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geosituada en la Amazonia indigena*
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Resumen: Este articulo se centra en el problema de como los pueblos nativos amazonicos perciben y
construyen imagenes visuales sobre el paisaje geologico y teorizan sobre sus causas y origen. Muchas
estrategias para la construccion de teorias nativas parecen entrelazar las marcas antropogénicas
en las superficies litologicas con sistemas de conocimiento relativos a los fendmenos geologicos y
bioldgicos en su conjunto. Cuando se tienen en cuenta las percepciones y teorias de los nativos
amazonicos, no es solo la imagen grafica como entidad discreta lo que esta en consideracion,
sino mas bien las complejas articulaciones epistemologicas entre la expresion grafica visual y el
contexto geoambiental. Estas articulaciones cognitivas conciben los fenémenos geoldgicos como
si fueran cultural e intencionadamente construidos, tal como se considera al arte rupestre desde
una perspectiva occidental. El fendomeno neuropsicologico de pareidolia se examina como un
desencadenante perceptual-cognitivo que entrelaza rasgos geoldgicos con construcciones sensoriales
que ofrecen respuestas culturales. Este fenomeno se ejemplifica presentando evidencia sobre el
entrelazamiento del arte rupestre y los rasgos geomorficos en las representaciones de cabezas con
elementos faciales, que se dan de forma diversa y constante en toda la Amazonia y los Andes.

El objetivo de este articulo es explorar la naturaleza relacional entre el conocimiento indigena y
los fendmenos geologicos considerando las eventuales consecuencias sobre las formas en que los
nativos amazonicos conceptualizan la agencia causal en las imagenes visuales geosituadas. Cuando
los fendmenos geologicos son calificados como hechos por el hombre, o por personas no humanas,
espirituales o animales/vegetales ancestrales, o son ellos mismos considerados como personas, se
plantea una pregunta basica: ;qué es antropogénico?

Palabras Clave: Amazonia indigena, Anthropogenesis, Pareidolia, Exaptacion.

Abstract: This article focuses on the problem of how native Amazonian peoples perceive and
construct visual imagery on geological landscape and theorise on its causes and origin. Many native
theory-building strategies seem to intertwine anthropogenic markings on lithological surfaces with
systems of knowledge regarding geological and biological phenomena as a whole. When native
Amazonian perceptions and theories are taken into account, it is not only graphic imagery, as a
discrete entity, that is under consideration, but rather complex epistemological articulations between
visual graphic expression and geo-environmental context. These cognitive articulations conceive
geological phenomena just as culturally and intentionally constructed as rock art is considered in a
Western perspective. The neuropsychological phenomenon of pareidolia is examined as a perceptual-
cognitive trigger that intertwines geological features with sensorial constructs affording cultural
responses. This phenomenon is exemplified by presenting evidence on the entanglement of rock
art and geomorphic features in head representations with facial elements, which occur diversely
and consistently throughout Amazonia and the Andes. The aim of this article is to explore the
relational nature between Indigenous knowledge and geological phenomena, considering eventual
consequences upon the ways native Amazonians conceptualise causal agency in geo-situated visual
imagery. When geological phenomena are qualified as human-made, or made by ancestral, spiritual
or animal/vegetal non-human persons, or are themselves considered as persons, this posits a basic
question: what is anthropogenic?

Keywords: Textometry; Bibliometrics, Scietometrics, Rock art; Quilcas; Peru.

;Qué es antropogénico? Sobre la etiologia cultural de la imagen visual

Introduccion

Este articulo se centra en el problema de como
los pueblos nativos amazonicos perciben y construyen
imagenes visuales sobre el paisaje geologico y teorizan
sobre sus causas y origen. Por ello, aporta al debate sobre
la etiologia amerindia (filosofia de la causalidad), de
fendmenos tales como el paisajey el arte rupestre. En ese
sentido, se reexaminan las nociones no occidentales sobre
lo que constituyen procesos antropogénicos y naturales
para arrojar algo de luz sobre el problema etioldgico de

* Una version en inglés de este trabajo se publico en Rock Art
Research, Vol. 35, N° 2, noviembre 2008. Melbpourne, Australia.
Esta edicion se publica con permiso de los editores.

como las mentes indigenas amazodnicas construyen teorias
sobre los origenes y las causas de las imagenes visuales
geosituadas.

Un aspecto en comun de algunas de estas estrategias
nativas de construccion de teorias parece ser el
entrelazamiento de marcas antropogénicas sobre
superficies litolégicas, con complejos sistemas de
conocimiento relativos a fendmenos geoldgicos y
bioldgicos. Significa que no solo se consideran al arte
rupestre o los fenomenos graficos como entidades
discretas, sino mas bien como complejas articulaciones
epistemoldgicas entre el imaginario cultural, el
comportamiento grafico y el contexto geoambiental. Una
caracteristica basica de estas articulaciones cognitivas es
que se conciben a los fenomenos geologicos como cultural
e intencionadamente construidos, tal como se considera
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al arte rupestre desde una perspectiva occidental. Para
algunos grupos indigenas, los fenémenos geologicos
se interpretan como cuerpos vivos potencialmente
dotados de intencion, agencia, estados mentales y
comportamientos similares a los humanos.

Se presenta evidencia rupestre y referencias
etnogréﬁcas de sitios amazonicos y grupos indigenas (Fig.

1) para exponer la idea de que la percepcién cultural de

las caracteristicas geoldgicas ejercio, y ejerce, un papel
lmportante en la produccion y percepcion del arte rupestre
amazoénico. La exaptacion cultural de la pareidolia (v. g.
Guthrie 1993) un fenémeno neuropsicologico particular
que se caracteriza generalmente por experimentar
patrones en estimulos aleatorios, se examina como un
desencadenante perceptivo-cognitivo que entrelaza
caracteristicas geoldgicas con construcciones
conceptuales, proporcionando asi una agencia para la
creacion de imagenes visuales, graficas o no, sobre el
paisaje geoldgico; es decir, imagenes visuales geosituadas.
La agencia de este fendmeno es particularmente
observable en la categoria rupestre de representaciones
de cabezas (cephalomorphs; Cavallini, 2013), que ocurre
de manera diversa y consistente en toda la Amazonia,
los Andes y las regiones del Caribe; en muchos casos
compartiendo una identidad visual generalizada (Williams,
1985; Dubelaar, 1986; pero ver Pereira, 1996, 2003).

Posteriormente, se propone una hipotesis especifica
con la finalidad de ejemplificar una posible via a través
de la cual la pareidolia asociada al patron geomodrfico
puede conducir a la percepcion de la semejanza facial
en superficies y rasgos naturales, y después, ejercer una
influencia en la etiologia de un patron morfotematico
generalizado, aunque heterogéneo, de imagenes visuales
de cabezas antropomorfas en los paisajes geoldgicos
amazonicos.

El objetivo de este articulo es explorar la naturaleza
relacional del conocimiento geoldgico indigena o
etnogeologia (v. g. Semken y Morgan, 1997; Murray,

1997; ver la propuesta geontologica de Povinelli, 1995 y
2016), sus conexiones con los procesos neuropsicoldgicos
pareiddlicos, y la antigua imagineria visual interpretada y
construida sobre el paisaje. También se consideraran las
posibles consecuencias de las formas en que los nativos
amazonicos conceptualizan la agencia causal en fendmenos
visuales como el arte rupestre. La idea de antropogenia
cultural o los procesos a través de los cuales las cosas y
los procesos humanos o no humanos fueron fabricados
culturalmente se analiza como un problema etioldgico
(v. g. Bednarik, 2016a; Davis, 1986; Anderson, 2012; y
Hodgson, 2000 sobre modelos geomorficos naturales para
el comportamiento grafico). Este planteamiento lleva a
cuestionar la nocién de antropogenia basada en la razéon
practica occidental (Sahlins, 2003) cuando es aplicada
al estudio de las percepciones no occidentales de las
imagenes visuales sobre el paisaje, pasadas y presentes.

Pareidolia geomorfica

El concepto de patron geomorfico utilizado aqui
se refiere a un proceso apofénico caracterizado por la
percepcion de patrones, organizacion, orden, secuencia,
conexion, significado o parecido iconico en fendmenos
geologicos aleatorios (por ejemplo, mimetolitos, en
Dietrich 1989). Puede definirse como una respuesta
neuropsicoldgica y neurofisiolégica al modo en que el
sistema nervioso interpreta la informacion sobre el mundo
geologico, lo que da lugar a un patron perceptivo activo
en la cognicién de la geosfera.

La nocion acerca de un disefio geomorfico
intencionalmente fabricado, que se puede encontrar
entre algunos grupos nativos amazoénicos, parece surgir
de un fendmeno de apofenia en el que es probable que la
memoria a largo plazo desempene un papel importante.
Tales conexiones mnemonicas pueden conducir a la
atribucion de significados culturalmente enmarcados
a patrones apofénicamente percibidos, generalmente
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Figura 1. Mapa de las tierras bajas de América del Sur, cuenca del Amazonas, que muestra algunos de los sitios (marcadores rojos)
y la ubicacion de las dreas indigenas mencionadas en el texto (letras blancas en mayduscula). Fuente: Google Earth.
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estableciendo un sentido de relacién con algo mas unido
a una respuesta emocional intensa (v. g. Conrad, 1958;
Gombrich, 1972; Bustamante, 2007; Fyfe, et al., 2008;
Meschiari, 2009; Nazaruddin et al., 2017; pero ver el
concepto de hiperimagen en Helvenston y Hodgson, 2010,
que enfatiza el papel de la excitacion emocional). A veces,
esto se materializa en una "preforma” que se asemeja
a algo, que se acentuara o modificara técnicamente a
posteriori; otras veces, esto delimita un campo grafico
sobre una superficie determinada, o nicho con su relieve
particular, donde se construye una imagen (Fig. 2).
El punto en cuestion, es que estos procesos sugieren
que antes de cualquier modificacién antropogénica de
la superficie geoldgica, sus caracteristicas naturales,
texturas, colores, o detalles volumétricos ya eran
significativos para sus los observadores/usuarios.

De aqui podemos colegir que el significado de
tales rasgos geomorficos podria postularse como un
desencadenante cognitivo que permitié (Gibson, 1979;
Hodgson, 2000, 2003) la posterior creacion de imagenes
graficas en esas zonas concretas, o en sus proximidades;
“aprovechando” simbédlicamente de su preexistencia
mediante su "exaptacion”. En otras palabras, los rasgos
geomorficos naturales se convierten en parametros activos
para la estructuracion de imagenes visuales sobre el
paisaje. Para ejemplos de aplicacion en el arte rupestre
amazonico, Pereira (2012) y Cavallini (2013) presentan
muestras informativas. En cuanto al arte rupestre
del Paleolitico Superior, Hodgson (2003) ha propuesto
una reflexion similar sobre el papel de las "sefales

desencadenantes implicitas” en la produccion rupestre;
y también Clottes y Lewis-Williams (1998) han planteado
cuestiones relacionadas a partir de su hipotesis sobre el
chamanismo y el arte rupestre.

