, quien tampoco fue
nunca humano, igual que Mujer de Humo, y de quien se dice que reside en lugares amplios de ciertos rios. Asi como los
marsupiales son los cerdos de los Espiritus rojos, se dice que las anguilas son los cerdos de Koipa Mangiang.
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En las tierras bajas acomparfian a Koipa los Espiritus de la corrupcion, los espiritus de las gentes locales cuyas muertes
no han sido resultado de acciones guerreras. En contraste con los Espiritus rojos, los Espiritus de la corrupcion estan
relacionados con la porcion baja del cuerpo, y mientras que los Espiritus rojos son calientes, duros y secos, se dice que
los Espiritus de la corrupcion son frios, blandos y himedos. Estas son las caracteristicas del Suelo que favorecen el
crecimiento de las plantas, y los Espiritus de la corrupcion, asi como Koipa Mangiang, estan implicados en la fertilidad de
los huertos, los cerdos y las mujeres. También se les asocia (especiaimente a Koipa) con la muerte, pero la muerte y la
fertilidad se consideran como relacionados, ya que el crecimiento surge de la podredumbre, inducido por la frialdad,
blandura y humedad de las cosas que alguna vez tuvieron vida. Los espiritus del terreno bajo, fundamentales en los
rituales concernientes a la fertilidad, estan implicados s6lo de modo incidental con los rituales guerreros.

Las virtudes de los dos grupos de espiritus aparecen en claro contraste entre si, aunque tal vez pudiéramos notar dentro
de la cosmologia, como lo he sefialado, cierta mediacion entre ellos. Los Espiritus de la corrupcion y los Espiritus rojos
fueron parientes en vida, y asi tal vez se les sitlia con algiin sentido légico entre Mujer de Humo y Koipa Mangiang. Pero
de un interés mayor que esta mediacion logica es la mediacién dinamica de los ciclos rituales, ya que es en virtud de esta
mediacion entre entidades sobrenaturales como se regulan las verdaderas variables materiales que comprenden el
ecosistema.

En el diagrama de las paginas 280-81 se muestra el ciclo ritual, el modelo percibido en virtud de] cual se lleva a cabo, asi
como sus efectos en los procesos de los eventos y variables ecolégicos tanto regionales como locales. Podemos
empezar nuestra descripcion con los comienzos de la guerra. La guerra empieza cuando un miembro de un grupo local
(como los tsembaga) inflige una injuria a un miembro de otro grupo local con la gravedad suficiente como para redamar
una venganza homicida. Esa injuria es generalmente un asesinato consumado o intentado como venganza por un
homicidio sufrido y no vengado durante la guerra anterior.

Hemos sefialado que los Espiritus rojos se asacian principalmente con la guerra, y que sus caracteristicas aparecen
como opuestas a las de los espiritus de las tierras bajas. Ciertamente, se piensa que las virtudes de estos Ultimos son
hostiles a las de los Espiritus rojos y a la ayuda que éstos puedan prestar durante la guerra. Por lo tanto, cuando se inicia
la guerra, es necesario separar los dos grupos de espiritus y todo lo que con ellos se asocie en todo lo posible, e
identificar la comunidad, especialmente los hombres, mas estrechamente con los Espiritus rojos. Esto se logra en un
complicado ritual durante el cual se cuelgan del poste central de una casa sagrada ciertos objetos llamados piedras de la
guerra. Este ritual convierte a los antagonistas en la categoria formal de enemigos (el término en lengua maring es "hom-
bres hacha"), si es que no lo son ya desde los anteriores episodios bélicos. A partir de ese momento el territorio de
aquéllos no debe ser visitado excepto para saquearlo, y ellos no deben ser tocados o interpelados salvo con ira. En el
curso de este rito, en el que participan solamente los hombres, se dice que los Espiritus rojos entran en las cabezas de
los guerreros, en donde queman como fuego. De ese momento en adelante es tabu la relacion sexual, ya que el contacto
con el caracter frio, himedo y blando de las mujeres apagaria los fuegos que arden en las cabezas calientes, duras y
secas de los hombres, y a su vez, las mujeres podrian arder al contacto de los hombres. Por razones similares, quedan
prohibidos a los guerreros los alimentos cocinados por las mujeres, los alimentos hiumedos y blandos y aquellos identi-
ficados con las tierras bajas. Los guerreros también son afectados por un tabu que les impide beber cualquier liquido
mientras estén en el campo de batalla. La separacion entre lo asociado con lo alto y lo asociado con lo bajo, una
segregacion que se extrema cuando se inician las hostilidades (indicada en el diagrama por el mayor nimero de x entre
los espiritus de lo alto y lo bajo en ese momento), es sugerida por este y otros tabues. Tal vez esta mas claramente
indicada por la prohibicién en contra del consumo de marsupiales, los cerdos de los Espiritus rojos, junto con el fruto del
pandano, que se asocia con los Espiritus de la corrupcion (partes de cuyos restos mortales estan enterrados en donde
crece el pandano). Los marsupiales y el pandano pueden cocinarse e ingerirse, pero no mezclados o durante la misma
comida.

