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El “buen vivir”’

Una perspectiva diacrénica de la nocion de bienestar
de los Tucano occidentales del noroeste amazonico
a la luz de la doctrina de Epicuro

Maria Susana Cipolletti y Hanna Heinrich

Abstract. — The traditional notion of “good life” among the
western Tucano reminds one of central aspects of Epicur who
put the values of self-sufficiency, ascesis, refusal of the longing
for material possession, and a secluded life into the center of his
philosophy. While the pursuit of an analogous set of values re-
sulted in the feeling of contentment among the eighteenth-centu-
ry Tucano, today many of them see themselves as “poor.” In their
attempt to find a balance between ancient ideas and the contem-
porary globalized economic system, a successful life seems al-
most impossible to realize even if there are tendencies to try and
reunite happiness and self-sufficiency. [Northwestern Amazonia,
Western Tucano Indians; notion of “good life,” Epicur]
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Introduccion

En los ultimos afios, el discurso acerca del concepto
de “buen vivir” se ha desarrollado en forma crecien-
te, hasta ocupar hoy un lugar importante en la dis-
cusion sobre el proyecto de lograr sociedades mds
justas. En varios paises latinoamericanos se aban-
dona paulatinamente un concepto de desarrollo vi-
gente basado en la nocién de un continuo progreso
econdmico. Decisiva fue la inclusién del concepto
del “buen vivir” en las constituciones de Ecuador
(2008, llevada a cabo por Rafael Correa) y de Boli-
via (2009, propulsada por Evo Morales), utilizando
las correspondientes expresiones quechua (sumak
kawsay y suma gamaria) — o sea, incorporando las
nociones indigenas. Se trata explicitamente de su-
perar los conceptos actuales de desarrollo, basados
en el objetivo de un continuo crecimiento econémi-
€0, y asumir una actitud critica respecto a la concep-
cién occidental de bienestar, al mismo tiempo que
se incluyen valores propios indigenas, tales como
conocimiento, experiencias, valores éticos y espiri-
tuales (para un tratamiento de estos términos véase
Acosta 2009). Fatheuer (2011: 17-19) destaca la va-
lentia de los gobiernos de ambos paises andinos al
introducir este cambio de perspectiva en las respec-
tivas constituciones, si bien muestran diferencias en
el hincapié con que lo hacen. Esta empresa, si bien
compleja en su aplicacidon concreta, tiene el valor
de recoger valores indigenas propios que hasta hace
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poco se veian como primitivos o, en el mejor de los
casos, como muestras de la alteridad.

En este articulo nos dedicamos a las nociones
de “buen vivir” y bienestar de los grupos tucanos
occidentales de zonas selvaticas del Perd y Ecua-
dor actuales, tal como se desprenden de las fuentes
jesuiticas del siglo XVIII, cuyos autores eran prac-
ticamente los Unicos no-indigenas que vivian en la
regién. Si bien de estas fuentes no cabe esperar un
reconocimiento de las nociones indigenas del “buen
vivir”’; ya que los indigenas consideraban como tal,
chocaba frontalmente con los ideales de civilizacién
y progreso jesuiticos, a través de ellas se vislumbra
la perspectiva indigena. A continuacién nos dedica-
mos a los cambios que sufrieron estas concepciones
a medida que crecia el contacto con la sociedad na-
cional. Luego analizaremos sus concepciones desde
la perspectiva de la doctrina epicirea, pues pensa-
mos que los valores indigenas pueden ser relacio-
nados con ella.

Recurrir a la filosofia de la felicidad de Epicuro
para analizar la concepcion de la “buena vida” de
los Tucano en el pasado y de los Secoya actuales
(descendientes de aquellos) es por diversos motivos
una empresa dificil y osada y muestra en algunos as-
pectos sus limites, ya que las diferencias, por ejem-
plo en el ambito de las concepciones religiosas, son
notables. Sin embargo, pese a todas las diferencias
del contexto temporal, cultural y socioeconémico,
existen suficientes posibilidades basicas de compa-
racion para contemplar el estilo de vida de estos
grupos, tal como se reflejan en las fuentes del siglo
XVIIl y en la actualidad, a la luz de la doctrina epi-
ctirea de la eudaimonia o felicidad.

Aquello que los indigenas del noroeste amazé-
nico entendian como “bienestar” se puede leer en-
tre lineas en las fuentes justamente como contraste
a lo que trataban de evitar o las circunstancias bajo
las cuales sufrian. Para todas las etnias de la regién
de la llamada provincia de Maynas,' el mayor va-
lor consistia en vivir en sus zonas tradicionales en
estado silvestre, precisamente lo que fue combati-
do a partir de 1640, cuando se fundaron las prime-
ras misiones, en las que se trataba de nuclear a los
indigenas. La historia de la regién estd marcada por
la evitacion del contacto o la huida de las aldeas,
incluso en un caso extremo como el de Borja, en el
actual Perd, que fue una de las primeras aldeas fun-
dadas en la region habitada por los Maina. A pesar

1 La provincia de Maynas se extendia hacia el norte hasta el
rio Putumayo (la actual frontera con Colombia), al oeste algo
mas abajo de las vertientes andinas, al este aproximadamente
hasta la actual frontera peruano-brasilefa, al sur los limites
no se hallaban fijados con precision.
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de haberse visto expuestos tempranamente a la pre-
sencia de encomenderos, misioneros y soldados, los
Maina no renunciaron jamds, hasta fines de la época
colonial, a huir repetidamente del asentamiento para
retomar la vida silvestre en el hinterland, de donde
eran sacados nuevamente por medio de la violencia.
La alta cantidad de suicidios de indigenas muestra
hasta qué punto una vida obligadamente sedentaria
y sin libertad de movimiento significaba para ellos
la concrecién de una “mala vida”. Por esta razon,
muchos de los sucesos ocurridos en las misiones —
incluyendo eventualmente el asesinato de un misio-
nero o de uno de sus ayudantes — pueden leerse de
hecho como una defensa de lo que los indigenas
consideraban su “buen vivir”.2