Otra forma de evidenciar tales relaciones viene a
través de lo que Bednarik (2011, p. 59) define como
"iconicidad modificada” que consiste en "formas naturales
cuyas cualidades iconicas han sido enfatizadas por
modificacion antrdpica”“. La percepcion de la semejanza
en tales casos sigue el camino que una vez problematizo
Gombrich (1972) al tratar el tema de la ilusidn visual y
la proyeccion psicoldgica:

Lo que leemos en estas formas accidentales depende
de nuestra capacidad para reconocer en ellas cosas o
imagenes que encontramos almacenadas en nuestra
mente. Interpretar una mancha como, por ejemplo, un
murciélago o una mariposa, supone un acto de clasificacion
perceptiva; en el sistema de complementacion de mi
mente la encasillo con mariposas que he visto o con las
que he sonado. (p. 182-183)

Este proceso corresponde a un topico conocido en los
enfoques neurocognitivos de los estudios de imagenes
visuales y la antropologia llamado pareidolia (v. g.
Guthrie, 1993; Helvenston y Hodgson, 2010; Bednarik,
2011, 2016b). La pareidolia es una variante de la apofenia
que actla sobre estimulos visuales y auditivos y podria
describirse como "experimentar patrones significativos
en estimulos aleatorios” o "percibir similitudes visuales
entre entidades no icdnicas (rocas, nubes o lo que sea)
y su referente” (Bednarik, 2011, p. 58) y se atribuye a

Figura 2. Petroglifo cefalomorfo inciso ejecutado intencionalmente debajo de una fractura geomorfica erosionada en una pared
de arenisca. Obsérvese una tenue linea semicircular incisa que completa el contorno inferior de la fractura formando una
demarcacién circular general alrededor del motivo, lo que deja bastante clara la respuesta cognitiva a la fractura. Sitio Boa
Vista, municipio de Prainha, estado de Pard, Brasil. Imagen: Raoni Valle, 2013.
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procesos neurofisioldgicos y neuropsicoldgicos a través
de los cuales "el significado se crea puramente dentro
del cerebro del ‘intérprete’ (Bednarik, 2016b, p. 167).
Sin embargo, como los cerebros también son artefactos
fabricados culturalmente (Mithen y Parsons, 2008) y
la cultura puede concebirse como una red social de
comportamientos y conocimientos aprendidos, es que
las experiencias pareiddlicas son bastante propensas a
fusionarse dentro de un determinado marco cultural,
activo en la fabricacion de la realidad sensorial. En otras
palabras, a pesar de crearse en cerebros individuales, los
significados son interpretaciones socioculturales.

El acoplamiento de la pareidolia con respuestas
culturalmente significativas puede tener conexion con
un tipo de imagineria proyectiva que Helvenston y
Hodgson (2010) denominaron “hiperimagen". Este Gltimo
fendomeno se deriva de una intensa excitacion emocional,
cultural y socialmente articulada, que puede provocar
la proyeccion de imagenes subjetivas internas sobre la
realidad sensorial. En palabras de los autores: “Cuando
esto ocurre, y especialmente durante una estimulacion
emocional exacerbada, el individuo puede mal interpretar
imagenes subjetivas internas con la realidad; una imagen
emocional subjetiva tan intensamente cargada tiene
una poderosa relevancia cuando se experimenta, y es
refereida aqui como hiperimagen”. Aunque relacionado,
esto es diferente de lo que se denomina pareidolia, que
consiste simplemente en ver cosas en objetos amorfos,
por ejemplo, caras en las nubes. (Helvenston y Hodgson,
2010, p. 69)

A pesar de sus diferencias, la relacion y articulacion
entre estos fendmenos puede ser de interés dada la
posibilidad de que el procesamiento pareidolico pueda
actuar como desencadenante de hiperimagenes y de arte
rupestre. Ya se habian propuesto articulaciones similares
como explicacion etioldgica de algunas manifestaciones
de arte rupestre del Paleolitico Superior y de otros
lugares (v. g. Clottes y Lewis-Williams, 1998; Hodgson,
2000, 2003; Helvenston y Hodgson, 2010; para el sur de
Sudamérica, ver Bustamante, 2006, 2007). Se sugiere
que esto también es valido para algunas muestras de arte
rupestre amazonico.

Como lo han demostrado algunos autores (v. g. Clark,
1998; Clark y Chalmers, 1998; Mithen y Parsons, 2008;
Malafouris, 2008, 2010), el sistema nervioso humano y
los fendmenos culturales estan entrelazados de maneras
profundamente reciprocas. Esta reciprocidad implica
una relacion de retroalimentacion en bucle, en la que no
solo el cerebro-cuerpo-genes moldea el desenvolvimiento
cultural; sino también el aprendizaje cultural y las
experiencias con el mundo material afectan severamente
el desarrollo, la organizacion y el funcionamiento del
sistema nervioso humano. Inferimos, por tanto, que
esta reciprocidad neurocultural (ver, por ejemplo,
cultural neurosciences en Malafouris 2010) permite que
el procesamiento pareidodlico se convierta en una fuente
potencial para aquellos tipos de informacion sensorial
que inician fuertes respuestas emocionales, las que
conducen a la construccion de significados culturales
y, posteriormente, a la produccion y transmision de
conocimientos.

Precisamente por esta Ultima observacion, los procesos
pareidolicos y apofénicos que puedan estar operando en
la produccion y uso de imagenes visuales geosituadas no
deben confundirse con un error perceptivo-cognitivo, ni
con una malinterpretacion en la observacion y comprension

de la causalidad fisica. Mas bien, esto deberia estimarse
como el resultado de un proceso evolutivo (v. g. ver error
management theory [EMT] en Haselton y Buss, 2000).
Este mecanismo se ha exaptado culturalmente de muchas
maneras, por ejemplo, para convertirse en arte rupestre.
Por la misma razoén, y como efecto secundario de esta
primera afirmacion, el uso indigena de la pareidolia para
atribuir patrones y significados a estructuras litoldgicas
naturalmente aleatorias deberia considerarse un proceso
de antropogenia cultural-cognitiva del paisaje. En otras
palabras, esto deberia postularse como un tipo de
imagineria derivada de la pareidolia (tal vez hiperimagen)
operando como un mecanismo de domesticacién (o
familiarizacion) del paisaje, que crea posibilidades
cognitivas para el arte rupestre y otras producciones de
imagineria visual geosituadas; y para la elaboracion de
teorias.

Etnografias geologicas

Se sabe que muchos grupos nativos amazonicos no
hacen distinciones discretas entre los rasgos geomorficos
naturales y las antiguas marcas antropogénicas, en muchos
casos dotan a ambos de una calificacion perceptual y un
significado similar. Esto también se observa en otros
lugares, por ejemplo, "es instructivo recordar que los
aborigenes australianos, que han proporcionado la mayor
parte de la informacion etnografica creible del mundo
sobre el arte rupestre, tradicionalmente no distinguen
entre marcas rupestres naturales y antropogénicas”
(Bednarik, 2016c, p. 96). Para contextos amazonicos, Silva
(2002), Valle (2012), Cabral (2014), Valle y Saw Munduruku
(2015) y Echevarria Lopez (2022) presentan evidencias
etnograficas de una situacion similar, sugiriendo que se
trata de un fendmeno de escala global. Igualmente, existe
una nocion generalizada, correlacionada, de que las rocas
eran blandas, maleables, en el pasado mitico; cuando
los petroglifos, surcos pulidos, canales y otras marcas,
incluso no antropogénicas, fueron hechas (v. g. Stradelli,
1890 [2009]; Young, 1992; Bednarik, 2016c: 96). En este
sentido, Jane Young (1992: 121) al hablar del pueblo Zuni,
en el suroeste de Norteamérica, informa que "la mayoria
de los zunis creen que las figuras se dibujaron en las rocas
en la época en que éstas aln estaban blandas - en la
época del principio, antes de que la tierra se endureciera
... ‘awitelin kabin, que significa ‘tierra cruda’ ... Todos
los animales y bichos hablaban en aquella época”. Esto
refuerza la idea de que existe un conjunto de parametros
etnogeologicos a escala mundial que se desarrollaron en
los primeros tiempos de la diaspora humana y que se han
transmitido y reinventado desde entonces. No obstante,
estas consideraciones quedan fuera del ambito de este
analisis y requeriran una investigacion mas profunda en
otro lugar.

Esto, sin embargo, no impide referirse al caso del
paisaje sagrado de los munduruku (familia linglistica
tupi) llamado daje kapap, o literalmente, el "paso de
los jabalies”, en el medio del rio Tapajos, al sur de la
Amazonia central. Se trata de un conjunto geologico
caracterizado por una extensa grieta (de unos 50 m de
longitud y 8 m de anchura) ubicada entre dos enormes
afloramientos igneos fluviales (de unos 40 m de altura cada
uno) rodeados de espesa selva, que forman una pendiente
rocosa de 45° hacia la margen derecha del rio; dentro
de un contexto tipo caion. Este es un lugar sagrado para
los Munduruku, porque un acontecimiento especifico de
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su historia mitica, que implicé acciones de su principal
héroe cultural, tuvo lugar aqui. Se sefiala que su demiurgo
principal, Karosacaebu, buscaba recuperar a uno de sus
hijos que habia sido secuestrado por personas-cerdo no
humanas que descendieron por esa formacion geoldgica,
dejando como indice de su paso una secuencia de "huellas
de cerdo” impresas en una superficie rocosa (Karo y Kirixi,
2015). A pesar de que un primer vistazo superficial al
yacimiento no permitio localizar arte rupestre alguno,
una prospeccion mas intensiva podria revelar marcas
antropogénicas en un sentido arqueoldgico occidental. Sin
embargo, debido a la santidad del lugar, su accesibilidad
es extremadamente restringida y un examen arqueologico
a detalle seria probablemente prohibido por las normas
culturales munduruku. En cualquier caso, las llamadas
huellas de cerdo podrian ser un fendmeno interesante
de observar para determinar su cadena de causalidad,
desarrollo y su etiologia; ;humana, geoldgica, o persona-
cerdo no humana? Desgraciadamente, cuando uno de los
autores visito el lugar, las huellas de cerdo estaban bajo
el agua y no pudieron ser examinadas.

La arqueologia de orientacion occidental consideraria
este lugar como una ubicacién "no sitio”, sin vestigios
arqueologicos. A pesar de esto, los munduruku consideran
el lugar, técnicamente, como un sitio arqueoldgico
de acuerdo a su perspectiva. Es decir, un lugar en el
que tuvieron lugar acciones culturales no humanas,
que dejaron tras de si marcas residuales-indiciales
perceptibles de tales comportamientos. Por lo tanto,
los munduruku poseen conocimientos especificos que
permiten a algunos de ellos percibir, identificar y teorizar
sobre estos vestigios indiciales y, en consecuencia,
sobre el propio lugar. Entonces, situaciones como esta
sugieren que la forma en que la arqueologia trata el
proceso o el fenédmeno de la antropogenia (cuestiones
hechas por el hombre) esta en respectivo desacuerdo a
las formas en que los nativos amazonicos teorizan sobre
cuestiones de agencia, intencionalidad, fabricacion y
autoria. Esto tiene una implicancia primordial en cémo
se puede conceptualizar la arqueologia indigena en la
Amazonia, y por consiguiente, cuestiona la universalidad
de la antropogenia cultural basada en la razon practica
occidental (Sahlins, 2003).

Se argumenta que el uso cultural de la pareidolia, como
estrategia para producir imagenes visuales geosituadas por
parte de los grupos humanos, es un tipo de exaptacion, no
tanto en un sentido bioldgico estricto que como "metafora”
biocultural; la cual acabé siendo un dispositivo funcional
del paisajismo cultural, es decir, de la domesticacion o
familiarizacion del entorno. Los bidlogos evolucionistas
llamarian exaptacion a un rasgo, un caracter o propiedad
de los organismos seleccionado y fijado mediante un
proceso evolutivo en respuesta a determinadas presiones,
que en el curso de la historia filogenética y ontogenética
adquirié usos y funciones diferentes de los seleccionados
de forma natural (Gould y Vrba, 1982). Esta es una manera
de plantear la reconstruccion cultural de los fendmenos
de pareidolia: una exaptacion cultural-cognitiva hacia
el uso simbolico de la ambigiiedad visual, en favor de
estrategias de construccion de nichos semiéticos, como
por ejemplo, ver una cara en una disposicion aleatoria
de tres agujeros naturales en la superficie de una roca
(pareidolia). Subsecuentemente, esa roca y ese lugar
pueden convertirse en la presencia encarnada del espiritu
de un ancestro o en su casa, institucionalizandose como
un hito sagrado con implicancias mitico-rituales, politicas

y territoriales; lo que constituiria un muy plausible curso
de acciones-eventos geocognitivas considerando las
geontologias amazodnicas.

Cuando uno se enfrenta al fendmeno de los usos
indigenas de la pareidolia, por ejemplo, atribuir
sacralidad y estados mentales humanos a un afloramiento
rocoso porque a ciertos observadores les parece un rostro
humano, en la ecuaciéon no participa ninguna accién
externa de hacer/construir lo que sea, sino solo un
movimiento cognitivo caracterizado por una accion mental
interna. No hay ninglin compromiso material mediado
técnicamente que cambie la constitucion, la forma o
cualquier propiedad fisica del mundo sensorial externo.
En una direccion similar, Hodgson (2000) ha sefalado
la existencia de una categoria convergente de cultura
material no antropogénica, definida como “‘un artefacto
de origen natural’ - en otras palabras, la piedra jasperita
de Makapansgat; un objeto encontrado que, aunque no
un artefacto en un sentido estricto, se convirtid en uno
en virtud de una proyeccion perceptiva que transformo
el objeto en la semblanza de un rostro”.