No solamente estan segregados entre si los dos grupos de seres sobrenaturales, sino que los vivos estan separados de
ambos por medio de pesadas obligaciones. Estas se deben también a los espiritus de las tierras bajas a quienes se pide,
cuando se cuelgan las piedras de la guerra, que fortalezcan las piernas de los guerreros. Debido a estas deudas entra en
vigor un tabu sobre la captura de marsupiales por medio de trampas, aunque se les puede comer si se les da caza con
proyectiles. No se puede atrapar o comer a las anguilas. Los hombres no pueden tomarlas como alimento ya que las
anguilas, siendo frias y himedas, serian contrarias a su vigor. Pero tampoco pueden ser capturadas para servir de
alimento a las mujeres porgue son los cerdos de Koipa Mangiang, y mientras subsista una deuda con él, no pueden ser
tomados sus cerdos. La iniciacién de la guerra, por tanto, da como resultado una segregacion maxima de los elementos
gue componen el universo, una segregacion expresada en tables y en los compromisos de los vivos con los muertos.

La lucha puede prolongarse durante varias semanas. A veces termina con la derrota de una de las partidas, y en esos
casos los vencedores saquean el territorio de sus adversarios, y se retiran después a su propio terreno. Los maring dicen
gue nunca hay que apoderarse de las tierras de los enemigos porque, aun si se les ha expulsado de ellas, sus ancestros
guedaran para cuidarlas. Generalmente, sin embargo, la guerra termina con un acuerdo entre los antagonistas en el
sentido de que por el momento ya ha habido suficientes luchas/ dafios y muertes.
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REGULACION RITUAL ENTRE LOS MARING

Con la terminacion de la guerra se inicia la reintegracion del universo. Si un grupo permanece en su territorio después de
la lucha, planta un arbusto ritual llamado rumbin. Cada hombre toma la planta en el momento en que se la deposita en el
suelo, significando asi su membresia en el grupo y el nexo del grupo con el territorio. Con esta ceremonia se levanta el
tabu contra las relaciones sexuales, contra la ingestion de alimentos preparados por las mujeres, y contra los diversos
alimentos prohibidos. Cuando se planta el rumbin hay una gran matanza de cerdos. Todos los animales adultos y jovenes
pertenecientes a los miembros del grupo local se ofrecen a los espiritus en pago por su ayuda en la guerra que ha
terminado. (Cuando los maring sacrifican a los cerdos, se dice que los espiritus devoran los espiritus de los cerdos,
mientras que los vivos consumen su carne.) Debe hacerse notar que todos los esfuerzos rituales para reintegrar lo que se
habia segregado al iniciarse las hostilidades guerreras requieren algiin pago de la deuda a los espiritus mediante el
ofrecimiento de cerdos.

Pero los cerdos sacrificados durante la plantacion del rumbin constituyen solamente un primer pago. Subsiste todavia una
gran deuda, y por tanto rigen todavia muchos tabues, entre los que se incluyen los de marsupiales, anguilas y los que
prohiben tratar con el enemigo y entrar a su territorio. Ya que los maring creen que el éxito de la guerra depende
exclusivamente de la ayuda de los espiritus, y ya que aquélla no se producira si subsisten los adeudos, un grupo no
puede iniciar una nueva etapa guerrera hasta que no ha pagado totalmente las deudas de la Gltima guerra. Con la
plantacién del rumbin se inicia una tregua sagrada que subsiste hasta que hay suficientes cerdos para pagar a los
espiritus.