La situacion de los grupos locales de lengua tu-
cano occidental del Ecuador y Perti actuales, que
aparecen en las fuentes coloniales tanto con deno-
minaciones externas (Encabellados) como con de-
nominaciones propias,? contrastan con la de los
Maina. A diferencia de otras regiones amazdnicas,
en esta es posible obtener una vision diacrénica por
dos motivos: por un lado, el hecho de que el terri-
torio tucano occidental formara parte de la antigua
provincia jesuitica de Maynas y que los Tucano fue-
ran los grupos que se opusieron mds tenazmente a
la sedentarizacion, motivo por el cual las fuentes
jesuiticas los tratan en detalle. Si bien los jesuitas
comenzaron su actuacion en la provincia de Maynas
en regiones m4s cercanas a los Andes en la primera
mitad del siglo XVII, los intentos de evangelizacién
de los grupos tucano occidentales son tardios y pos-

2 Veigl (1785: 30) constata que en el momento de la expulsion,
en 1767, no quedaba pricticamente ninguna familia maina
descendiente de aquellas con las que se habia hecho contac-
to un siglo atras. El documento mas revelador en cuanto a la
violencia empleada para traer a la fuerza a los Maina a Borja
es probablemente el escrito por Juan Magnin, cura del lugar
(Magnin 1742, transcripto en Cipolletti 1998: 463—469; de
la pluma de Magnin es también su documento de 1744, en el
cual vuelve a referirse a los Maina, transcripto en Cipolletti
2008). De las 22 personas sacadas por medio de la violencia
en 1742, sobrevivian dos aflos mas tarde solo diez (Magnin,
nota final en 1742: 469). Golob (1982: 147, apéndice F) en-
numera numerosas de estas expediciones o “entradas”, como
se las llamaba en esa época.

3 Las fuentes coloniales mencionan distintas denominacio-
nes, que terminan en -guate, guaje, quaque. En esta variedad
del tucano occidental, este sufijo significa “viviente” (-baje,
-waje) y denota la pertenencia a un clan determinado, que
han dado origen a los apellidos actuales (como Piaguaje y
Payaguaje). En las mismas se encuentran unas veinte deno-
minaciones distintas para los grupos locales de lengua tuca-
no. Generalmente se trata de denominaciones que refieren a
alguna caracteristica externa, como la de Encabellados, por
los largos cabellos que usaban ambos sexos. Acerca de las
autodenominaciones de distintos grupos locales véanse Ca-
sanova Velazquez (1999) y Cipolletti (1997a: 79-84).
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teriores al 1700. Esto se debid tanto a la lejania de
su territorio de Quito, de cuya Audiencia dependia
la region donde se hallaba el Colegio jesuitico, y al
tremendo obstdculo que representaba la dificil oro-
grafia para descender de los Andes hasta las tierras
bajas, ya que gran parte del trayecto debia realizarse
a pie, como también a su actitud contestataria, que
fue un escollo para la evangelizacion.

El material sobre la actualidad procede de los
trabajos de campo (1983-2009) de una de las auto-
ras (M. S. C.), realizados en aldeas situadas a orillas
del rio Aguarico, en el Ecuador, entre los Secoya,
una etnia de lengua tucano occidental de la Amazo-
nia ecuatoriana y peruana (unas 500 personas viven
en Ecuador y unas 500 en Perd, donde se autode-
nominan “Airo pai”).* Esta region esta caracteriza-
da por la extincién de etnias, fusion entre dos o mas
de ellas y procesos de etnogénesis, por los cuales
surgieron nuevos grupos en la época colonial. Por
el contrario, los Tucano occidentales muestran una
notable continuidad desde el siglo XVIII hasta el
presente. Si bien han sufrido una grave merma de-
mografica debido principalmente a las epidemias de
enfermedades introducidas con la conquista, es uno
de los pocos grupos de la zona del que se puede ras-
trear sus huellas en las fuentes histéricas, desde fi-
nes del siglo XVII hasta la actualidad. Esto ofrece
una oportunidad para lo que en otras regiones ama-
zonicas es dificil y atin imposible: seguir el desa-
rrollo de ciertos fendmenos culturales a través del
tiempo, calibrando innovaciones y perduraciones.
En este caso concreto surge la pregunta por la cau-
sa de su supervivencia: Una de las mds importantes
fue, en nuestra opinion, la tenacidad con la que de-
fendieron en muchas oportunidades lo que conside-
raban como su “buen vivir” y su actitud contestaria
con respecto a los cambios propagados desde el ex-
terior de la sociedad indigena.

Veamos a continuacion tres aspectos de lo que
los Tucano apreciaban como bienestar, y los cam-
bios y continuidades que sufren estas concepciones
en la actualidad: 1. la organizacién social en gru-
pos locales reducidos, que comprendian alrededor
de unas 30 a 70 personas; 2. su adaptacion a la vida
interriverina y su negativa a vivir a orillas de los
grandes rios; 3. la importancia vital de los shama-

4 Secoya se deriva de siekoyd-pdi, “la gente del rio de colores
o rayas”. Los grupos emparentados que viven en el Pert no
aceptan esta denominacion (Belatinde 2001), por el contrario,
para los Secoya del Ecuador es legitima, y recuerda los tiem-
pos ancestrales en el rio Siekoyd o Santa Maria, en el Perd,
cuando se pintaban el cuerpo con bandas de colores. A estas
se refiere Niclutsch en 1781, con respecto a los hombres, de
los que “vientre, brazos y muslos parecian vendados con ven-
das rojas” (Niclutsch 2012: 116).
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nes como convocadores de los animales de caceria
y los peces, por lo cual eran, mds alld del 4mbito
religioso, decisivos para la supervivencia fisica de
sus aliados.

1 Los grupos locales

El escollo més grave que encontraron los jesuitas —
y un leitmotiv en sus escritos —, fue la negativa te-
naz de los indigenas a compartir su asentamiento
con otros grupos; por ejemplo, nunca aceptaron
vivir con otra etnia, como lo hizo la mayoria de
las etnias de la region. Mientras que en este ulti-
mo caso, la convivencia hizo que estas aldeas se
convirtieran en un crisol o melting pot, los Tucano
se vieron libres de esta influencia, ya que se nega-
ban a compartir una aldea, no ya con grupos de su
misma lengua, sino incluso con quienes se halla-
ban emparentados. Asi, mientras que en la mayo-
ria de las misiones jesuiticas convivian grupos de
distinta identidad étnica,’ los Tucano sentian una
“repugnancia casi invencible” ante esta posibilidad.
Como un escollo para misionalizarlos se menciona
en efecto:

... larepugnancia casi invencible que una parcialidad sen-
tfa para cohabitar con otra en un mismo pueblo, aun en
el caso de que tuvieran entre si relaciéon de amistad o pa-
rentesco. Nacia esta dificultad del absurdo temor que te-
nian los unos de ser victimas de las brujerias de los otros.
(Jouanen 1943: 464).[6]

El temor ante la posible agresién de los poderes
negativos de un shaman es un rasgo que perdura
hasta la actualidad: Los Secoya suelen hablar con
nostalgia de los parientes que viven en el Perd y su
deseo de visitarlos. Cuando lo hacen, sin embargo,
a su regreso mencionan, por lo general, algin suce-
s0, segtin el cual los shamanes del Perud intentaron
embrujar a alguno de los visitantes.