Este parece ser el caso del lugar sagrado llamado
Amana (Fig. 3) por el pueblo Harakbut, un grupo arawak
del rio Madre de Dios en la Amazonia peruana (Echevarria
Lopez, 2022). En este lugar sagrado hay un afloramiento
sedimentario reconocido como "El Rostro”. Esta estructura
corrobora el mito que explica la presencia de varios
otras grandes cabezas en el territorio harakbut, que
representan la imagen de los antepasados. Los harakbut
afirman que estas cabezas fueron fabricadas por Toto,
un antiguo y poderoso ser espiritual. No obstante, las
observaciones realizadas en el yacimiento bajo una
perspectiva analitica y forense occidental por uno de los
autores del presente trabajo confirmaron una impresion
inicial de que la estructura litologica fue hecha por
procesos geomorfologicos.

En este caso, parece que hubo un movimiento interno
hacia una forma especial de pensamiento fuera de la
pareidolia, percibiendo patrones y dando un significado
cultural, territorial y politico a la aleatoriedad geomorfica
previa. Se trata claramente de un caso en el que el
patron pareidolico de primer orden se transformo en una
apofénia de segundo orden, una asociacion significativa
que adquirio el estatus de hiperimagen, con toda su carga
de excitacion emocional asociada a esa interpretacion
semantica socioculturalmente arraigada. Se convirtio en
un conocimiento cultural sociocultural y/o ritualmente
sancionado. Los harakbut especializados en rituales han
"domesticado” cognitivamente un afloramiento rocoso,
moldeado al azar por procesos naturales, en la semblanza
de una escultura facial tridimensional en un contexto
geomorfoldgico muy visible, con un papel importante en
su cosmologia e historia mitologica. Cualquier proximidad
fisica o espacial al lugar debe prevenirse con rituales
especificos de proteccion y purificacion mediante el
humo del tabaco. Esto es analogo a lo que los tukanos
kumua (especialistas en rituales) de la region del Alto Rio
Negro llaman bahseré (en lengua tuyuka), que en este
caso es medicina preventiva constituida por un ritual de
curacion espiritual que preparay protege el cuerpo de un
neofito y también de los hombres iniciados para entrar en
lugares sagrados. El humo de tabaco "bendito” es de suma
importancia en estos rituales de preparacion.

El punto en cuestion es que las imagenes geolocalizadas
no tienen que ser técnicamente fabricadas fuera de la
mente del observador para ser reconocidas como un



Figura 3. Amana Harakbut, Lugar sagrado y ritual donde estd “el Rostro”. Imagen por Gori-Tumi, 2015.
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constructo perceptiva y significativa existente. Por ello,
se considera aqui, que la aptitud/uso indigena de la
pareidolia geomorfica debe ser considerado, primero,
como un proceso de exaptacion cultural-cognitiva imbuido
de significados culturales especificos; y segundo, como
instancias donde las experiencias pareidolicas culturales-
cognitivas pueden haber dado lugar a la produccion y
uso de imagenes visuales geosituadas al igual que el arte
rupestre.

La posibilidad de considerar la pareidolia geomorfica
en perspectiva indigena, como casos de domesticacion
cognitiva de estructuras geologicas naturales necesita
ser clarificada. Por domesticacion/familiarizacién
cognitiva indigena de los resultados de una percepcion
pareiddlica se entiende una respuesta cognitiva que
atribuye significado, agencia, conciencia reflexiva y
teoria de la mente (v. g. Premack y Woodruff, 1978; Call y
Tomasello, 2008) a determinados lugares y caracteristicas
naturales considerados en muchos casos como "sagrados”,
"peligrosos” o "significativos” en las tradiciones culturales
no occidentales. Al respecto, uno de los ejemplos mas
contundentes en la literatura etnografica es el que ofrece
Povinelli en su articulo de 1995 “;Escuchan las rocas?’,
sobre la cuestion de las reivindicaciones territoriales del
pueblo Belyuen del norte de Australia, personificadas
en la Darri-ba Nungalinya, o la “Roca del Viejo”, una
estructura geoldgica muy sagrada. Estos nichos semiéticos
(Hoffmeyer, 2008) se construyen a través de un apego y
una respuesta emocional muy intensos a los fenomenos
geologicos, que podrian derivarse de la percepcion de
orden, patrén y/u organizacion significativa en estimulos
geologicos aleatorios, que acaban generando procesos de
traduccion, identidad y elaboracion de teorias (ver sobre
la hiperimagen en Helvenston y Hodgson, 2010).

Bajo estas premisas se propone repensar el significado
de tales estructuras, lugares y rasgos -y los procesos
cognitivos vinculados a ellos- como una forma diferente
(al menos de la perspectiva occidental) de observar la
produccion de imagenes visuales, su uso y la construccion
de teorias. En consecuencia, proponemos una categoria
fenomenoldgica diferente de imagenes visuales sobre
el paisaje, definida como geositios (y/o geofactos)
indigenas no antropogénicos, o, dicho de otro modo,
geositios (y/o geofactos) no humanos. Entre otras
muchas consecuencias, esto abre la posibilidad al arte
rupestre no humano, el cual es arte rupestre realizado
por instancias (agencia) no humanas; una realidad para
los conocedores nativos de la Amazonia. Este es otro
interesante problema que sera discutido en otro lugar.
A pesar de no tener modificaciones fisicas hechas por el
hombre, estos lugares poseen transcendencia, sacralidad,
importancia cosmoldgica y significacion ritual para los
pueblos indigenas; es decir, poseen vida cognitiva. Las
leyes de patrimonio de los paises sudamericanos deberian
conceder a estos lugares la misma importancia que a
los sitios con arte rupestre, con un estatus simétrico
y reciproco entre ellos, mereciendo igual proteccion y
prioridad de conservacion. Ejemplos importantes de esta
categoria son los casos etnograficos de Daje Kapap (pueblo
Munduruku) y Amana (pueblo Harakbut).

Estas instancias son ampliamente desatendidas por la
arqueologia dominante en los paises sudamericanos, tal
vez por considerarlas cientificamente menos importantes
que los sitios arqueoldgicos "propiamente dichos”,
debido a la ausencia de marcas antropogénicas técnicas,
registrables y medibles, que son alteraciones culturales

fisicas y/o quimicas en las superficies geolodgicas. Sin
embargo, un cambio de perspectiva de ese orden tendria
un gran impacto en la proteccion de lugares indigenas
significativos y sagrados que siguen siendo de absoluta
importancia para la domesticacién cognitiva amazonica
del medio ambiente, pasada y presente.

En relacion con este uUltimo punto, también se
pretende hacer hincapié en la necesidad de confluir
los parametros tedricos occidentales sobre el arte
rupestre, con las epistemologias cognitivas indigenas;
como un procedimiento tentativo para avanzar hacia una
conciencia permanente sobre la descolonizacion de la
disciplina. Se asume aqui que, en general, la arqueologia
sudamericana dominante malinterpreta el fenémeno
rupestre en su entramado cultural-cognitivo con el
conocimiento indigena en el contexto de la etnografia
actual; algo también discutido desde la perspectiva de
los parametros terminoldgicos (Echevarria Lopez, 2013,
2016).

Al parecer, la arqueologia occidental suele despreciar
o se niega a reconocer las narrativas mitico-historicas
indigenas como historicamente exactas. Por lo tanto, las
reivindicaciones culturales y/o territoriales de los grupos
indigenas actuales sobre parte del registro arqueologico,
sitios y paisajes (muchos de ellos espacios absolutamente
sagrados), incluso cuando se encuentran dentro de tierras
indigenas tradicionalmente ocupadas, se consideran
historicamente cuestionables. Esto ocurre con bastante
frecuencia en Brasil, Perl y otras economias politicas
capitalistas periféricas emergentes (v. g. Manifiesto de
Cochabamba; AEARC et al., 2015).

Se ha sugerido que este malentendido se basa en
la afirmacion simplista y tecnolégicamente sesgada
de que esos grupos no realizaron/realizan disenos de
imagenes en el paisaje, arte rupestre, u otros yacimientos
arqueoldgicos que se encuentran en sus territorios
"actuales”. Por lo tanto, no poseen una relacion histoérica-
cultural directa con el registro arqueolégico ni con la
profunda historia del paisaje (Heckenberger, 2011).
Esta afirmacion es un absurdo epistemologico, el cual
niega completamente las formas no materialistas de
“construir” el mundo; su domesticacion cognitiva. Es
decir, en relacion con las imagenes visuales geosituadas,
se esta restando importancia al patrimonio cultural
inmaterial de los grupos indigenas de la Amazonia y de
otros lugares, al tratarlas como una curiosidad pintoresca,
cuando deberian ser reconocidas en la legislacion sobre
patrimonio, y dentro de la jurisprudencia, para aumentar
asi la proteccion de esos sitios.

Adoptar esta Ultima perspectiva implicaria no solo
una medida para proteger los sitios, sino, de la misma
importancia, para proteger la vida cognitiva de esos
lugares (v. g. Malafouris y Renfrew, 2010); que estan
constituidos por el conocimiento cultural intangible que
los pueblos indigenas han venido produciendo durante
milenios en relacion a la imagineria cultural, el arte
rupestre y el paisaje. En este sentido, los testimonios
graficos amerindios en el paisaje amazonico deben
considerarse patrimonio cultural inmaterial de los grupos
indigenas actuales, mas alla de la evidencia arqueologica.

Los sistemas epistemologicos nativos amazoénicos
(hasta ahora minimamente comprendidos en su dimension
geontolodgica [Povinelli, 2016]), que encapsulan imagenes
visuales graficas sobre el paisaje, no parecen establecer
una division clara entre lo que esta hecho por el hombre
y lo que no lo esta. Asi como también, tienen distintos
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criterios para separar y/o unir los "fenémenos geo-bio-
sociales" en términos de relaciones causales. Los usos
culturales de los fendmenos de pareidolia parecen ser
un indice para una comprension tentativa de como puede
haber funcionado esto.

Los miembros del pueblo Zo'é, un grupo tupi-guarani
del norte de la Amazonia, enfatizan esta situacion de
una manera bastante clara. Ellos dicen que kisi, que es
un trazo simple como el corte causado por un machete
en el tronco de un arbol, podria asociarse también al
pueblo Bahyra cuando se asentd sobre una superficie
rocosa riberena. Estas son personas no humanas que
viven bajo el agua en los rios, y son reconocidas por
los zo'é como los autores de los petroglifos (Cabral,
2011). Los zo'é consideran a los bahyra como un pueblo
totalmente distinto, los primeros pobladores de su
tierra, no relacionados con su identidad ni con ningin
otro pueblo de la region dominada por grupos hablantes
de la familia lingiiistica Karib. Su acciéon no humana es,
a veces, manifestada por la presencia de finos surcos
lineales naturales en superficies igneas, especialmente en
el lecho rocoso de rapidos y cascadas o en afloramientos
fluviales. Dos 0 mas kisi asociados pueden estructurar una
forma, un dibujo o una escritura (kusiwet). Por ejemplo,
esto ocurre cuando dos lineas naturales covergentes, que
forman una X en una superficie de granito, se identifican
como un kusiwet pero también un petroglifo cercano
recibe la misma calificacion (tié kusiwet - un dibujo en
la superficie de la roca).

De acuerdo con Hodgson (2006), este proceso
puede explicarse por una estimulacion especifica del
sistema de neuronas espejo causada por la percepcion
de un referente natural (por ejemplo, un patron de
meteorizacidon) que crea un vinculo empatico con el
observador que permite simulaciones somatosensoriales o
que se suma a las formas preexistentes de forma natural.
Es posible que este sentido de empatia, aunque no esté
necesariamente relacionado con la pareidolia, pueda
conducir a la reciprocidad en el estatus ontologico entre
formas naturales y culturales, que implica el caso tié
kusiwet, donde la fabricacion tecnologica, el disefio y
la intencionalidad se extienden mas alla de los humanos
abarcando procesos geologicos y vitales.