No podemos entrar en detalle con respecto a cuantos cerdos bastan y cuanto tiempo requiere el disponer de ellos. Aqui
sefialaremos Unicamente que fuera de los rituales asociados con la guerra y las fiestas, los maring generalmente matan y
consumen cerdos solamente durante las ceremonias celebradas en casos de heridas y enfermedades. Puede ser muy
funcional reservar la limitada cantidad de cerdos para la ocasién en que sus duefios experimenten tensiones fisiolbgicas y
necesiten proteinas de alta calidad, pero aun asi, la tasa de incremento de la poblacién de cerdos esta obviamente
relacionada con la salud de la poblacién humana. Puede sefialarse también que dado que todos los cerdos machos son
castrados (para aumentar su talla y menguar su ferocidad), las hembras solamente pueden ser prefiadas por cerdos
salvajes, y el rebafio crece mas lentamente de lo que seria el caso si se domesticara a aquellos animales.

Cuando la poblacién de cerdos alcanza un tamafio moderado puede alimentarse con tubérculos desechados de la
cosecha destinada a los humanos. Sin embargo, cuando el rebafio crece es necesario sembrar huertos especiales para
su alimentacién. Puede ser considerable la cantidad de tierra y trabajo destinados a este fin. Cuando los rebarios
tsembaga alcanzaban su maximo tamafio (170 animales), el 36% de sus siembras se destinaba al mantenimiento de los
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cerdos. Este trabajo adicional recae principalmente en las mujeres, quienes acaban por quejarse debido al exceso de
trabajo. Ademas, al hacerse mas numerosos los cerdos se convierten en una molestia, invaden frecuentemente los
huertos y crean conflictos entre los propietarios de éstos y los propietarios de los cerdos. En pocas palabras, el gran
ndmero de cerdos representa una carga y un problema, y cuando se hacen intolerables para un nimero suficiente de
gente como para alterar el consenso, significa que ya hay suficientes animales para pagar la deuda a los espiritus. Toma
de seis o siete a veinte afios la acumulacién de este nimero de cerdos, que siempre suele ser menor que la capacidad
del territorio para mantener a estos animales.

Cuando hay suficientes cerdos, se plantan ceremonialmente estacas sefialando los linderos del territorio de la poblacién
local. Si el enemigo permanece en su propio territorio, las marcas se clavan en las vigjas fronteras. Sin embargo, si el
enemigo ha sido expulsado, se deroga el tabl de penetrar en la tierra de aquél y las estacas pueden plantarse en nuevos
sitios para incorporar una parte o el total de su territorio. Se asume que para ese momento aun los espiritus de los ances-
tros del enemigo han partido para residir con sus descendientes vivos quienes, después de ser expulsados, buscan
refugio con parientes que viven en otra parte. Por lo tanto, la tierra enemiga se considera desocupada y se puede anexar.

También se elimina entonces el tabu de cazar marsupiales por medio de trampas y se inicia un periodo ritual de
colocacién de trampas que dura de uno a dos meses (hasta que madura el fruto de cierta variedad de pandano). Esto
culmina con una importante ceremonia en la cual se desarraiga el rumbin plantado después de la Ultima guerra. Durante
este ritual hay otra reduccion de la deuda y una importante reintegracion del cosmos. En esta ocasién los beneficiarios de
la matanza de cerdos son principalmente los Espiritus rojos. Los cerdos que se les ofrendan son en parte el pago por su
ayuda pasada y en parte el intercambio por los marsupiales (sus cerdos) que recientemente han sido atrapados y su
carne curada al humo y que ahora se consume. Ahora los vivos establecen una relacién de igualdad con los Espiritus
rojos para reemplazar el endeudamiento anterior. En relacion con esto, concluye la comunion iniciada afios antes por los
hombres cuando recibieron dentro de sus cabezas a los Espiritus rojos. Se pide entonces que éstos tomen los cerdos
ofrendados y que se alejen.