Haciendo un salto temporal de mas de dos siglos,
vemos que la negativa a convivir con otras socie-
dades en la época colonial sobrevive en la actuali-
dad a través de las dificultades surgidas en el in-
tento de una nueva forma de organizacion politica.
Durante algunos afios, los Secoya formaron parte
de la CONFENIAE (Confederacion de las Nacio-

5 En San Joaquin de Omaguas por ej. vivian a mediados del si-
glo XVIII unas 500 personas de catorce grupos distintos (Za-
rate 1988 [1739]: 430s.; véase también Golob 1982: 219s.).

6 Hubo algunas excepciones, especialmente entre grupos que
habian sido mermados fuertemente por las epidemias o cuan-
do los jesuitas los tentaron a aceptar la vida comin a cambio
de las codiciadas herramientas de hierro (Cipolletti 1997a:
125-127).
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nalidades Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana),
la organizacioén que reunia a las etnias de la selva
ecuatoriana, y que era dirigida por Napo-Runa y
Shuar. En 1987, los Secoya renunciaron por escri-
to a la membrecia en esa organizacién. Los motivos
que esgrimian eran, por un lado, la impuntualidad y
poca confianza de los otros miembros en la concer-
tacion de citas, pero, como motivo fundamental, el
hecho que los Secoya hablaban una lengua diferen-
te y su cultura era distinta a la de los Quechua y los
Shuar. Es decir, también en este caso fue la alteridad
el motivo que impedia, no ya la coexistencia en un
mismo asentamiento, como en el siglo XVIII, sino
la realizacion de tareas conjuntas con fines comu-
nes. Debido a los esfuerzos denodados de una per-
sona (Elias Piaguaje), los Secoya fundaron su propia
organizacién, ONISSE (Organizacién de la Nacio-
nalidad Indigena Siona-Secoya del Ecuador), que
comprendia también a los Siona o Ancutero, que
habitan en las cercanias y con los que se hallan es-
trechamente emparentados. Debido a malentendi-
dos y acusaciones mutuas, este intento de unién no
fructificd; pocos afios mds tarde, los Siona-Ancute-
ro abandonaron la federacion con el argumento que
buscaban su “autodeterminacién” (Carta de Elias
Piaguaje a M. S. C., 18.07.1993). Tampoco en este
caso, entonces, pudieron superar el hecho de verse
como “diferentes”.’

2 Adaptacion a las zonas interriverinas

La inteleccion de lo que entendian los grupos lo-
cales tucano como “vivir bien” surge claramente al
contrastarlos con los Omagua, con los cuales las di-
ferencias no podian ser mayores en cuanto a lengua
(tucano / tupi guarani), adaptaciéon al medio (hin-
terland/riverinos), actitud (aliados de los jesuitas /
no aliados). En 1540, los Omagua habitaban la par-
te media del Amazonas, y controlaban la zona casi
hasta el rio Coca, en el Alto Napo. Eran excelentes
remeros y constructores de canoas, y ya Gonzalo
Pizarro los habia visto surcando el rio Napo en una
flota compuesta por unas cien canoas (Pizarro 1960

7 Los Secoya extrajeron del nombre de la federacion la “S” de
Siona, la cual, bajo el nombre de OISE, esta enfrentada per-
manentemente a problemas cuya discusion nos llevaria de-
masiado lejos de nuestro tema. Algunas consideraciones a
este respecto se encuentran en Cipolletti (1997a: 255-259).
Las diferencias mutuas en las que insisten tanto los Secoya
como los Siona-Ancutero hace inadecuada, en nuestra opi-
nion, la denominacién “Siona-Secoya”, que creé William T.
Vickers en su trabajo seminal (1976) sobre este grupo y que
ha sido adoptada sobre todo por los autores anglosajones. En
opinién de los Secoya, los Siona-Ancutero no son “Madi pai”
(nuestra gente) sino “Yeké pai” (gente distinta).
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[1542]: 486). Su dieta se basaba en la explotacién
de los recursos ictioldgicos, en la caza de manaties
y tortugas acuaticas® (Breyer 1726 [1699]; Maroni
1988 [1738]: 306). En opinién de los jesuitas eran
los indigenas mads civilizados de la region, ya que
cultivaban algodén, confeccionaban hermosas ves-
timentas pintadas y producian cerdmica de gran ca-
lidad (Uriarte 1986: 165). En cuanto a su organiza-
cion sociopolitica era una de las pocas etnias cuyos
caciques detentaban poderes supralocales. Por estos
motivos, las fuentes de los siglos XVII y XVIII les
otorgaban primacia con respecto a los otros grupos
de la region (Oberem 1961: 95s., 1967-68; véase
Myers 1992; Porro 1981).°

Los jesuitas intentaron que los grupos interrive-
rinos, como los Tucano, se adaptaran a la vida a ori-
llas de los grandes rios (donde eran mds facilmente
alcanzables) y adoptaran las formas de la existencia
omagua y su cultura material, en una especie de pro-
yecto de antropologia social avant la lettre. Asi, el
jesuita Maroni, ! viaja con un grupo de Tucano a la
misién de San Joaquin, a orillas del Rio Marafion,
donde se habia asentado parte de los Omagua, con
dos explicitos fines: impresionarlos con la calidad
de vida de estos y convencerlos de que los jesuitas
no vendian a los indigenas como esclavos.!! Lejos
de obtener una impresion positiva de sus huéspedes,
los Tucano los juzgaron duramente:

Mucho sin/embargo desagradaron a mis Catecumenos!!2!
los mora/dores desse pueblo, dissiendo eran unos mise-
rables toscos y soberbios; sus comidas de charapas, [tor-
tugas de rio] y otras seme-/jantes mas para tygres, y pe-
rros que para gente [testado] racional, sus bebidas muy
asquerosas.[13]

oo

Trichechus inunguis y Podocnemis sp., respectivamente.