Casos similares se dan en toda la Amazonia indigena
y en los Andes. En la familia lingiiistica quechua, por
ejemplo, existe el concepto de “quilca” (es decir,
fendmeno grafico [Echevarria Lopez, 2013, 2016].),
que es una categoria abierta que incluye todo tipo
de imagenes y fenomenos graficos culturalmente
determinados, independientemente de su origen,
material o proceso de fabricacion. Es decir, en algunos
casos no se distingue claramente entre construcciones
humanas y no humanas. Asi, un criterio antropogénico
occidental no es un parametro definitorio para el sistema
cognitivo implicado por las quilcas, al igual que en los
casos amazonicos. Por ejemplo, Silva (2002) informa
que entre los asurini de Xingu (otro grupo tupi-guarani
amazonico) existe una entidad espiritual llamada Mahyra,
que era responsable de los surcos afilados y de los rasgos
geomorficos naturales como los pozos circulares, hechos
cuando las rocas estaban blandas. Por poner un ejemplo,
las impresiones de las asentaderas de Mahyra pueden ser
dos cuencas redondas pulidas y unidas. La relacion con
los petroglifos sigue sin estar clara, pero es, no obstante,
muy probable. El Mahyra de los asurini tiene una relacion
histdrico-cultural y lingiiistica con el Bahyra de los zo'é (v.

g. Cabral, 2011); ambos estan relacionados con las rocas
y el rio, y con las marcas en esas rocas. Bahyra puede
poseer un caracter mas acentuado de unidad socioldgica,
mientras que Mahyra parece entenderse mas facilmente
como una entidad Unica no humana personificada. Sin
embargo, el sentido de alteridad atribuido a las marcas de
las rocas varia enormemente entre estos dos grupos tupis
amazonicos. Mientras que los zo'é no ven conexion alguna
entre Bahyray ellos, separando sus historias y marcas, los
asurini consideran a Mahyra como un demiurgo o héroe
cultural, conectado al origen de su historia mitica. Mahyra
asurini es un ser emic, mientras que Bahyra zo'é parece
representar un estado etic.

Cabral (2014) ha senalado que entre los indigenas del
pueblo Wajapi (también familia lingiiistica amazodnica
tupi-guarani), algunos rasgos geomorficos naturales
estan cargados de un significado analogo a las marcas de
abrasion antropogénicas, arqueoloégicamente asociadas a
los surcos de afilado para la produccion y mantenimiento
de hachas de piedra. Al igual que con los asurini y zo'é,
el caso wajapi también apunta a otra caracteristica
interesante, bastante generalizada entre los sistemas
etnogeologicos amazonicos y de otras partes, el
reconocimiento de que esas marcas fueron hechas cuando
las rocas eran blandas (v. g. Stradelli, 1890 [2009]; Silva,
2002; Valle, 2012; Cabral, 2014).

Estos casos indican que la mentalidad nativa extendida
por el bioma amazdnico asume morfologias historicas
diversificadas. Sin embargo, cuando se trata de la relacion
entre las imagenes visuales y la geologia (v. g. el arte
rupestre), no existe una separacion clara entre lo hecho
por el hombre (en el sentido occidental), lo hecho por
el espiritu, lo hecho por el no-hombre, y lo hecho por la
naturaleza (en el sentido occidental). Esto nos lleva a la
siguiente pregunta: ;como construyen los amerindios sus
nociones sobre la antropogenia cultural, si es que existe?

Por antropogenia cultural se entienden las ideas
relativas al origen cultural-humano de las cosas, 0 a su
naturaleza fabricada por medios tecno-culturales. En este
caso, también expresa la etiologia (causalidad) cultural-
ambiental de las ideas, las cosas y comportamientos
humanos. Quiza la definicidén occidental mas parsimoniosa
del término antropogénico sea "construido por el hombre"
0 "hecho por el hombre". Con esta expresion se introducen
dos preocupaciones, una con el concepto de "humano” (la
autoria) y otra con el concepto de "hecho” (la accion).
Dando por sentadas las perspectivas amazonicas, no solo
los humanos son capaces de agencia, intencionalidad,
teoria de la mente y punto de vista. Por lo tanto, en
términos de imagenes visuales sobre el paisaje, los
humanos no pueden ser acreditados como los Unicos
autores. Entonces, las preguntas de investigacion en
esta linea serian, ademas de los humanos, ;quién mas
esta haciendo y utilizando marcas culturales en las
superficies rocosas? ;Participan entidades no humanas
en la produccion/utilizacion del arte rupestre? ;De qué
manera?

Como ilustracion de esa primera preocupacion, en
2010 uno de los autores, que es un conocedor tuyuka (que
se considera a si mismo un kiti masigu, mas o menos como
un sabio en esta lengua tukano, pero que expresamente no
se identifica como un kumu, un especialista ritual) informo
de una parte de un relato mitologico sobre el aguti
(Dasyprocta variegata), un roedor centro/sudamericano.
Especificamente, sobre como utilizaba los dientes como
herramienta para producir surcos en las superficies
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rocosas en tiempos miticos, cuando las rocas eran blandas
(por ejemplo, ita-yaquira en el dialecto nheen-gatu de Rio
Negro, que significa rocas jovenes y maleables [Stradelli,
1890{2009}; Valle, 2012]). El aguti, como portador de
cultura que es, tratd esos surcos como una produccion
consciente de su comportamiento y mantuvo vinculos
cognitivos hacia ellos. Esto fue posible deducirlo por el
contexto en el que este conocedor indigena presento
la idea sobre cémo el aguti se relacionaba con esa
intervencion biomecanica sobre superficies geologicas,
y porque el tema de la discusion cuando afirmo eso era
como se hacian los petroglifos.

La segunda parte de la expresion, que indica la
accion ("hecho"), esta relacionada con las observaciones
anteriores sobre la pareidolia y su exaptacion cultural.
Basta decir que la imagineria visual indigena sobre
superficies rocosas no es solo una cuestion de hacer, y
que el paradigma tecnoldgico tiene limites, es decir, un
umbral materialista y tangible en las formas en que puede
ofrecer respuestas al fenomeno (por ejemplo, tafonomia,
percepcion y epistemologia occidentales). Lo que hay que
tener en cuenta es que el foco de la hechura (fabricacion
material) da lugar a una afirmacion incompleta, y quiza
pobre, sobre la etiologia cultural de las imagenes visuales
geosituadas. )

;Quién lo hizo? ;Cémo se hizo? ;Cuando se hizo? Estas
son preguntas bastante habituales en la investigacion
arqueologica, pero hay otras dos acciones que,
obviamente, son aspectos significativos e importantes
de lo que constituye la vida cognitiva de las imagenes
visuales: usar y pensamiento. Por lo tanto, las preguntas
etnograficas interesantes podrian ser; ;por qué razones
utilizan esas personas las imagenes rupestres? Sobre todo,
;como se relacionan con esas imagenes y qué piensan
de ellas?

Teniendo en cuenta las cosmologias amazonicas, la
expresion grafica en el paisaje no es un asunto humano,
al menos, no exclusivamente de los humanos, porque
muchas entidades intencionales y sensibles deben haberlo
producido y utilizado; y todavia lo estan produciendo y
utilizando. Es decir, la produccion grafica existe en varias
perspectivas onto-ecologicas. Por ejemplo, las marcas de
las patas del jaguar (Felix onca) resultantes de arahar
con las garras la superficie de las rocas representarian la
produccion de imagenes del jaguar, lo cual significa que
la roca marcada pasa a formar parte del umwelt (mundo
interior) del jaguar (Uexkill, 1934[2010]), senalando
un comportamiento socialmente comunicable a otros
jaguares (v. g. Valle, 2012; Reichel-Dolmatoff, 1996).
La preocupacion por estas perspectivas paisajisticas y
ecologicas graficas no solo esta centrada en la tecnologia
de creacién. También abarcan la intangibilidad de su
economia simbolica (uso simbolico) y las estrategias
epistemologicas (elaboracion de teorias) relativas al modo
en que la expresion grafica funciona como herramienta
y como proceso de domesticacion cognitiva del entorno;
es decir, como estrategia de construccion de un nicho
semiotico (Laland et al. 2001).

¢{Qué es antropogénico?

En el pensamiento nativo amazonico, muchos otros
seres, ademas de los humanos, son capaces de fabricar
cosas de una manera que corresponderia a la fabricacion
cultural. Desde esta perspectiva, practicamente todas
las formas biologicas, los seres espirituales y algunas

entidades materiales no bioldgicas estan dotadas de
una compleja "vida social similar a la humana”, con
comportamientos culturales y cognicion. Por ello, son al
mismo tiempo fabricaciones culturales de cierto orden,
pero también estan fabricando sus propios mundos
socio-materiales. Algunas expresiones de la terminologia
antropoldgica intentan dar sentido a esta idea o categoria
ontologica de los agentes culturales, como "personas
distintas de los humanos" (Hallowell, 1960), "personas no
humanas” (v. g. Santos-Granero 2009a; Hugh-Jones 2009),
"yo no humanos” (Khon, 2013). El conocimiento indigena
se refiere a estos organismos con muchas expresiones,
como wai mahsa (conversacion personal, Tenorio Tuyuka,
2016,), bahyra (conversacion personal, Kwai Zo'é, 2013,
2015) u okoymoyana (conversacion personal, Xamen Wai
Wai, 2014, 2016). En comun estos ejemplos retraen la
idea de que lo que la materialidad o la razon practica de
corte occidental considera producido o construido por
la agencia humana, difiere de un proceso generalizado
de construccion y organizacion de la vida social que se
encuentra mas alla de los limites de lo que se considera
estrictamente humano, en una perspectiva occidental.

La frontera entre las "culturas” humanas y naturales
se difumind en el sentido de que otras formas de vida
estan comprometidas con formas culturales de ser. Los
seres humanos pueden haber identificado por primera
vez los fendmenos culturales en los seres humanos, pero
eso no significa que es solo alli; y menos adn que es
mas antiguo o mas complejo en los seres humanos. Los
nativos amazoénicos llevan por lo menos 13.000 afos de
observacion, clasificacion y comprension de los fenomenos
de la vida y de la conciencia en la historia cultural del
bioma amazénico.

Curiosamente, en 2012, etdélogos cognitivos y
neurocientificos occidentales reconocieron publicamente
la conciencia animal en la Declaracion de Cambridge sobre
la Conciencia (Low et al., 2012). Aunque este documento
debe evaluarse con cautela, partiendo de la base de que
la conciencia puede no ser monolitica en su naturaleza
y estructura, y de que varios tipos y niveles de procesos
de conciencia pueden operar en diferentes seres, lleva a
otro nivel epistemoldgico la cuestion de la conciencia no
humana y la posibilidad de una compleja interespecifica
teoria de la mente; ademas de la comunicacion y la
transmision del conocimiento. Segln sus defensores:

Las pruebas convergentes indican que los animales
no humanos tienen los sustratos neuroanatémicos,
neuroquimicos y neurofisiolégicos de los estados
conscientes, junto con la capacidad de exhibir
comportamientos intencionales. El peso de las pruebas
indica que los seres humanos no son los Unicos que poseen
los sustratos neuroldgicos que generan la conciencia. Por
lo tanto, los animales no humanos, incluidos todos los
mamiferos y aves, y muchas otras criaturas, incluidos
los pulpos, también poseen estos sustratos neuroldgicos
(Low et al., 2012: 1. Traduccion nuestra).

Esta perspectiva ofrece una imagen mucho mas
compleja de lo que supondria una aplicacion metaférica
de los modelos culturales humanos sobre la naturaleza,
como estrategia cognitivo-epistemologica de la mente
humana para explorar el mundo. De igual manera, es
plausible que los humanos hayan aprendido socialmente
de otras formas de vida como comportarse y pensar
culturalmente, tanto como de otros humanos. Es
decir, como aprender de las fuentes ambientales con
sensibilidad y conocimiento, mediante reconstrucciones
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adecuadas de la realidad sensorial y la interpretacion de
otras conciencias.