Ya se ha mencionado que el casuario se asocia con los espiritus de las tierras altas y el pandano con las bajas; desde el
punto de vista de la reintegracion tal vez el acto mas interesante de este elaborado ritual es la perforacion de un fruto de
pandano con un hueso de casuario, llevada a cabo por un hombre que danza sobre piedras calientes. Después se cocina
el pandano junto con carne de marsupiales y se ingiere la mezcla. Los espiritus de lo alto y lo bajo, largo tiempo
separados, son reunidos nuevamente y la comunidad, que gradualmente salda sus adeudos, se aproxima a ambos
grupos de espiritus.

Con el desarraigo del rumbin se levanta el tabu de tocar los tambores y da comienzo un kaiko, un festival de un afio de
duracién con el que culmina todo el ciclo ritual. Durante este festival otras poblaciones locales son invitadas de tiempo en
tiempo a complicados bailes, y unos seis meses después de desenterrado el rumbin, cuando el taro ha empezado a
abrirse en los huertos, finalmente se bajan las piedras de la guerra durante un rito llamado kaiko nde. Una vez llevado
esto a cabo es posible atrapar anguilas, y de uno a tres meses después se colocan trampas para anguilas en sitios
especiales de diversos rios. Mientras tanto continGian las invitaciones a grupos amigos, pero ahora es el taro el manjar
principal ofrecido a los visitantes. Para los maring el taro es el alimento mas importante; aun los cerdos sacrificados son
llamados "taro" en las invocaciones a los espiritus, y el ofrecimiento ritual del taro a los invitados simboliza por una parte la
habilidad de los anfitriones para cultivar sus huertos, y por otra las relaciones sociales. Entre los maring compartir la
comida es sindnimo de amistad; la gente no comera alimentos cultivados por los enemigos, y comer el taro de otro
hombre significa aceptarlo como amigo.

El festival concluye con una serie de ceremonias que ocurren en dias sucesivos y que por lo tanto se representan juntas
en el diagrama. Primeramente esta el sacrificio de algunos cerdos a los Espiritus rojos en rituales para derogar algunos
tabues residuales sobre las relaciones con otros grupos y que se originaron en guerras ocurridas en generaciones
anteriores. También en ese momento, se suprimen los tables de interalimentacion entre miembros de la poblacion local y
gue fueron adoptados entre unos y otros en momentos de ira. La renunciacion de estos tables permite que los
habitantes locales lleven a cabo los rituales que son el climax de todo el ciclo ritual. Llevados a cabo en sitios sagrados
ubicados a altitudes medias, y acompafiados por la matanza de un gran nimero de cerdos, las ceremonias permiten
ocuparse nuevamente del acto sexual.

Las anguilas atrapadas, conservadas en jaulas en los rios cercanos, son llevadas por hombres jovenes a los sitios
sagrados de sacrificio (raku), por senderos recién abiertos, a través de arcos de enramada, donde se les retinen las
muijeres jovenes y adultas. Después los hombres y mujeres se retinen en el centro del raku donde las anguilas son
sacadas de las jaulas y, tomadas por las colas, son azotadas hasta matarlas sobre el flanco de una cerda acabada de
sacrificar. Después las anguilas y el cerdo son cocinados juntos en el tmbi ying, una pequefia casa circular con un poste
que sobresale a través de su techado. En esta casa la noche anterior han sido invocados Koipa Mangiang y Mujer de
Humo y ambos han estado presentes al mismo tiempo. El universo ha sido finalmente reintegrado.
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Al dia siguiente hay una gran distribucion de carne de cerdo en el lugar de la danza entre los miembros de los grupos
amigos a través de una ventana en una cerca ceremonial especialmente construida para la ocasion. Cuando se ha
distribuido la carne los anfitriones, quienes se han reunido tras de la cerca, la trasponen para reunirse con la multitud que
danza en el claro. El dia anterior reunieron lo alto con lo bajo y con ellos mismos en lo que pudiera parecer al observador
un gran acto procreativo. Ahora, en lo gque pudiera ser un renacimiento, han derribado las restricciones que los separan
de sus vecinos. Han sido pagadas las deudas pendientes tanto con los vivos como con los muertos., y si el gobierno
australiano no hubiera pacificado recientemente el area maring, hubieran estado en libertad de reiniciar nuevamente la
guerra, ya que habia terminado la tregua sagrada.