9 El tnico rasgo omagua que disgustaba a los jesuitas era la
préctica de la deformacién craneal. También a los Tucano
aterraba y asqueaba esta costumbre (Maroni 1988 [1738]:
199). A su vez, los Omagua se burlaban de quienes no la
practicaban, a quienes llamaban “cabezas de mono” (Chantre
y Herrera 1901: 64). Los Omagua entraron paulatinamente
en un proceso de decadencia cultural, a este respecto véase
Prinz (1997).

10 Se trata de un fragmento de una obra mayor, no conservada o
identificada hasta ahora. Carece de firma, pero debido a mo-
tivos de distinta indole es posible identificar como su autor
al P. Maroni (véase Cipolletti 1999).

11 Desde las colonias portuguesas solian entrar expediciones
a la busqueda de fuerzas de trabajo indigena, el temor a ser
vendidos como esclavos era una constante entre los indigenas
de la region.

12 Es decir, que no habian sido bautizados, de lo cual puede in-
ferirse que hacia poco tiempo que habian salido del monte.

13 El que encontraran repugnantes las bebidas puede quizas atri-

buirse al hecho que los Omagua hacian chicha de yuca que

habian permanecido bajo el agua en la época de la crecida de
los rios y que desenterraban luego de varios meses.
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La visita continda a los Yameo, un grupo también in-
terriverino, quienes les inspiran un juicio distinto: 4

Llevelos para los Yameos de/ Itatay, en donde aviendo
sido recebidos con grande agassaio/ se dieron luego Por
amigos diciendo, que era gente/ como ellos, que se mante-
nia con maiz, y carne del monte (Maroni 1739: folio 37).

A pesar de la opinién negativa de los Tucano so-
bre los Omagua, el proyecto de cambio propulsado
por los jesuitas fructific6 en algunos aspectos im-
portantes. Algunos grupos locales se asentaron a
orillas de los grandes rios y obtuvieron una hege-
monia en la region del rio Napo. Unos veinte afios
luego de Ia visita a los Omagua mencionada ante-
riormente, la carne, huevos y aceite de las tortugas
acudticas, que les habia repugnado, se habian con-
vertido en un alimento muy apreciado, como se des-
prende de la colorida descripcion de Niclutsch de
la caceria de tortugas en el rio Napo (2012 [1781]:
179-183).15

3 Anclaje del shamanismo

Por dltimo, si entendemos la expresiéon “regocijo”
como intimamente asociada a la “buena vida”, se
desprende de los testimonios jesuiticos el profundo
anclaje de la funcién shamdnica en las sociedades
tucano occidentales:

El mayor regocijo de esta nacion es el de juntarse a oir los
cantos y desvarios de los adivinos, en que gastan noches
enteras, mezclando de cuando en cuando algunas danzas
y musicas de flautas (Maroni 1988 [1738]: 190).

El shamanismo tucano se hallaba en esta época
intimamente asociado a la nocién de bienestar de-
bido al poder que tenian los shamanes para convo-
car a los animales de caceria y a los peces. Un epi-
sodio sucedido a mediados del siglo X VIII muestra
claramente la importancia de los shamanes para la
supervivencia fisica de su grupo: Debido a distintos
sucesos, entre otros, un intento de asesinato a car-

14 Los Yameo habitaban la region entre los rios Tigre y Napo
(Grohs 1974: 91 ss.). Vivian sobre todo en San Regis, que
era una de las misiones con mayor poblacion en la region
(Veigl 1785: 71). De los Omagua adoptaron la navegacion,
la pesca, el “tejido” (seguramente se refiere a la confeccion
de hamacas y bolsas de acarreo), ademas de aprender su len-
gua (Maroni 1988 [1738]: 379). En 1978 se los da como un
grupo extinto (Ribeiro y Wise 1978: 193).

15 Tradicionalmente, los grupos tucanos usaban unas canoas pe-
queiias, hecha de una palmera a la que se extraia el meollo, y
que podia utilizarse solo unas pocas veces. Mas tarde adop-
taron la construccion de grandes canoas de madera. De esta
época también data la adopcion del arpon (estos temas han
sido desarrollados en otro lugar, Cipolletti 1997b).
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go de un shaman llamado Tiunra (a quien el jesuita
Uriarte denomina “viejo brujo”), el misionero en-
cierra a éste y a su hijo en el cepo. Allf aprisionado,
Tiunra amenaza a sus parientes y aliados con las si-
guientes palabras:

“Yo he de conjurar de parte del diablo el rio y el monte,[16]
para que no tenga el Padre qué comer”, y cogiendo polvo
entre los dedos les hablaba: “Esto habéis de comer, si el
Padre no me suelta” (Uriarte 1986: 124).

Tiunra, entonces, tenfa el poder de vaciar la selva
de animales de caceria y seguramente, de lo contra-
rio: convocarlos. Una de las autoras de este traba-
jo ha tenido la feliz oportunidad de conversar sobre
estos temas durante unos diez afios con Fernando
Payaguaje, un sabio especialista religioso secoya,
hasta su fallecimiento en 1993, los que han sido re-
cogidos en un trabajo conjunto (Cipolletti y Paya-
guaje 2008). Para €1, uno de los poderes shamanicos
mads importantes era justamente el poder de convo-
car a los animales en las reuniones donde se bebian
alucindgenos (yajé, Banisteriopsis sp.) y posibilitar
asf la subsistencia de su grupo aliado:

Al dia siguiente, cuando se pasa la borrachera del yajé,
[los hombres] cogen las armas para salir a matar a los
puercos segun las indicaciones que les da el kuraka [sha-
mdn]. El indica todos los lugares por los que va a pasar
la manada de puercos. ... Pueden matar muchos puercos
porque no son ariscos, no corren, como hacen otras huan-
ganas. ... Algunos kuraka no pueden llamar a los puercos
por falta de especializacion (Cipolletti y Payaguaje 2008:
82, véase también 98, 141s.).