Una consecuencia prominente de este escenario es la
desvinculacion de la relacion iconica entre antropogénico y
"hecho por el hombre". Dando por sentado las perspectivas
indigenas en la Amazonia, este caracter "hecho por el
hombre”, como exclusividad de los humanos, parece
ser una idea ausente, al menos a la luz de la etnografia
disponible. Por tanto, la propia nocién de comportamiento
cultural se convierte en una potencialidad de vida bidtica
y abidtica, y esto constituye otro tema relacionado:
algunas cosas no vivas para la percepcion occidental
pueden estar eventualmente vivas y poseer conciencia en
los mundos sensoriales nativos amazoénicos, hasta el punto
de que la nocion de manufactura humana se desintegra
en si misma.

Las nociones de "cultura”, "tecnologia” y "hecho por
el hombre" se fusionan en el concepto occidental de
antropogenia, pero esta operacion dificilmente tendria
sentido en el pensamiento amerindio. La adopcion
del término "cultural" asociado a antropogenia, no en
términos de los origenes culturales de los humanos (v.
g. Tomasello, 1999), en realidad expresa la idea de que
lo que un sujeto considera antropogénico (o hecho por
una agencia subjetiva similar a la cultura) depende
del bagaje cultural del sujeto y no es un tipo absoluto
o dado de observacion sobre la realidad social. Es un
constructo culturalmente dependiente. En resumen, lo
que se entiende como hecho por el hombre o construido
culturalmente dependera de la diversidad de conceptos
culturales de ser humano y de como estos puedan ser
extendidos, comparados, relacionados o aprendidos de
otros tipos de materias.

Por lo tanto, aqui se considera que la antropogenia
debe ser mas entendida en términos de procesos
culturales que de humanidad. Coherentemente, la
etologia cognitiva reconoce que la cultura es un fenémeno
ampliamente compartido dentro de la clase de los
mamiferos y mas alla (v. g. Griffin, 1984; Tomasello,
1999; Sebeok, 2001; Low et al., 2012), mientras que la
humanidad es un constructo biocultural mas restringido.
En este sentido, la antropogenia cultural es entendida
aqui como el proceso de hacer “cosas” a través de formas
culturales. Por formas culturales se entienden los procesos
de construccion de conocimientos, comportamientos y
cosas materiales mediante la aplicacion de disposiciones
aprendidas socialmente. Por lo tanto, la antropogenia
cultural puede concebirse como el estudio etioldgico
de las condiciones, expresiones y consecuencias de las
diferentes concepciones culturales en la fabricacion
de constructos humanos/no humanos. Entonces, dos
preguntas para empezar a comprender la antropogenia
amazonica de la imagineria visual sobre el paisaje serian:
;como se hizo? ;Quién lo hizo?

Estas preguntas, aunque sencillas, versan sobre el
estatus de sintiencia, inteligencia, intencionalidad,
autorreflexividad y teoria de la mente de los sistemas de
causalidad que subyacen a lo que los occidentales separan
como procesos y constructos naturales y culturales.
No obstante, no se refieren a lo humano. Dos de los
autores del presente trabajo compartieron sus ideas
“interepistemolodgicas” sobre este tema en conversaciones
directas durante visitas a sitios con petroglifos (utd
woritire en lengua tuyuka). Estas ideas indicaban que
los Wai Mahsa (poderosos seres espirituales zoomorfos
o personas no humanas) podian y debian poseer sus

propias marcas o signos (petroglifos) y conocimientos
etno-geologicos. En efecto, los wai mahsa constituyen
una categoria ontologica agentiva e intencional; son
sujetos, incluso constituyendo unidades sociologicas; un
tipo de gente. Ejemplos similares pueden observarse en
el caso del pueblo bahyra, en la cosmologia zo'é¢; o con
Okoymoyana, el pueblo Cobra-Grande (anaconda), el cual
también esta relacionado, como los antiguos creadores
de arte rupestre y otras imagenes visuales en el paisaje,
por los grupos étnicos Wai Wai y Cashuyana (conversacion
personal, Jaime Xamen Wai Wai, 2016; conversacion
personal, Juventino Cashuyana, 2016). Ademas, estas
entidades viven en determinadas formaciones geologicas,
en muchos casos cerca de lugares con arte rupestre.

El algoritmo de la razon practica occidental es
una estrategia epistemoldgica limitada y no universal
en términos de diversidades culturales-cognitivas
humanas y no humanas. La antropogenia que emana
del uso cultural de la pareidolia, por ejemplo, no
puede plantearse exclusivamente como una imposicion
neuroldgica de la mente humana sobre el entorno, sino
como una interaccion reciproca con las posibilidades
medioambientales para la percepcion humana (Gibson,
1979; ver también la “hiperimagen” en Helvenston y
Hodgson, 2010). Por tal razoén, la naturaleza externa pone
activamente a disposicion un trasfondo de posibilidades
y limitaciones para los arreglos creativos de cosas y
procesos construidos por la mente en el proceso de su
propio desarrollo. Por ende, es posible que las estructuras
de retroalimentacion circulares que abarcan la mente y
la naturaleza constituyan un basamento meta-patron de
produccion de conocimiento por parte de los sistemas de
vida sensibles (Bateson, 1980; ver también Ingold, 2000;
Maturana y Varela, 2001; y Margulis y Sagan, 2002).

La idea que se defiende aqui, es que la naturaleza
cre6 la mente como una especie de fenotipo cognitivo
de la vida sensible, una exaptacion evolutiva que
acabéd convirtiéndose en un comportamiento cultural
complejo. Posiblemente, este fenotipo cognitivo se fijo
en una poblacion ancestral de organismos dandoles una
manejabilidad optimizada a la creciente y cada vez mas
dinamica y compleja cantidad y arreglo de informacion
sensorial construida por el cerebro a partir de la entrada
propioceptiva, en diversos grados a lo largo de la evolucion
neurologica de los mamiferos, solo para ser enmarcada
en un contexto bioldgico inmediato. Este parece ser el
caso del fendmeno de la consciencia, como sefalan Erra
et al. (2017). Aunque, restringido a la escala humana,
su estudio sobre los valores de entropia asociados a los
niveles de consciencia indico que "la consciencia podria
ser el resultado de una optimizacion del procesamiento
de la informacion” (Erra et al., 2017: 1); sugiriendo que
los meta-patrones de consciencia evolucionaron a partir
de niveles de entropia incrementados y pautados en el
procesamiento de la informacion.

Por ello, la mente y la cultura son desarrollos de la
naturaleza como efectos secundarios de trayectorias
bioldgicas especificas. No obstante, lo que el Homo ha
hecho con la informacion sensorial en el curso de, al
menos, la historia del género, parece evidenciar el auge
de la seleccion cultural como fuente importante de cambio
evolutivo, ademas de la seleccion natural (v. g. Tomasello
1999; Bednarik 2011). Cuando la mente se reinvento
por medios artificiales y culturales de seleccion, volvid
a dirigir sus sensores hacia la naturaleza y transformo
esas representaciones sensoriales de primer orden en
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metarrepresentaciones de segundo orden (Sperber
2000), al igual que el arte rupestre, el chamanismo y las
matematicas. Por otro lado, Donald (1991, 2010) teoriza
un proceso analogo como el inicio de los exogramas y el
almacenamiento externo de informacion, y Hodgson (2000)
lo hace al tratar el arte como un subproducto evolutivo no
funcional del procesamiento de la informacion.

La teoria de la mente y los fendmenos de conciencia
autorreflexiva (v. g. Tomasello, 1999, 2008; Call y
Tomasello, 2008; ver también Colonnello y Heinrichs
2016, sobre el papel del neuropéptido oxitocina en la
autoconciencia) pueden ayudar a comprender la idea
anterior. En primer lugar, para ver a otros seres humanos
(o primates, otras formas de vida, cosas, accidentes
geoldgicos, etc.) como seres intencionales como el
yo, se requiere un desarrollo previo de la conciencia
autorreflexiva, es decir, el sentido y el conocimiento
del sujeto de su propia existencia como sujeto con
caracteristicas cognitivas y perspectiva especificas.
Segundo, para que esta aprehensidon cognitiva de
primer orden se convierta en una representacion de
segundo orden sobre la mente del otro, es decir, una
representacion sobre el mundo sensorial-emocional de
otro sujeto (una metarrepresentacion, sensu Sperber
[2000] - MR de aqui en adelante), debe implicar la
transferencia, o la proyeccion, de las percepciones
obtenidas por las experiencias autorreflexivas hacia otros
sujetos. En la ontogenia humana, este segundo trastorno
de la conciencia parece comenzar con un comportamiento
imitativo bien establecido en torno a los 18 meses de vida
después del nacimiento, que conduce a la teoria completa
de la mente y la toma de perspectiva un poco mas tarde,
como indican las observaciones en sujetos experimentales
occidentales (v. g. Tomasello, 1999, 2008)

Se sugiere que la mente fue fabricada por la naturaleza
como procesador de representaciones de primer orden del
mundo sensorial y, por ello, en su origen etioldgico no
es una construccion cultural humana, sino un artefacto
biolégico. Primero, en la evolucion de la mente, el
sistema nervioso parece haber adquirido conciencia de si
mismo como “ser” en el cosmos. Después, esta “invencion”
cognitiva se aplico como algoritmo para traducir los
comportamientos de los demas (fuera de la entidad
autoorganizada llamada organismo individual) y predecir
las intenciones de otros. De este modo, la socialidad
compleja se inventd a través de procesos sociales y
cognitivos como la atencion conjunta, la "lectura de
mentes”, la intencionalidad compartida y la toma de
perspectiva, aplicados no solo por los humanos (v. g. Call
y Tomasello, 2008; ver también Dunbar, 1998 y Stiller y
Dunbar, 2007). Por lo tanto, la teoria de la mente se trata
aqui como una MR de los mundos sensoriales-emocionales
de otros sujetos. Cuando las mentes culturales (humanas y
no humanas) miran a la naturaleza en busca de patrones,
intencionalidad y agencia, descubren las propias mentes
del mundo en una plétora de intersubjetividades en
perspectiva.

La idea de antropogenia cultural que aqui se presenta
explora las diferentes teorias sobre la fabricacion del
mundo sensorial relativa a la imagineria visual nativa
amazonica sobre el paisaje. Por lo tanto, se refiere al
proceso de fabricacion de ideas sobre los procesos de
fabricacion. ;Como se originaron las cosas, los procesos y
los seres? Origen y conceptos de hacer, construir o fabricar
estan siendo considerados aqui como confluyentes, en
gran parte, porque en las cosmologias nativas amazonicas

la idea de un determinado origen ex-nihilo se sustituye
a menudo por procesos de construccion, sin excepciones
(v. g. Hugh-Jones, 2009).

El estatus ontologico de los creadores de la imagen
podria asociarse de forma indexada a la imagen misma. Por
ejemplo, para el pueblo Zo'é, los petroglifos fueron hechos
por la agencia de los bahyra, por lo que quedan fuera del
ambito antropogénico de zo'é. El estatus ontologico de los
bahyra es el de personas no humanas de la antigiiedad,
que actualmente habitan los fondos de los rios. Los
afloramientos fluviales con arte rupestre (tié kusiwet)
son los vestigios indiciarios de los bahyra, por excelencia.
Los cuales fueron hechos y abandonados hace mucho
tiempo, como se afirma en la expresion: “Bahyra’ kuriri
za'po!” (“iBahyra hizo hace mucho tiempo!”; conversacion
personal, Kwai Zo'é, 2013). Ademas, durante una situacion
etnografica vivida por uno de los autores, un petroglifo
antropomorfo fue interpretado directamente por dos
hombres zo'é como si fuera el propio sujeto bahyra. Por
lo tanto, esto sugiere que el estatus ontoldgico de la
agencia autoral identificada puede transferirse al arte
rupestre como un tipo de personificacion de la autoria.