Aqui se ha intentado, primeramente, representar la cosmologia maring, el modelo precibido asociado con regulacién de
alto nivel (también hay modelos percibidos de bajo nivel que tratan con las particularidades de la horticultura, etc.), en
términos estructurales dindmicos. He intentado ademas relacionar la cosmologia maring, representandola
estructuralmente, con las relaciones materiales maring. A base de esta ilustracion pudiera sugerirse que la relacién del
modelo percibido con el modelo operativo es similar a la de la "memoria” de un aparato de control automatizado con el
sistema fisico que regula. El ciclo ritual se emprende de acuerdo con los entendimientos incluidos en el modelo percibido,
pero el ciclo ritual de hecho regula las relaciones materiales en el sistema ecoldgico local y en el sistema regional. Toda la
operacion del ciclo es cibernética. En respuesta a las sefiales del ecosistema (por ejemplo, las quejas de las mujeres con
respecto a las molestias de la cria de cerdos) se emprenden acciones rituales concernientes a lo sobrenatural (hay
suficientes animales para pagarles, y se hacen sacrificios), pero estas acciones tienen efectos correctivos sobre el
ecosistema (disminuye la poblacion de cerdos y se reduce el trabajo de las mujeres en el pastoreo).

VI

El desarrollo de estructuras tales como la cosmologia maring es una interrogante para la cual todavia no puede ofrecerse
una solucién satisfactoria. Sin embargo, por extrafio que parezca, no es impropio considerar esta cosmologia como una
codificacion funcional de la realidad, tal vez hasta adaptativa. Antes dijimos que el criterio por medio del cual evaluamos lo
adecuado que es un modelo percibido no es si se ajusta 0 no a nuestras nociones de la estructura fisica de la naturaleza,
sino si produce o no una conducta que contribuya al bienestar de los actores y al mantenimiento del ecosistema del cual
forman parte. Solamente puede sugerirse, en ausencia de cualquier estudio, que el grado en que un modelo percibido
satisfaga esta norma de adecuacion dependera de la medida en que lo favorezcan las fuerzas selectivas.

Pero el hecho de que el modelo percibido maring, y los ritos oficiados de acuerdo con el mismo, sea adaptativo o
funcional no sugiere que el modelo percibido sea siempre asi. Ademas, parece ser mas aparente cada dia que no hay
una relacion directa simple entre la cantidad de conocimiento empirico comprobable incluido en un modelo percibido y lo
apropiado de la conducta que origine. No es menos cierto que las representaciones de la naturaleza que nos ofrece la
ciencia son mas adaptables o funcionales que aquellas imagenes del mundo, habitado por espiritus que los hombres
respetan, que guian las acciones de los maring y otros pueblos "primitivos". En realidad, no deben serlo ya que al
envolver la naturaleza en velos sobrenaturales tal vez le brindan cierta proteccion contra la destructividad y estrechez de
miras propias de los humanos, que pueden ser estimulados por un punto de vista natural de la naturaleza. A la luz de
nuestras anteriores observaciones puede sugerirse gque es mas adaptativo santificar a la naturaleza que a la cultura.
Puede también sugerirse que no esta todavia claro si a la larga son adaptativos la civilizacion, el Estado, la cienciay la
tecnologia mecanizada. Y ya que éstos son desarrollos recientes en la evolucién de la cultura, podemos preguntarnos
hacia qué fines nos puede estar llevando la evolucion.

Desde hace mucho tiempo la antropologia se ha ocupado de la evolucién, a la que considera como un conjunto de
procesos que producen ya sea incrementos generales en la organizacién (adelantos o evolucién general) o cambios de
organizacién gque aumenten las posibilidades de supervivencia en medios particulares (adaptacion). Estudios adaptativos
en la antropologia cultural son bien ejemplificados en la detallada investigacion de Sahlins (1958) de sociedades
polinesias tradicionales, en las que él sostiene que varias diferencias importantes en la organizacién politica y social entre
aquellos pueblos estrechamente relacionados fueron el resultado de la adaptacion a islas que diferian en area, topografia
y localizacién de recursos. Mas recientemente, Kottak (1971), ha hecho un analisis similar, aunque menos detallado, de
las diferencias culturales entre grupos relacionados de Madagascar. Entre otros muchos trabajos que se refieren al
avance evolutivo se cuentan los de Steward (1949), Wittfogel (1957), Wright (1969) y otros acerca del surgimiento de la
organizacion estatal y la civilizacion.