Esta intima relacién entre shamanes/animales sil-
vestres es también establecida por Celestino Pia-
guaje, uno de los primeros Secoya que sufrid en su
juventud la influencia de los misioneros del Insti-
tuto Linguistico de Verano y fue el primer maestro
bilingiie de su grupo. El se refiere a la época de su
nifiez y adolescencia, en la década de 1960, en tér-
minos similares:

En esa época funcionaban los shamanes protectores de la
comunidad ... atrafan los puercos de la selva, sajinos,[17]
dantas, y otros animales salvajes ... Los puercos de la sel-
va no vienen por si solos, sino atraidos por el shaman pro-
tector, otras veces éste indicaba donde estaban y era cier-
to. Eran palabras certeras dichas en cada toma de yajé y la
informacién que daba estaba asegurada ... Ahora existen

16 Seguramente Uriarte traduce como “diablo” el nombre de
una deidad o la expresion wati, que abarca a seres no huma-
nos de caracteristicas de trickster, burlonas pero no maléfi-
cas, que a menudo son ayudantes de los shamanes.

17 Sajino es la denominacion de la especie mas pequeiia de pe-
cari (Tayassu tajacu).
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los puercos, pero no cerca de nosotros, porque no hay sha-
manes legitimos para atraerlos. ... ast, paulatinamente, se
fueron acabando hasta las pequeiias manadas de puer-
cos, a medida que se extinguian los shamanes (Piagua-
je 2007: 28; nuestra letra cursiva, véase también p. 60).

Para ambos, entonces, los animales silvestres no
forman parte simplemente del medio ambiente y se
los encuentra siguiéndoles el rastro, sino que estos
aparecen como respuesta a un llamado shamaénico.
El poder shamdnico realiza ademds otra proeza: los
animales no huyen sino, por el contrario, se acercan
a las viviendas, o sea que no se comportan del modo
habitual. En opinién de los Secoya, el poder de los
shamanes para convocar a los animals permanecié
vigente hasta hace un par de décadas. La importan-
cia que se concede al shamanismo se revela en el
hecho que, si bien se reconoce el papel del crecien-
te poblamiento de la regién como causa de la mer-
ma de caceria, se atribuye esta, al mismo tiempo, a
la ausencia de shamanes poderosos.

Las formas del shamanismo actual no pueden ser
tratadas en el marco de este trabajo, pero la opinién
de la mayoria de los Secoya es que los shamanes de
hoy carecen del poder de tiempos pasados de obte-
ner objetos de las deidades o llamar a los animales
de caceria. Tienen, si, poderes parciales y este he-
cho atenta en algunos casos contra el bienestar del
grupo: los escasos poderes sirven para hacer dafio,
pero no para curar casos dificiles y mucho menos
para asegurar la subsistencia (comunicaciones ver-
bales de varios Secoya, febrero 2009).

Si bien es innegable que, en las dltimas décadas
debido a la ocupacién creciente del territorio circun-
dante, mermo la cantidad de los animales de caza,
también lo es el hecho de que los jévenes secoya
no estan dispuestos o no pueden dedicar tantas ho-
ras a rastrear la presa como lo hacia la generacién
anterior. Las actividades de la federacion indigena,
las reuniones de las numerosas asociaciones no gu-
bernamentales que acttan en la regién y la partici-
pacion en diferentes proyectos de desarrollo exigen
una dedicacioén que es incompatible con el tiempo
y la dedicacién que exige la caceria.

Se afirma que ya no se encuentran animales, sin
embargo, los pocos hombres que dedicaron una no-
che a la caceria, como era antes habitual, captura-
ron recientemente sajinos. Un hombre adulto, luego
de comprobar que los diferentes proyectos en mar-
cha no aportaban dinero como para comprar alimen-
tos, y que sus pedidos de préstamo no fructificaban,
tomo su escopeta y se “resignd” a salir de caceria
como lo hacia anteriormente. En este proceso de de-
cadencia de la caceria son los ancianos quienes méas
sufren, dado que no pueden cazar por si mismos ni
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reciben, como era habitual en el pasado, parte de lo
cazado para su sustento.

La disminucién del poder de los shamanes, a las
que se refieren los Secoya en la actualidad, puede
deducirse asimismo de las expresiones para deno-
minar esta funcién. Entre las obras jesuiticas existe
un vocabulario manuscrito anénimo, que recoge un
extenso vocabulario sobre la lengua que se hablaba
en la regién del rio Napo (Andénimo 1753). Los bre-
ves pero sugestivos datos que brinda el manuscri-
to sobre las denominaciones shamdnicas han sido
examinados en otro lugar (Cipolletti 2011). La de-
nominacién para los shamanes en esa época (vinia
pai) designa en la actualidad a las deidades. Para
los Secoya con los que se conversé este manuscri-
to (incluido el shaman), era una blasfemia el hecho
de que sus antepasados llamaran wifid pdi a algu-
nos shamanes, ya que la denominacién para los se-
res celestes no puede aplicarse jamds a un ser hu-
mano, por mas profundos conocimientos que éste
posea. O sea, la denominacidn se ha conservado,
pero sufrid a través del tiempo un cambio semanti-
co considerable, atribuible al decrecimiento de los
poderes atribuidos a los shamanes y por ende a una
merma del estatus de estos en su sociedad (véase
Cipolletti 1992).

La disminucién del poder shamdnico tiene dis-
tintas causas. En este 4mbito se han dado cambios
profundos que partieron de la necesidad de adaptar-
se a la sociedad nacional y desarrollar estrategias de
supervivencia. La mayor influencia fue la ejercida a
partir de 1955 hasta 1981 por el Instituto Linguisti-
co de Verano (ILV). Jovenes inteligentes, que hubie-
ran sido tradicionalmente candidatos a shamanes,
recibieron una formacién como pastores religiosos
y maestros bilingiies.'® Los shamanes adultos eran
agrafos y su funcion se circunscribia al dmbito reli-
gioso, mientras que las decisiones politicas queda-
ron en manos de pastores y maestros. Este proceso
se profundizé a partir de 1993, con la creacion de la
federacion indigena OISE (Organizacion Indigena
Secoya del Ecuador), que es dirigida por hombres
jovenes, que manejan el espaiiol y el discurso de las
autoridades nacionales y de las organizaciones no
gubernamentales.