Las referencias hasta ahora discutidas aqui y en
ejemplos anteriores (Valle, 2012, 2015; Echevarria Lopez,
2015) conllevan muchas alusiones indirectas e implicitas,
y a veces explicitas, que indican que las rocas contienen
diferentes tipos de poder, que estan dotadas de diferentes
tipos y niveles de subjetivizacion, intencionalidad y
agencia (v. g. Santos-Granero 2009a, 2009b), lo que sugiere
una litosfera animista panamazoénica (Arhem, 1993;
Descold, 1996). Ademas, también indican que la geologia
es potencialmente perspectivista, es decir, ademas de
las rocas animistas y la expresion grafica de las rocas,
debe considerarse que posee conciencia autorreflexiva
y, como una extension cognitiva, puntos de vista (sobre
la nocion amerindia de “punto de vista”, ver Viveiros
de Castro, 1998, 2004; y Carneiro da Cunha, 1998). A su
turno, la evidencia arqueoldgica (v. g. el arte rupestre
con patrones geomorfologicos) sugiere que las rocas estan
siendo cognitivamente "exaptadas” o "familiarizadas” (v. g.
geomorfismo cultural) antes de la creacion de imagenes,
y esto es una reaccion ontoepistemoldgica al significado
de las estructuras litologicas en las ecologias mentales
de los nativos amazonicos (Bateson, 1972).

Imagineria visual y evidencia de arte rupestre

Las representaciones de la cabeza con rasgos
faciales son un fenomeno comun en la imagineria visual
amazonica antigua (v. g. Williams, 1985; Dubelaar,
1986; Pereira, 1996, 2003, 2012; Valle, 2012; Cavallini,
2013). Las esculturas tridimensionales de cabeza/cara,
o bajorrelieves, aunque menos comunes, también estan
presentes en casos conocidos, como en el pueblo Harakbut
(Echevarria Lopez, 2015). Basandose en la consistencia
regional de este patron de sinécdoque cabeza/cara
(con casi una consistencia obsesiva), se ha realizado
una clasificacion del arte rupestre como un “marcador
cultural” para la definicion preliminar de una entidad
taxonémica mas o menos discreta; portadora en algunos
de sus elementos de una identidad visual reconocible.
Denis Williams (1985; ver también Dubelaar, 1986,
para otra sintesis) resumio este sentido de identidad
formal, proponiendo la tradicion Guiano-Amazonica de
arte rupestre, que abarca principalmente petroglifos
distribuidos por el norte de Sudamérica y las regiones
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del Caribe. Posteriormente, Edithe Pereira (1996,
2003) replanteo el problema, sofisticando el enfoque y
proponiendo la tradicion amazonica de petroglifos; la
mas frecuente en las tierras bajas sudamericanas (Figs.
4, 5y 6). Para una de las areas muestreadas, el complejo
de arte rupestre de Monte Alegre, Pereira propuso un
fendmeno mas especifico caracterizado por pictogramas
definidos como el estilo Monte Alegre (Figs. 7 y 8), sin
relaciones claras con la tradicion amazonica. En todas
estas propuestas, la "obsesion” cefalomorfica, unida a la
explotacion intencionada de rasgos geomorficos, fueron
caracteristicas importantes. Las percepciones culturales
de las superficies geologicas, su arreglo y caracteristicas
geomorficas, son campos desde los que la pareidolia puede
adaptarse para convertirse en una fuente de imagenes
visuales a través de patrones geomorfoldgicos.

Aqui se presenta evidencia que sugiere como
este proceso puede haber ocurrido e influido en la
produccioén y percepcion de algunas imagenes visuales
en la Amazonia. La evidencia se centra en una sola clase
morfo-tematica caracterizada por representaciones de
la cabeza (comUnmente mostrando rasgos faciales), y en
la literatura reciente llamada "cefalomorfos” (Cavallini,
2013). Los cefalomorfos son sinécdoques antropomorfas o
zoomorfas (0 metonimias, en cierto sentido) que parecen
consistir en una parte de la anatomia que representa
sintacticamente todo el cuerpo conceptual; es decir,
cuando una parte asume el “control” simbdlico de la
totalidad, ya sea toda la cabeza o solamente los elementos
faciales, sin demarcacion de un contorno cefalico.

El patron general de las representaciones de la
cabeza con trazos faciales en las tierras bajas amazonicas
comprende al menos tres categorias visuales diferentes.
Dos de ellas pueden establecerse en términos de
presentacion grafica y otra no codificada graficamente:
(1) bidimensional; (2) hibridos entre las representaciones
2D y 3D; (3) 3D completa (tipo escultura). La primera
categoria, bidimensional, esta constituida por una forma
grafica (un motivo), un pictograma o un dibujo sobre
una superficie casi plana sin variaciones volumétricas.
En la segunda categoria hay varios tipos intermedios,
hibridos entre 2D y 3D. Su gama varia desde el petroglifo
propiamente dicho, basado en la representacion
volumétrica de sus elementos técnicos, teniendo en
cuenta la penetracion bajo la superficie de la roca, hasta
los petroglifos y pictogramas que emplean plenamente el
relieve, el color, la textura y/o la forma de la superficie
natural en la construccion de la imagen; a veces para
acentuar volumétricamente su forma estructural. Siempre
denota una interaccion activa, una reciprocidad entre
la marca técnica y el geomorfismo natural. La tercera
categoria es una representacion tridimensional completa
(tipo escultura) de una cabeza con rasgos faciales o solo
de los rasgos de la cara en la superficie de un penasco o
acantilado, natural o antropogénico.

Por ello, desde el punto de vista de una clasificacion
inclusiva (Tabla 1), las tres categorias encajan en
una perspectiva amplia de los cefalomorfos. Las
dos primeras categorias pueden describirse como
variando desde construcciones totalmente graficas
(bidimensionales) hasta situaciones que permiten
representaciones simultaneas graficas y geomorficas de
la imagen, en diferentes niveles y tipos de interaccion.
El caracter antropogénico occidental esta implicito en
la estructuracion tecnografica de tales imagenes, que
implican en distintos grados la aplicacion de técnicas

graficas. La tercera categoria, sin embargo, se caracteriza
por su plena tridimensionalidad y, aunque forma parte
de la imagineria visual, no es necesariamente grafica. Su
potencia representacional procede de amplias conexiones
iconicas o indéxicas que pueden dispararse contra las
entradas de realidad sensorial, a expensas de cualquier
modificacion material tecnografica antropogénica (en
el sentido de marcas dibujadas, incisas, golpeadas,
abrasionadas o pintadas en las rocas).

Una definicion amplia del fendmeno representacional
cefalomorfico implicaria cualquier estimulo sensorial que
se asemeje a la forma de una cabeza humana o animal,
con o sin rasgos faciales, independientemente de si es
antropogénico o no. Las tres categorias descritas pueden
ser desencadenadas o afectadas por la agencia pareidolica
en diferentes niveles y formas, pero especialmente en
las categorias 2 y 3, el patron geomdrfico a través de la
pareidolia ejerce una participacion observable.

Otra forma importante de organizar la muestra de
casos observados es tomar como parametro el grado
y el tipo de modificacion antropogénica aplicada. En
otras palabras, la naturaleza de la intervencion técnica
y material humana. Esto implica dar por sentado el
proceso de su realizacion y no su resultado final, es decir,
;como se convirtio en bidimensional y/o tridimensional?
El proceso de construccion de la conciencia del entorno
parece dar lugar a reconstrucciones de "realidad virtual"
entrelazadas hasta varios grados de “integracion” entre
las caracteristicas naturales y las marcas técnicas
antropogénicas. Estos van desde (1) el tipo natural puro,
no reconstruido técnicamente en ningln aspecto (ver
Figs. 3, 9 y 10); pasando por (ll), tipos parcialmente
reconstruidos que también mantienen la visibilidad de
rasgos naturales como formas hibridas (ver Figs. 6, 7 y
8); hasta los casi totalmente reconstruidos (Ill), como
entidades de realidad virtual simple que a veces aln
mantienen una participacion menos evidente del patron
geomorfico (ver Figs. 2, 4y 5).

Hipotesis

El rostro humano es una de las fuentes mas
impresionantes de informacion sobre el mundo social
y emocional de los seres humanos (v. g. Guthrie, 1980,
1993; para un reflejo directo de este supuesto en el
ambito del arte rupestre, ver Watson, 2011). Esta
alcanza una posible tendencia perceptiva generalizada
hacia el antropomorfismo en el umwelt humano (Uexkiil
1934 [2010]), que supuestamente se deriva del papel
central en la interaccion social durante la evolucion de
los primates para la decodificacion de la informacion
socio-emocional de las expresiones faciales y en la
identidad individual facial, principalmente los ojos y la
boca (v. g. la importancia de la percepcion de la mirada
en los grandes simios; Tomasello 1999, 2008). Junto a
las trayectorias evolutivas del sistema nervioso de los
primates, las relaciones sociales y el aprendizaje mediado
socialmente, se convirtieron en fuentes cada vez mas
poderosas de cambios neurobioldgicos. Parece que las
relaciones sociales complejas afectan a la evolucion
del cerebro hacia la complejidad neuroldgica con un
impacto directo en la inteligencia animal (es decir, "la
capacidad de responder con flexibilidad a situaciones
nuevas o complejas, de aprender y de innovar”; Van Schaik
y Burkart, 2011: 1008), como sefnalan algunos estudios
(v. g. Dunbar, 1998; Tomasello, 1999, 2008; Reader y
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Figura 4. Disposicion compleja de motivos de cabezas que presentan la combinacion de rasgos naturales, como agujeros y grietas,
surcos de petroglifos y cupulas; que delinean el contorno y los trazos faciales. Sitio de Pitanga, Prainha, Estado de Pard. Imagen
por Raoni Valle, 2013.

SR

Figura 5. Vista en detalle del panel principal de Pitanga donde es posible observar el complejo entrelazamiento de rasgos geomorficos
y marcas técnicas antropogénicas en la estructuracion de los motivos de las cabezas. Imagen por Raoni Valle, 2013.
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QUADRANTE IX

QUADRANTE XillI

Figura 6. Otra muestra de un complejo entrelazamiento de agujeros naturales, surcos de petroglifos y marcas percutidas, fuertemente
desgastadas por la erosion fluvial, combinados en la estructuracion de motivos de cabezas. Sitio Caretas, rio Urubu, estado
Amazonas. Montaje fotogrdfico cortesia de M. Cavallini, 2013.

Figuras 7 y 8. Sitio Painel do Pildo, Monte Alegre, Pard. Pigmento rojo aplicado alrededor de agujeros naturales formando un
posible motivo en forma de cabeza. Notese que la percepcion de los agujeros separados correspondientes a los ojos (Fig. 7)
depende del dngulo del observador, lo que sugiere un anamorfismo, ademds de la pareidolia. Al comparar ambas fotografias
tomadas desde diferentes dngulos, se vuelve particularmente perceptible cémo la manipulacién intencional del rasgo geomdrfico
combinada con la aplicacion de pigmento, bajo una disposicion espacial especifica de observacion, hace efectiva la ilusion de
ojos separados. Imdgenes por Raoni Valle, 2016.

Tabla 1. Posibles formas de clasificar los fenomenos cefalomorficos segun categorias visuales (consecuencias) y antropogénesis

(proceso causal), como se discute en este trabajo (segun Cavallini 2013).

Clasificacion Criterio A: | 1 - Representacion | 2 - Hibridos 3 - Representacién
hipotética Categorias | grafica entre tridimensional (a modo
para el visuales bidimensional de expresiones de escultura) de la
fenémeno (resultado) | un patron de 2Dy 3D, cabeza entera, o solo
cefalomorfo cabezal/cara sobre | combinando del rostro, constituida
— una superficie casi | relieve natural o
l plana. geomorfico con | antropogénicamente.
- marcado
técnico.

Criterio B: | - Completamente | Il - Hibridos 11l - Completamente
Tipo/grado natural sin ninguna | entre marcas artificiales, es decir,
antropogénico intervencion técnicas y cultural y materializacion
(procesos) técnica. patrones tecnoldgica enteramente

) geomorficos. sobre materias primas.




Figura 9. Agujeros en un acantilado arcilloso riberefio, causados por la nidificacion de peces acari (Hypostomus affinis). Modelo
natural para ver disposiciones en forma de caras en superficies geoldgicas. Lago Verde, Alter do Chdo, Estado de Pard. Imagen
por Raoni Valle, 2016.

Figura 10. Vista en detalle de los agujeros de acari que sugieren disposiciones en forma de caras. Imagen por Raoni Valle, 2016.
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Laland, 2002). Todo ello, muy probablemente, afecta a
la percepcion del entorno y a la percepcion del yo, y la
comprension de que el yo es un modelo cognitivo viable
para interpretar a los otros (es decir, la teoria de la
mente), incluidas las rocas (Povinelli, 1995).