Pero la adaptacion y el incremento en la organizacién no agotan los procesos y resultados de la evolucion. Como
sefialamos anteriormente, la evolucién también puede producir desadaptaciones y éstas conducen eventualmente a la
muerte. El mismo proceso de organizarse para mantenerse bajo un conjunto particular de condiciones ambientales
puede disminuir la habilidad de una poblacién para cambiar su organizacién bajo la presion de condiciones cambiantes
(Service, 1960), y lo que llamamos avances evolutivos puede resolver viejos problemas creando nuevos. Por ejemplo, el
desarrollo de la diferenciacion social, especializacion ocupacional, y las jerarquias administrativas caracteristicas del
Estado hacen posible seguramente la existencia de poblaciones de mayor tamafio y mas densas en circunstancias mas
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seguras, en organizaciones que se extiendan sobre regiones mas amplias y diversas que antes. Pero esos mismos
aspectos de la organizacion estatal crearon problemas ecoldgicos y sociales que todavia estan por resolverse.
Principalmente, los objetivos de produccion sefialados por autoridades supralocales, o normados por consideraciones
supralocales, estan mas expuestos a exceder la capacidad de los sistemas ecoldgicos locales o de acuerdo con
requerimientos locales. La posibilidad de esa violacion aumenta con el incremento de la profundidad y complejidad de las
estructuras administrativas o econémicas, porque al mismo tiempo aumenta la posibilidad de distorsiones, errores y
tardanzas en la comunicacién de informaciones relativas a condiciones ambientales o de otro tipo, en respuesta a las
cuales se toman las decisiones reguladoras. Ademas, cuando las funciones reguladoras recaen en personas particulares
(burécratas, gerentes o administrativos) aumenta la posibilidad de desviaciones de las operaciones reguladores. El
objetivo de la regulacion puede no ser ya el bienestar del hombre y la preservaciéon de los ecosistemas, sino que puede
convertirse en la preservacién de instituciones particulares politicas, sociales 0 econémicas, tal vez a expensas de los
sistemas vivientes. Ademas, cuando llegan a ser poderosos, los grupos particulares con funciones especiales, como las
firmas industriales o industrias determinadas, tienen una tendencia a capturar o intentar capturar a las agencias que las
regula, y a elevar sus propios propdsitos a posiciones preeminentes en los grandes sistemas vivientes de los cuales ellos
son sélo una parte. Este proceso y los valores que lo racionalizan fueron limpiamente resumidos en la famosa declaracion
de Charles Wilson, un ex presidente de la General Motors, cuando era secretario de la defensa de los Estados Unidos.
"Lo que es bueno para la General Motors —dijo— es bueno para los Estados Unidos."

Yo sugeriria que no importa lo benignos que pudieran ser los propésitos de la General Motors; lo que sea bueno para esa
empresa o cualquier otra no puede ser bueno a la larga para los Estados Unidos, ya que si el pais se comprometiera con

lo que es bueno para la General Motors equivaldria a sacrificar su flexibilidad evolutiva, o sea su habilidad para adaptarse

a circunstancias continuamente cambiantes en modos que no pueden ser previstos.

El proposito de las modernas empresas industriales, como Galbraith (1967) y otros antes que él han sefialado, es
simplemente perpetuarse a si mismas. En el fondo no son sino maquinas y la perpetuacion de las empresas industriales
requiere que mantengan funcionando sus maquinas, del mismo modo que la perpetuacion de los organismos es asunto
de conservar funcionando sus 6rganos. Si este punto de vista es correcto, los productos de una industria, como los
automoviles, desodorantes, armas bioldgicas, cereales para el desayuno, pesticidas y otras cosas, son meramente
incidentales y aun pueden considerarse como desperdicios del “metabolismo industrial”, del mismo modo como las
excreciones son el desperdicio del metabolismo biolégico.