18 Si bien la influencia de los misioneros de esta institucion re-
ligiosa fundamentalista fue siniestra en varios aspectos, es
innegable, por otra parte, que el hecho de que los jovenes
aprendieran la lengua de la sociedad nacional y recibieran
una formacién como maestros, les dio una posicion privile-
giada con respecto a la de los colonos ecuatorianos de la re-
gion. Esto hizo que no hubiera de parte de estos ultimos la
actitud peyorativa con respecto a los indigenas tan comtn en
otros paises del continente. La bibliografia sobre la activi-
dad del ILV es cuantiosa; para el caso secoya véanse Vickers
(1981) y Cipolletti (1997a: 242-253).
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El “buen vivir”

(Es posible comparar las concepciones de los
Tucano del siglo XVIII de la “buena vida” y de
bienestar con la doctrina epictirea? A este efecto,
es conveniente separar el andlisis de las condicio-
nes reinantes en el siglo XVIII y las actuales: Como
se desprende claramente de las observaciones ante-
riores referentes al siglo XVIII, los antepasados de
los Secoya posefan un concepto de la “buena vida”,
que no parece ser compatible con la ética de valo-
res occidental, angloamericana y pietista, que esta
marcada por la bisqueda de riqueza material y pres-
tigio y con la cual es apenas comparable. La nega-
tiva tucano a vivir junto a otros, su intransigencia
con respecto a los intentos de misionizacién y su
frugalidad, que se expresaba en el impulso de de-
fender su estilo tradicional de vida, parecen ser con-
traproducentes desde la perspectiva del concepto de
felicidad occidental. Si bien el concepto actual oc-
cidental-capitalista de lo que es una buena vida re-
presenta el resultado de una serie de consideracio-
nes en la historia de la filosoffa occidental, hubo
también conceptos opuestos que parecen adecuados
para contextualizar las concepciones indigenas. Por
esta razén, en lo siguiente contemplaremos el estilo
de vida de estos a la luz de la concepcion epicurea, '
para ubicarlo en un marco comprensible para el ob-
servador occidental.

El filésofo griego Epicuro (341 A.c.—270 A.C.) se
coloca, con su doctrina de la eudaimonia, en con-
tra de los temores sin razén y los deseos y necesi-
dades superfluos, que son, en su opinidn, el verda-
dero mal de la vida y la fuente mds importante para
la infelicidad. El objetivo de su ensefianza es pro-
poner a los seres humanos un camino para alcanzar
la felicidad, un camino que todo individuo puede
seguir, sin tener en cuenta su origen, Su SeX0 y sus
circunstancias econdmicas (véase Hauskeller 1997:
134ss., 161). Para acercarse a la meta de la feli-
cidad (eudaimonia) y de la tranquilidad espiritual
(ataraxia) y finalmente a un estado de paz corporal
y espiritual, o sea para alcanzar el estado de supre-
mo bienestar, €l coloca como los ideales que deben
buscarse la independencia o autarquia (autarkia) y
la independencia de factores externos, que se expre-
sa en una praxis ascética (véase a este respecto Hos-
senfelder 1996: 163s.).

Partiendo de la suposicién que los conceptos de
lo bueno y lo malo proceden de la experiencia y
que actian como la tnica orientacién para decisio-

19 Bajo el concepto de “occidental” entendemos a partir de aqui,
a falta de un término mas adecuado, todas aquellas socieda-
des cuyo elemento definitorio es la prosecucién del creci-
miento material. Las formas especiales vigentes de este mo-
delo social son las capitalistas.
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nes de conducta, Epicuro concluye que una buena
vida es una vida agradable en todo lo posible. La
eudaimonia consiste en un grado maximo de ale-
gria 'y placer (hedoné) (véase Striker 1985: 109ss.).
El califica al placer, y con ello a la ausencia de des-
agrado como el bien mads alto, de modo que la con-
duccion de la vida se orienta hacia el placer y la evi-
tacion de lo desagradable. El verdadero placer,? es
decir, la tranquilidad espiritual (ataraxia) y la fal-
ta de dolor (aponia) son idénticos a la ausencia to-
tal de desagrado y es, por lo tanto, la meta a lograr
(véase Hauskeller 1997: 139s.). También los Tuca-
no del pasado definian el concepto de la buena vida
en contraste a aquello que tratan de evitar, o sea,
como opuesto a aquello bajo lo cual sufrian. Asi,
consideraban como buena vida su existencia en las
zonas amazoénicas tradicionales, en oposicién a la
vida en aldeas o caserios.

Segtn Epicuro, sin embargo, es necesario tener
una idea precisa de lo que constituyen alegria y do-
lor, y cémo se puede comparar su dimensién. Esto
incluye considerar también las consecuencias de po-
sibles actos, de modo que uno pueda decidirse por
aquello que a la larga produce un maximo de bien-
estar. Por este motivo, clasifica las necesidades y
deseos (epithymiai) en la definicién de aquello que
es necesario para el bienestar corporal y la tranqui-
lidad espiritual. Epicuro diferencia entre deseos na-
turales y deseos vacios. Los naturales se diferen-
cian a su vez en necesarios (alimentos, vestimenta,
vivienda) y no necesarios (alimentos especialmente
gustosos y elaborados, bellas vestimentas, necesida-
des sexuales etc.). Los deseos y necesidades vacios
(fama, honor publico, riqueza) son aquellos que son
vistos falsamente como positivos e incluso como
necesarios para obtener la felicidad, pero que en tl-
tima instancia carecen de fundamento y son no sélo
superfluos, sino incluso perjudiciales. Por ejemplo,
la bisqueda por obtener influencia politica con el
fin de protegerse de acciones hostiles de otras per-
sonas es en realidad una necesidad que carece de
fundamento, vacia, ya que este fin puede alcanzarse
sin mayores dificultades llevando una vida retirada
(Striker 1985: 112). También los antepasados de los
Secoya parecen haber llegado a esta conclusion, que
a pesar del intento de los misioneros jesuitas de nu-
clearlos en grandes aldeas, no abandonaban su ne-
gativa a la coexistencia con otros, debida a su extre-
ma tendencia a la autodeterminacién y el miedo al
dafio por parte de shamanes de otros grupos locales.