Lo que resulta interesante sefalar aqui es que, para los
nativos amazonicos, la idea del yo no se limita al ambito
humano, razon por la cual Khon (2013) aplico la expresion
"yoes no humanos" en su estudio de la cosmopolitica de
la selva tropical desde la perspectiva del pueblo Runa,
un grupo quechua hablante de la Amazonia ecuatoriana.

Por ello, los humanos pueden reciprocar almas con
jaguares y aguties, que son tan culturales como los
humanos. Esta operacion no puede subsumirse en absoluto
a metaforas de comportamiento, de humanos a animales.
Se trata de afirmaciones cognitivo-etologicas amerindias
relativas a la reciprocidad entre la vida sensible en su
conjunto, incluida la geosfera. Como extension de esta
hipotesis general, se considera aqui que, segun algunas
perspectivas amazonicas, los humanos pueden reciprocar
cognitivamente con el cuarzo, el feldespato, el cherty
otros minerales, tipos de rocas y fenomenos geologicos.

En convergencia con la observacion de Bednarik
de que “la posibilidad de que los pueblos prehistéricos
observaran marcas naturales en las rocas, se sintieran
intrigados por ellas y a veces les anadieran petroglifos,
como cUpulas, es muy real, como se ha demostrado
en numerosos yacimientos” (Bednarik, 2016c: 96),
proponemos una hipdtesis mas especifica como ejemplo
de cémo la pareidolia y los patrones geomorficos pueden
entrelazarse y dar lugar a imagenes graficas. Esta consiste
en la posibilidad de que el fendomeno natural de los
grupos de agujeros en los acantilados de arcilla o limo
riberefos, probablemente causados por la nidificacion
de peces acari (Hypostomus affinis; Figs. 9 y 10) -como
sefalaron precisamente los pescadores amazonicos, y
visibles durante la estacion seca, de aguas bajas en toda
la cuenca del Amazonas- podrian haber funcionado como
desencadenantes cognitivos (modelos naturales) para la
percepcion de arreglos similares a caras en las superficies
geologicas riberenas. Estos, a su vez, podrian haber
influido en la creacion y dispersion de un patron comin de
arte rupestre en la Amazonia; la llamada representacion
cabeza-cara de tradicion Guiano-Amazénica. Esto ha sido
sugerido por casos en que tales rasgos fueron utilizados
en la estructuracion de representaciones graficas
cefalomorfas, como fue demostrado por Cavallini (2013)
en el sitio de petroglifos de Caretas, rio Urubu inferior,
cuenca media del Amazonas; y con los pictogramas
del area de Monte Alegre, cuenca baja del Amazonas,
estudiados por Pereira (v. g. 1996, 2003, 2012).

Esta hipotesis deriva de la comprension de que una
manera sencilla de codificar iconicamente los rasgos
geomorficos naturales, como un patron de caras, es
mediante el posicionamiento especifico de los agujeros o
depresiones naturales en las superficies rocosas. Cuando
se arreglan en determinados nUmeros y disposiciones
espaciales, formando un campo triangular inclusivo entre
tres rasgos o agujeros, la disposicion es propensa a ser
interpretada visualmente como semejante a una cara
con ojos y boca. Esto corresponde a una manifestacion
relativamente simple del conocido fenomeno de los
patrones faciales en los estudios sobre imagenes visuales
(v. g. Gombrich, 1972; Guthrie, 1993; Helvenston y
Hodgson, 2010; Bednarik, 2011; Watson, 2011). Ademas,
la pareidolia de patrones faciales puede concebirse como

una importante estrategia cognitiva de desambiguacion
sensorial del mundo para los seres humanos.

El reconocimiento facial, o individuacion, es una tarea
neurologica relevante y existe en la arquitectura cerebral
un sistema especializado o red cortical implicada de
forma importante en el procesamiento de ese estimulo
visual, la cual se centraliza en la region anterior de la
circunvolucion fusiforme (Nestor et al. 2011). Por lo tanto,
la hipotesis se basa en informacion neuropsicologica y
etnografica para analizar las interacciones formales,
pautadas e intencionales entre la antropogénesis
tecnologica y la aleatoriedad geomorfologica en la
constitucion de imagenes visuales sobre el paisaje
en la antigua Amazonia. Se propone que el papel del
geomorfismo natural en el paisajismo grafico (v. e. Valle,
2015; la [re]construccion sustitutiva del entorno a través
de medios graficos) es importante y precede a cualquier
proceso material y técnicamente mediado de extender
la mente sobre el entorno.

Para poner a prueba la hipotesis especifica propuesta
sera necesario explorar tres lineas de recoleccién de
datos:

1. Comprobacion etnografica de los relatos
cosmograficos nativos con respecto a
aquellas particulares estructuras biologicas y
geomorfoldgicas enlazadas, y ver los elementos
que aportan. Por ejemplo, cualquier tipo de
asociacion entre el hogar de los peces acari y las
personas no humanas que viven bajo el agua, o
dentro de las rocas seria informativo.

2. Comprobacion perceptivo-cognitiva de las
respuestas psicologicas espontaneas de diversos
observadores expuestos a aquellas estructuras,
prestando atencion a si el patron de identificacion
facial surge en aquellas experiencias, y con qué
frecuencia surge esta respuesta perceptiva; asi
como sus posibles compromisos con los sesgos
socioculturales, linglisticos o de otro tipo.

3. Evidencias de imagenes visuales antiguas
construidas sobre tales contextos y rasgos
naturales, como en el yacimiento de Caretas (ver
Fig. 6) y en las zonas de Monte Alegre y Prainha
(ver Figs. 2, 4,5, 7y 8).

Esta cadena tecno-cognitiva de operaciones
transformadoras puede verse hoy en toda su escala
cultural-ambiental, desde el modelo natural que pasa por
varios tipos de formas hibridas hasta las unidades graficas
plenamente antropogénicas (en el sentido occidental).
El proceso en cuestién deriva de ontologias nativas
amazonicas -perspectivo-animistas y epistemologias
relacionales (v. g. Bird-David, 1999; Viveiros de Castro,
2002) relativas a estrategias de domesticacion cognitiva
de geoambientes. La exaptacion cultural de los fenémenos
pareidolicos sobre estructuras geologicas, a través de
patrones geomorficos, parece haber desempefiado un
papel importante y preliminar en el desarrollo de la
posterior imagineria visual sobre el paisaje.

Discusién abierta

Considerando las perspectivas indigenas
sudamericanas, la construccion de imagenes visuales sobre
el paisaje es una cuestion de amplia contextualizacion
geoambiental y no se trata Unicamente de graficos, ni de
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cualquier imagen construida. Hay pocas posibilidades de
entender esa antigua imagineria visual sin su trasfondo
etnogeoldgico o, como propuso Povinelli (2016), su
trasfondo geontoldgico. La etnogeologia es un proceso
cultural-cognitivo construccionista orientado a traducir
y reconstruir el mundo geo-bio-fisico como una realidad
metarrepresentacional de segundo orden estructurada
por medio de cosmografias, mapas cognitivos, disefios
paisajisticos, arte rupestre y otros constructos mentales
pertenecientes a la interfaz cerebro-geoambiente (por
ejemplo, BAl en Malafouris, 2008; pero ver Povinelli, 1995
y 2016), o como dice Meschiari (2009), perteneciente a
una teoria mental del paisaje amerindio.

Estas fabricaciones culturales de realidades sensoriales
son entendidas como estrategias de construccion de nichos
a través de las cuales el mundo natural y disteleologico es
"terraformado” por agencias intencionales humanas y no
humanas en entornos mas "familiares”, respecto a cada
perspectiva ecoséfica (Arhem, 1993). Entonces, el entorno
se convierte en fenotipos cognitivos extendidos de varias
formas de vida diferentes (v. g. Dawkins, 1982); se
convierte en paisaje. Esta perspectiva implica considerar
la produccion y el uso de imagenes visuales sobre el
paisaje como un proceso de domesticacion cognitiva del
entorno. Este ocurre a escala cosmoldgica o planetaria 'y
debe considerarse como un proceso de "terraformacion”
cognitiva. A minima escala, es un medio a través del
cual las rocas (y otra informacion medioambiental) estan
siendo familiarizadas por seres sensibles, convirtiéndose
en seres sensibles en el proceso. Este razonamiento deriva
de la idea de “familiarizacion” como el proceso de adquirir
y fabricar, mediante la domesticacion o el ablandamiento
de animales salvajes, seres espirituales, enemigos y
otros, convirtiéndolos en mascotas (xerimbabos en lengua
nheen-gatu) o companeros en las sociedades nativas
amazonicas (v. g. Walker, 2009; Fausto, 1999).

Esta idea de convertir las rocas o los paisajes
geologicos en xerimbabos (o como los munduruku los
llamarian, wunca -individuos animales o vegetales
transformados con especial cuidado y atencion continua
en companeros-), llevando a cabo su familiarizacion
mediante imagenes visuales interpretadas/construidas
sobre el paisaje, es especialmente interesante y merece
una discusion mas profunda en otro lugar. No obstante, por
ahora, un ejemplo etnografico bastara como aclaracion.
En 2009, un profesor makuxi (familia lingiistica karib,
norte de la Amazonia) que estudiaba en el Programa
Intercultural Inskiran de la Universidad Federal de
Roraima, hizo una perspicaz observacion durante una
conversacion informal con uno de los autores. Segln él,
basandose en la tradicion oral transmitida por su padre,
los pictogramas gigantes superiores, ejecutados a mas
de 20 m sobre el nivel del suelo en las paredes rocosas
del enorme inselberg granitico llamado Pedra Pintada,
eran xerimbabos de chamanes, mas 0 menos como sus
mascotas. Existe una relacion de familiaridad y tal vez
de companerismo entre algunos pictogramas y las altas
paredes de esa formacion rocosa, como geositio sagrado
y agencia chamanica segun esta perspectiva makuxi. Al
parecer, para los makuxi, la posicion topografica de una
imagen en una superficie rocosa tiene que ver con el
poder, canalizado especificamente a través de la agencia
chamanica. En otras palabras, cuanto mas alto en la pared
esta un pictograma, mas poderoso es su duefio familiar,
el chaman, que "vuela" hasta alli para familiarizarse con
él (una especie de domesticacion cognitiva amerindia),

o para realizar otros propoésitos en conexion con su
xerimbabo grafico, tomando prestada su poderosa
compaiia siempre que es necesario.

Los procesos de terraformacion, domesticacion
y familiarizaciéon se han utilizado en relacién con la
antropogénesis cultural, entendida como estrategias
de fabricacion cultural-cognitiva de la realidad. Sus
diferencias son mas de grado que de tipo. Mientras que la
terraformacion se refiere a un proceso de domesticacion
medioambiental a mayor escala (literalmente planetaria),
la familiarizacion no hace que los entornos o las formas
de vida dependan ecoldgica o biolégicamente de los
humanos, aunque genera dependencia mutua en cierto
grado a escala ontogenética. Sin embargo, en términos
concretos, ;como tales procesos de interaccion entre el
cerebro/cuerpo y el geo-entorno resultan en imagenes
visuales sobre el paisaje?

Sugerimos que los procesos de creacion y utilizacion
de imagenes visuales geosituadas conforman un proceso
dialogico y reciproco de construccion de nichos semioticos
que opera entre cerebro/cuerpo y el medio ambiente.
La articulacion de este proceso puede formularse en una
sucesion de pasos cognitivo-ambientales, tentativamente
esquematizados en la siguiente secuencia:

1. Percepcion sensorial de superficies geologicas
aleatorias en el medio ambiente.

2. Atencion diferencial en los rasgos geomorficos
despues de la deteccion de la repeticion, la
regularidad o la simetria; o la deteccién de
regularidades en otras propiedades fisicas como
la morfologia, la textura o el color. El patrdn
pareidolico parece comenzar aqui.

3. La estrategia de formaciéon de patrones
evoluciona junto con las asociaciones iconicas
y/o indéxicas sustitutivas preliminares que parten
de la ambigliedad sensorial inicial (Clark, 2010;
Bednarik, 2011); comienzan las asociaciones
mnemotécnicas y emocionales, que conducen a
un esbozo de significado conectivo.