Debido a que su maquinaria representa enormes inversiones, y porque emplea a un nimero considerable de individuos,
las empresas industriales han llegado a ser fundamentales en la economia del mundo moderno. Como tales, su
perpetuacion llega a ser la preocupacion mas compulsiva del Estado contemporaneo. De este modo, las agencias
reguladoras, incluidos los niveles mas altos del gobierno, llegan eventualmente a servir a los intereses de las industrias, lo
gue equivale a decir los intereses de vastos complejos de maquinaria de las que el hombre es un sirviente y para los
cuales los ecosistemas no son otra cosa que fuentes de materia prima y depdsitos de desperdicios.

El incremento de la industrializacion ha sido contemplado generalmente por los miembros de la sociedad occidental como
el sine qua non del progreso, y el aumento en la cantidad de energia empleado per capita en la poblacion ha sido
propuesto por un antropélogo (White, 1949, p. 368; 1959, p. 144) como el criterio mas significativo de avance evolutivo.
Pero la perspectiva ecolégica que hemos propuesto aqui, que asigna un significado bioldgico, y sélo ese, a términos
como adaptacién, funcionamiento adecuado, equilibrio interno y supervivencia, por lo menos nos sugiere que algunos
aspectos de lo que llamamos progreso o avance evolutivo son, de hecho, patolégicos o desadaptativos. Tal vez sea
posible construir sobre las bases de la ecologia general una teoria de patologia cultural y de la evolucion de la mala
adaptacion en términos de la cual podamos examinar nuestras instituciones e ideologias, asi como las de otras
sociedades. Esa teoria tal vez podria llegar a ser parte de nuestra propia adaptacién, de nuestros propios medios para
perpetuarnos y preservar aquellos sistemas vivientes a los cuales permanecemos indisolublemente ligados y de los
cuales continuamos siendo definitivamente dependientes.

Bibliografia

Allee, W. C., A. E. Emerson, O. park, T. park, y K. F. Schmidt. Principies of Animal Ecology, W. B. Saunders, Filadelfia y
Londres, 1949.

Altamann, S. A. "The Structure of Primate Social Communication”, S. A. Altamann (ed.), Social Communication among
the Primates, University of Chicago Press, Chicago, 1967, pp. 325-362.

Aschmann, Homer. "The Central Desert of Baja California: Demography and Ecology", Ibero Americana, 42 (1959).

Barth, Frederick. "Ecologic Relationships of Ethnic Groups in Swat, North Pakistan", American Anthropologist, 58 (1956),
pp. 1079 -1089.

Brookfield, Harnold y Paula Brown. Struggle for Land, Melbourne, Oxford University Press, 1963.

13



CLAES - Biblioteca en Ecologia Social

Conklin, Harold C. "Hanunoo Agriculture in the Phhilippines", FAO Forestry Development Paper 12, Food and Agriculture
Organization of the United Nations, Roma, 1957.

Frake, Charles O. "Cultural Ecology and Ethnography”, American Anthropologist, 64 (1962), pp. 53-59.

Freeman, M. M. R. "Not by Bread Alone: Anthropological Perspectives on Optimun Population”, F. R. Taylor, The Optimun
Population for Britain, London Academia Press, 1970, pp. 139-149.

Galbraith, John Kenneth. The New Industrial State, Houghton Mifflin, Boston, 1967.

Harris, Marvin. "The Myth of the Sacred Cow", Anthony Leeds y A. P. Vayda (eds.), Man Culture and Animals, American
Association for the Advancement of Science, Washington, 1965.

Hawley, Amos. "Ecology and Human Ecology", Social Forces, 22 (1944), pp. 308-405.

Hickerson, Harold. "The Virginia Deer and Intertribal Buffer Zones in the Upper Mississippi Valley", Anthony Leeds y A. P.
Vayda (eds.), Man, Culture and Animals, American Association for the Advancement of Science, 1965.

Kottak, Conrad. "A Cultural Adaptative Approach to Malagasy Political Organization", E. Wilmsen (ed.), Subsistence and
Exchange Systems, University of Michigan Museum Setries in Anthropology, Ann Arbor, 1971.

Kroeber, A. L. "The Superorganic”, American Anthropologist, 19 (1971), pp. 163-213.

Lee, Richard. "What Hunters Do for a Living, or How To Make Out on Scarce Resources", Richard Lee e Irven DeVore
(eds.), Man the Hunter, Chicago, Aldine Publishing Co., 1968, pp. 30-49.