Siguiendo la clasificacién epicirea de las necesi-

20 Acerca de la dificultad de la comprensién y la clara definicion
de los términos epictreos hedoné y ataraxia, véase la inves-
tigacion de Katharina Held (2007).
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dades y los deseos, todo lo que se necesita para una
vida feliz es alimentacidn, vestido, vivienda, algu-
nos buenos amigos y la filosoffa, ya que justamen-
te es la vision filosofica la que permite liberarse de
los temores infundados y los deseos y necesidades
innecesarios. Todo esto puede lograrse sin grandes
obstaculos y por lo tanto, es accesible a todos. Se-
gln Gisela Striker, el mérito de la teoria de Epicu-
ro reside justamente en su énfasis en el significado
de la satisfaccion para la felicidad del ser humano
(1985: 112s.). También los grupos de lengua tuca-
no en el siglo XVIII seguian el ideal epictireo de la
autarquia y la frugalidad, ya que se empefiaban en
mantener su tradicional estilo de vida en grupos re-
ducidos, lejos de los grandes rios — que eran la ruta
tradicional de los no indigenas — y las aldeas. Tam-
bién se opusieron exitosamente al intento de los mi-
sioneros de inculcarles el estilo de vida de otras et-
nias, mas “civilizadas”, como vimos en su opinién
con respecto a los Omagua. Su actitud podria resu-
mirse en la siguiente afirmacién de Epicuro: “El fru-
to mas valioso de la autosuficiencia [es] la libertad”
(Epicuro 2000: 77).Y esa libertad es la que emplea-
ban para dedicarse a las cosas bellas, como el reu-
nirse y escuchar cantos. Como en el kepos, el jardin
de Epicuro, que era su escuela filosofica, basada en
una confianza amistosa, los Tucano podian pasar sus
noches en sociedad, en las cuales se podian entregar
a las alegrias de la vida sin tener que temer a perso-
nas extrafias y potencialmente peligrosas.
Justamente era el miedo a la brujeria el que los
llevaba y los lleva a negarse a vivir con otros, mas
alla del grupo local. Adaptados a la vida a orillas de
pequefios rios, no definen su felicidad en el pensa-
miento competitivo, y de la hybris cada vez mas no-
toria de la sociedad actual occidental, para lograr los
cuales son necesarios los compromisos, las alianzas
y las concesiones a los estilos de vida occidenta-
les. Esta actitud hace recordar el lema de Epicuro:
“Nada es suficiente para aquel, para el que lo sufi-
ciente es demasiado poco” (Epicuro 2000: 68).
Especialmente en el siglo XVIII, como se des-
prende de las fuentes de la época, parecian ser feli-
ces con lo que tenian y carecian del impulso de au-
mentar las riquezas materiales al precio de su estilo
de vida. Mientras viven en la selva, pueden ver su
vida como buena. La sedentarizacion, a la cual se
verian siempre obligados, era para ellos concreta-
mente la mala vida. Una vida en una sociedad en la
cual debieran renunciar a su autarquia y a su estilo
de vida ascético (en sentido epicireo), seria diame-
tralmente opuesta a su definicién de felicidad, ya
que quien ha reconocido los limites de la vida, evi-
ta el doloroso sentimiento de la falta y convierte la
totalidad de la vida en perfecta (Epicuro 2000: xxi).
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Las consideraciones anteriores parecen haber
aclarado la pregunta, que para el lector occidental
es decisiva, si los grupos tucano no se asentaban a
orillas de los grandes rios porque no podian o por-
que no querian, o sea, la pregunta si se ven obliga-
dos a llevar una vida “pobre” o si se han decidido
voluntariamente por un estilo de vida frugal. Pero
justamente en esta aclaracion reside el verdadero
problema de inteleccién para el lector occidental.
Ya que, (qué es lo que se propaga en la actualidad
al hombre occidental como felicidad?

Dentro del concepto de la investigacién de la fe-
licidad se hallan subsumidas en la actualidad nume-
rosas disciplinas cientificas y metodologias,?! que
analizan aquello que debe entenderse como felici-
dad, sus resultados se colocan al servicio de la eco-
nomia y son cada vez mds dependientes de la inves-
tigacion del consumo y los controles del mismo, en
lo que se halla una tendencia notable a orientarse
segun el consumo de la sociedad occidental de com-
petencia. Nuestro sistema econémico globalizado,
capitalista, se caracteriza, de acuerdo a su ldgica in-
terna, por la competicion y la falta de tiempo y nos
dicta como meta la riqueza material, lo cual hemos
internalizado desde hace mucho tiempo y que re-
producimos continuamente, de modo que la multi-
plicacién de capital se ha convertido en el leitmotiv
de todo un dmbito cultural y sigue aumentando viru-
lentamente hasta hoy. Asi, constata Dagmar Fenner:
“Bajo el signo del mercado liberal también la buena
y feliz vida se transforma en una cuestion de la eco-
nomia” (2007: 106; nuestra traduccion).

Desde hace unas pocas décadas, expuestos a las
influencias de la sociedad nacional e internacional
bajo distintas formas (relaciones laborales, comer-
ciales, participacion en proyectos de desarrollo), es
decir a pautas exteriores que en algunos casos se
van internalizando y haciendo propias. Las activi-
dades de instituciones no gubernamentales y una
amplia paleta de personas procuran inculcar a los
Secoya aquello que la sociedad occidental entiende
como ‘“bienestar”’, de modo que no es de extrafiar
que se hayan creado distintas necesidades materia-
les. De varios ejemplos posibles elegimos dos, que
en su sencillez muestran coémo, lo que a primera vis-
ta puede verse como un incremento de la calidad de
vida, se revela como engafioso.

21 Por ejemplo, las investigaciones del cérebro tratan de hacer
la felicidad empiricamente cuantificable. La felicidad nacio-
nal bruta debe agregar un aspecto géneral al producto bruto
nacional. En la “economia de la felicidad” (happiness eco-
nomics) se discute sobre el llamado work-life-balance y la
medicion de la felicidad social se efectda a partir de pregun-
tas acerca de diferentes indicadores de felicidad. Acerca de
estos temas, véanse Leiber (2006) y Graham (2009).
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Si bien se dieron cambios y adaptaciones a lo lar-
go del tiempo, en el curso de los tltimos 25 afios, a
partir de 1983, estos se fueron profundizando. Has-
ta entonces, cada persona disponia de una limitada
cantidad de prendas de vestir, que fue aumentando
con el contacto creciente a través de regalos de via-
jeros y mayor capacidad adquisitiva. El lavado de
la ropa es una tarea femenina, y, a falta de agua co-
rriente, se lleva a cabo en el rio, dentro de una canoa
que sirve como batea. Anteriormente, esta tarea re-
queria relativamente poco tiempo, mientras que en
la actualidad, el tiempo que las mujeres deben inver-
tir es incomparablemente mayor. A esto se agrega
el hecho de que no existen las pautas para guardar
la ropa, ni roperos donde hacerlo, de modo que esta
se amontona en el piso de la casa y de la cocina, y
no es raro ver sobre ellas excrementos de ratones y
cucarachas. En suma, debido al mayor trabajo que
deben invertir, la abundancia de ropa no representa
para las mujeres secoya la “buena vida”, y las condi-
ciones higiénicas, a pesar de numerosos proyectos y
seminarios al respecto, son peores que en el pasado
y provocan infecciones y enfermedades contagiosas
que anteriormente eran poco habituales.