Leeds, Anthony. "Reindeer Herding and Chuckchi Social Institutions™, Anthony Leeds y A. P. Vayda (eds.), Man, Culture
and Animals, American Association for the Advancement of Science, 1965, pp. 87-128.

Lévi-Strauss, Claude. The Elementary Stmcfures of Xinship, Eyre and Spottiswoode, Londres, 1969 (publicada
primeramente en 1949 en francés, con el titulo de "Les Estructures Elémentaires de la Parante”).

Meggitt, M. J. The Desert People, Angus y Robertson, Sydney, 1962.

The Lineage System of the Mae Enga of New Guinea, Oliver and Boyd, Edimburgo y Londres, 1965.
Moore, Omar Khayyam. "Divination a New Perspective", American Anthropologist, 59 (1957), pp. 69-74.
Odum, Eugene P. Fundamentals of Ecology, W. B. Saunders, Filadelfia y Londres, 1959,

Rappaport, Roy A. "Aspects of Man's Influence on Island Ecosystems. Alteration and Control", F. R. Fosberg
(ed.), Man's Place in the island Ecosystem, Bishop Museum Press,

Honoluld, 1963.

"Ritual Regulation of Environamental Relations Among a New Guinea People”,
Etnnology, 6 (1967), pp. 17-31.

Pigs for the Ancestors, Yale University Press, New Haven, 1968.

Reid, Leslie. The Sociology of Nature, Pelican, Nueva Orleans, 1958.

Sahlins, Marshall D. Social Stratification in Polynesia, University of Washington Press, Seattle, 1958. "The Segmentan-
Lineage: An Organization of Predatory Expansion”, American Anthropologist, 63 (1961), pp. 322-345.

"Culture and Environment", Sol Tax (ed.), Horizons of Anthropology, Chicago, Aldine Publishing Co., 1964, pp. 132-147.

Service, Elman. "The Law of Evolutionary Potential”, Sahlins, Marshall y Elman Service (eds.), Evolution and Culture,
University of Michigan Press, Ann Arbor, 1960, pp. 99-122,

Steward, Julian. "Development of Complex Societies: Cultural Causality and Law: A Trial Formulation of the Development
of Early Civilizations", American Anthropologist, 51 (1949) reimpreso en Julian Steward, Theory of Culture Change,
University of lllinois Press, Urbana, 1955.

Sweet, Luise. "Camel Pastorialism in North Arabia and the Minimal Camping Unit", Anthony Leeds y A. P. Vayda (eds.),
Man, Culture and Animals, American Association for the Advancement of Science, 1965.

Vayda, Andrew P. "Expansion and Warfare among Swidden Horticulturalists”, American Anthropologist, 63 (1961), pp.
345-358.

Vayda, Andrew P., y Roy A. Rappaport. "Ecology, Cultural and Non-Cultural”, James Clifton (ed.), introduction to Cultural
Anthropology, Houghton-Mifflin, Boston, 1967.

White, Leslie. The Science of Culture, Farrar and Strauss, Nueva York, 1949. The Evolution of Culture, McGraw-Hill,
Nueva York, 1959.

14



CLAES - Biblioteca en Ecologia Social

Wittfogel, Karl. Oriental Despotism. A Comparative Study of Total Power, Yale University Press, New Haven, 1957.

Wright, Henry T. “The Administration of Rural Production in an Early Mesopotamian Town", Anthropological Papers No.
38, Museum of Anthropology, University of Michigan, Ann Arbor, 1969.

Wynne-Edwards, V. C. Animal Dispertion in Relation to Social Behavior, Oliver and Boyd, Edimburgo y Londres, 1962.

Publicado en “Hombre, cultura y sociedad”, por Harry Shapiro (ed.), capitulo 9, pp.261-292., Fondo de
Cultura Econdmica, México, 1985.

. - Ve . . -
Biblioteca en Ecologia Social CLAES
RedLaces (Red Latinoamericanay Caribefia de Ecologia Social) Centro L.atlno ?

Americano z
www.ecologiasocial.com de Ecologia Social CLAES

15



CLAES - Biblioteca en Ecologia Social

16