La mads notoria necesidad actual creada en la ac-
tualidad es, en buena parte de los jovenes, la de po-
seer un teléfono celular, al que identifican como un
rasgo del “buen vivir’. Al hecho que a menudo no
hay recepcion en el ambiente selvitico se suma el
elevado precio de las comunicaciones, por lo cual,
quien ya no puede prescindir de este adelanto téc-
nico, se halla pronto inmerso en deudas cada vez
mayores. Esta situacion lo lleva a la infelicidad in-
dividual y envenena ademads el clima de las relacio-
nes sociales, ya que contrae deudas que no estd en
condiciones de saldar.

Sumidos en complejos procesos de cambio y de
creciente influencia de la sociedad no indigena, los
Secoya han intentado el utépico fin de regresar a
un tiempo pasado. Su tradicion oral mantiene el re-
cuerdo de regiones habitadas por los antepasados,
una de las cuales — quizds la mds emblematica de
todas — es la zona del rio Lagarto y la laguna Zancu-
do, en la frontera con el Perd. Los Secoya se refieren
a menudo con nostalgia a ese lugar, donde la pesca
y caceria son abundantes, y que fue el escenario de
importantes sucesos para la historia del grupo: Alli
vivi6 un shamén del pasado de grandes poderes, que
logré la hazafia de hacer regresar (si bien solo tem-
porariamente) a los muertos (texto bilingiie en Ci-
polletti 1988).

Los Secoya intentaron poblar nuevamente esa re-
gion, y obtuvieron el apoyo econémico de una orga-
nizacién no gubernamental para construir viviendas
y poseer lo necesario para asentarse. Algunas fa-
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milias secoya lograron asi el viejo deseo acaricia-
do desde hacia tanto tiempo: regresar a las tierras
ancestrales y vivir de la pesca y la caza, como lo
hacian sus antepasados. La “reconquista” de aquel
lugar se vio enfrentada a distintos escollos: la leja-
nia de los centros poblados, el alto costo del viaje
en canoa, la falta de acceso a sal y otros alimentos
y objetos de los que hoy les es dificil prescindir, asi
como la falta total de atencién médica. Todo esto
hizo que las familias allf asentadas abandonaran el
lugar antes de transcurrido un afio (comunicacién
verbal de varios Secoya, San Pablo, Ecuador 2010).

Discusion

Como hemos visto, lo que los grupos tucano consi-
deraban como el “buen vivir” implicaba sobre todo
la vida silvestre, alejados de las aldeas y sin suje-
cion a actores exteriores como eran los misioneros.
Esta busqueda de una forma de la felicidad recuerda
a las ensefianzas de Epicuro, de las que se han ido
alejando en la medida en que el contacto con el ex-
terior fue aumentando. Los rasgos que una sociedad
determinada considera como fundamentales para el
“buen vivir” no son sin embargo una marca indele-
ble, esencial, que permanece idéntica a través de los
siglos. Posiblemente el rasgo de mayor continuidad
en la historia tucano es su negativa (e incluso impo-
sibilidad) a convivir con otros grupos en el pasado,
y las dificultades actuales en lo que hace a la orga-
nizacién indigena, cuando esto implica luchar junto
con otras etnias con fines comunes.

La comparacién de lo que significaba “buen vi-
vir” en el siglo XVIII con la década de 1980 y el
presente muestra diferencias profundas. Hace unos
30 afios, los Secoya, que tenfan menos posesiones
que en la actualidad, estaban conformes con sus
condiciones de vida y encontraban que, pese a los
conflictos ineludibles en toda sociedad, llevaban una
vida feliz. La nocién de “pobreza” les era totalmen-
te ajena. Desde entonces hasta ahora, el contacto
con entidades no gubernamentales y sus proyectos
de desarrollo econémico, su contacto con viajeros
del llamado “ecoturismo” los ha llevado a sentirse
y definirse como “pobres”, pues no solo comparan
continuamente sus posesiones con las de aquellos,
sino que escuchan incesantemente discursos acerca
de un progreso econdmico que deben lograr para
evadirse de la pobreza.

La internalizacién paulatina del discurso externo
no puede extrafiar, ya que proviene de una sociedad
occidental vista como poderosa. Las condiciones
demogréficas juegan seguramente un papel en este
proceso. Puede extrafiar que un grupo de unas 400
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personas, que saben que no sobrepasan a lo sumo
las 1.000 (incluyendo los grupos del Pert), no esté
en condiciones de contradecir los planteamientos
convincentes y la seguridad con los que exponen
sus fines los responsables de proyectos de desarro-
llo nacionales e internacionales.

Como mencionamos al principio, algunos paises
latinoamericanos han incorporado como meta el in-
volucrar el “buen vivir” tal como lo entienden las
sociedades indigenas. Si bien se mencionan valores
y cosmovisiones propios, no se menciona explicita-
mente la felicidad como meta. De ahi que querra-
mos destacar las consideraciones del breve discurso
pronunciado por José Mujica, Presidente de la Re-
publica del Uruguay, en la reunién cumbre Rio+20,
llevada a cabo en Rio de Janeiro el 20 de junio del
2012. Mientras que uno de los tépicos mds mencio-
nados en esa reunién cumbre fue la expresion — que
esta deviniendo en un cliché y una etiqueta — del
“desarrollo sostenible”, Mujica plantea una serie de
preguntas y posibilidades de cambio, refiriéndose
explicitamente a Epicuro. Ante las repetidas men-
ciones de otros presidentes en dicha reunién, de lo-
grar un “desarrollo sostenible”, Mujica se pregunta
qué entendemos por esto: /El modelo de desarrollo
y consumo actual de las sociedades ricas? ;En una
economia basada en la competencia despiadada?
Enemigo del hiperconsumo que hace que la vida se
agote en el conseguir mayor adelanto econémico,
cita la frase de Epicuro, “pobre no es el que tiene
poco sino el que desea mas y mds”, y propone revi-
sar la forma de vivir del mundo occidental. “El de-
sarrollo no puede ser en contra de la felicidad ... de
las relaciones humanas, del cuidado de los hijos, de
tener amigos, de tener lo elemental” (Mujica 2012).
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