4. Los significados culturales y las elaboraciones
intelectuales se desarrollan sobre tales
ambigliedades relacionales, hibridando
indexicalidad e iconicidad en el despliegue
simbolico de estas operaciones; cuando la
percepcion consciente (es decir, autorreflexiva)
evoluciona hacia la construccion del conocimiento;
y la asociacion de primer orden evoluciona hacia el
segundo orden; la completa metarrepresentacion
de la realidad sensorial. La pareidolia permite
iniciar la hiperimaginacién (es posible que los
pasos 3 y 4 confluyan en uno solo).

5. La construccion de paisajes a través de la
produccion y el uso de imagenes visuales
culturales se produce como manifestacion
fisica de estas antiguas metarrepresentaciones,
procesadas como parte de simulaciones de realidad
sensorial de aspectos significativos del entorno
acoplada con la reintegracion mnemotécnica
y la excitacion emocional. De este modo, la
creacion de respuestas pautadas conducira en
Gltima instancia a un comportamiento cultural
paisajistico en la forma de construccion de
nichos intersubjetivos (semidticos) en el entorno,
siendo gradualmente convertidos en paisajes
familiarizados, domesticados y terraformados (v.
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g. convertir rocas y pictogramas en xerimbabos).

Seria razonable suponer que, una vez que una marca
mecanica antropogénica (en el sentido occidental) se
inserta en una superficie geoldgica, atrae a la mente
cultural de diferentes maneras, convirtiéndose en
un propulsor de posibilidades geomorficas naturales,
realzando su atractivo para marcas adicionales, nuevos
pensamientos geosituados. Esto parece funcionar como
una demarcacion menos ambigua (excepto en caso de
alteracion tafonomica grave) entre los pensamientos-
accion agentivos intencionales y los fenomenos
disteleoldgicos no intencionales. Esto ultimo, en cierto
sentido, seria menos atractivo como “"estimulo mental”,
al menos para las mentes occidentales sin entrenamiento
geologico. De este modo, el arte rupestre se convierte en
un ejemplo de pensamiento y comportamiento aprendidos
socialmente e impreso en el paisaje, lo que permite
optimizar aln mas el aprendizaje social y la transmision
cultural. Al reducir la ambigtiedad sensorial, potencia el
control cognitivo sobre el entorno mediante la mejora de
las técnicas de familiarizacion o domesticacion aplicadas
como estaciones de terraformacion y motores de mentes
ambientalmente extendidas (Clark y Chalmers, 1998).

No obstante, las perspectivas de los indigenas
amazoénicos ponen en tela de juicio una importante
articulacion de la proposicion anterior: las marcas
culturales en las rocas mejoran la percepcion humana
de los fendomenos geoambientales, haciéndolos mas
evidentes y atractivos como desencadenantes de nuevos
comportamientos culturales. Esto quiere decir que los
rasgos geomorficos naturales son menos atractivos que las
marcas antropogénicas, o cualquier alteracion cultural,
como elemento de estimulacion en términos de paisajismo.
Esta suposicion se enfrenta a dificultades cuando se analiza
en el ambito de la etnografia amazénica disponible, al
menos en dos niveles. En un primer nivel, aunque se
reconoce un importante papel semioético de la expresion
grafica en la construccion de narrativas paisajisticas,
ello no implica necesariamente que sea la Unica manera,
o la mejor, de comunicar informacién relativa a la
etiologia cultural de una parcela medioambiental a otros
observadores y usuarios. Por consiguiente, la imagineria
grafica previamente establecida sobre el paisaje no
potencia necesariamente las reconstrucciones perceptivo-
cognitivas de la naturaleza, ni convierte necesariamente
el medio ambiente en una entidad mas atractiva para la
transmision cultural de las percepciones ambientales en
forma de nichos semioticos. Estos procesos no pueden
naturalizarse como respuestas neurologicas automaticas
ante estimulos ambientales/perceptuales. También van
dependeran de seleccionar activamente trayectorias
historico-culturales y sus respectivos procesos de
terraformacion cognitiva (empezando por los mismos
cerebros, como artefactos culturales; por ejemplo, Mithen
y Parsons, 2008).

Considerando el segundo nivel, se ha sostenido aquiy
en trabajos anteriores (Valle, 2012, 2015, 2018) que las
etnogeologias nativas amazonicas son parte fundamental
de la teorizacion indigena respecto a la construccion
grafica en (sobre) el paisaje, como el arte rupestre.
Desde esa perspectiva, los rasgos geomorficos naturales
intercambian significados con las marcas antropogénicas
(hechas por el hombre). En algunos casos de observacion
directa de sujetos nativos amazonicos interactuando con
paneles de arte rupestre, la mayoria de ellos especialistas

rituales, la accion de tocar suavemente las superficies
geolodgicas con los dedos era una forma importante de
percibir la realidad (Fig. 11). Esas ocasiones de tocar los
surcos y las formas de los petroglifos iban acompafnadas
de comentarios fenomenolodgicos sobre propiedades
formales como la simetria, la profundidad o la suavidad
de las marcas, junto con elementos de narraciones
mitologicas suscitadas como teorias causales de dichas
caracteristicas del arte rupestre, la roca y el lugar. En
detalle, se pudo observar que cuando las yemas de los
dedos de estos sujetos “escaneaban” las caracteristicas
naturales ademas de las marcas técnicas, la forma y
el contenido de las narraciones, los comentarios y el
despliegue general de comportamiento no cambiaban. Es
decir, al tocar un petroglifo y una grieta o protuberancia
natural junta o cercana, no se observo ninguna alteracion
en el comportamiento ni en los conocimientos suscitados.
Parece que, segun las circunstancias, la "disposicion
cognitiva” y la "etiqueta ritual” pueden seguir siendo las
mismas ante un petroglifo o un patrén de meteorizacion.
Esto indica que podria existir una especie de reciprocidad
perceptivo-cognitiva, o continuidad, entre las imagenes
técnica y geologicamente “hechas"; como si, el surco
del petroglifo fuera una extension "natural” del surco
geomorfico, y viceversa, y la marca geomorfica una
fabricacion cultural mas alla de lo humano.

Muchos lugares de las cosmografias sagradas
amazonicas, como el Daje Kapap de los munduruku,
antes mencionado, estan aparentemente desprovistos de
imagenes visuales graficas y son de enorme importancia,
porque fueron construidos por agencias intencionales no
humanas en tiempos pasados miticos, y los indices de
tales etiologias culturales del paisaje se personifican en
rasgos geologicos. En algunas circunstancias, la imagineria
grafica parece ser un indice mas de las agencias del
pasado, que puede hacer mas evidente la fabricacion
cultural del entorno, pero no necesariamente. En ese
sentido, tanto los rasgos geomorficos naturales como las
marcas culturales antropogénicas presentan un estatus
ontologico casi igual en muchos casos experimentados
en la Amazonia.

En algunos casos, la presencia de imagineria visual
grafica puede desencadenar una reaccion exactamente
opuesta, es decir, la evitacion social de esos lugares. Este
parece ser el caso de la evitacion prescriptiva por parte
de mujeres y nifos del contacto visual/fisico directo con
el arte rupestre asociado a la agencia de Koway. Koway (el
hijo de Napirikoli, el principal demiurgo para los grupos
arahuacos del norte) esta directamente relacionado con
un complejo mitico-ritual basado en flautas sagradas
muy extendido en el noroeste de la Amazonia, como en
los Baniwa, Curripaco, y en otras perspectivas arahuacas
del alto Rio Negro (v. g. Wright, 1998; Vidal, 2002; Xavier,
2008; Valle y Costa, 2008); asimismo, Koway esta asociado
con la enfermedad, el veneno y la curacion chamanica
(Wright, 1998). En este sentido, uno de los autores
tuvo la oportunidad de observar cicatrices de fuego en
superficies de granito cercanas a petroglifos, dafando
algunos de ellos, interpretadas en un primer momento
como vandalismo no indigena. Posteriormente, surgi6
otra version de esta narracion, que implicaba que el
fuego fue provocado intencionalmente cerca de un grupo
de motivos relacionados con la narracion de Koway por
algunos ancianos conocedores como prevencion contra
las enfermedades de las nifias que eran sorprendidas
jugando cerca de esos petroglifos en Yandu Rapids,
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Figura 11. El coautor Poani Higino Tendrio Tuyuka, un Kiti Masigu del Alto rio Negro, teoriza sobre el arte rupestre, extendiendo
su mente a través de la punta de su dedo. Sitio de Ponta do lagd, Bajo Rio Negro. Imagen Raoni Valle, 2016.

territorio baniwa, rio Icana Medio, afluente del Alto
Negro. Por tanto, posiblemente el fuego se provoco para
contrarrestar la posible agencia patdgena de algunos
petroglifos (extensiones cognitivas de Koway) sobre
los nifios. Lo que en un principio se interpreté como
vandalismo desde una perspectiva occidental, era en
realidad medicina preventiva indigena.

Las realidades perceptivo-cognitivas de los nativos
amazonicos siguen produciendo pensamientos complejos
en relacion con las imagenes visuales del paisaje, como
parte de sus vidas socio-cognitivas. Estos procesos siguen
huellas cognitivas asentadas en la historia profunda vy,
aunque no es posible una medicion temporal en afos
(por ejemplo, la datacion absoluta de un mito), las
aproximaciones tentativas a la secuenciacion cronoldgica
relativa de la produccidon de imagenes en el paisaje
dentro de los ciclos o relatos mitico-histéricos son meras
posibilidades (;cuando aparecen las marcas culturales
en las rocas dentro de una tradicion mitoldgica? ;Cuando
comienzan a realizarse y por quién?).

Existen casos, como el de los conocimientos
historicos munduruku, en los que es posible comprender
cuando se realizaron los wuyta‘a ybararakat y los
wuyta'a surabudodot (dibujos y escrituras intencionales
en superficies rocosas equivalentes a petroglifos y
pictogramas rojos, respectivamente, y posiblemente a
rasgos geomorficos naturales). Sin embargo, corriendo el
riesgo de imponer una linea de tiempo occidental sobre
tales narrativas, es razonable pensar de este modo:
El arte rupestre estd asociado a la agencia del héroe
cultural Muraycoko que vivié después del origen de los

primeros humanos y sus transformaciones animales (época
Peresoatpu), y antes del periodo de guerras y migraciones
(época Karodaiby), lo que sirve como referencia para una
datacion relativa para el fenomeno. De acuerdo a esto, el
origen wuyta'a ybararakat/surabudodot se sitla en medio
de su trayectoria historica, dentro de una especie de
“estratigrafia mitologica” (Valle y Saw Munduruku, 2015).

Las narraciones de los nativos amazonicos sobre las
imagenes visuales del paisaje, como el arte rupestre,
tienen una importancia evidente como patrimonio
cultural inmaterial de los pueblos indigenas vivos, pero
también como estrategias para comprender como las
imagenes culturales fueron producidas y utilizadas
contextualmente por las experiencias cognitivas indigenas
del pasado. En otras palabras, el conocimiento indigena
o el patrimonio cultural inmaterial sobre los casos de
imagenes visuales construidas, o interpretadas, en los
paisajes deberia abordarse, mas alla de su importancia
cognitivo-epistemoldgica para los grupos indigenas vivos,
como fuente de informacion sobre los procesos pasados
de construccion del conocimiento cosmoldgico. Como
ya indico Schaafsma (1997: 13), "es bastante seguro
suponer que también en la prehistoria se compartia una
perspectiva similar que integraba espiritualmente a las
personas con el entorno natural”.

Comentarios finales
La actitud simétrica propuesta (conocimiento

indigena = teoria e historiografia del arte rupestre)
debe ser entendida como un esfuerzo tentativo hacia
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la descolonizacion tedrica de los fenomenos graficos y
de los estudios del arte rupestre en la Amazonia. Los
mitos indigenas y la tradicion oral sobre la creacion
de imagenes deben ser considerados como teoria
historiografica indigena. Esta es una respuesta a la
reciprocidad asimétrica, o a la falta de reciprocidad,
entre la nocion occidental de yacimiento arqueologico,
basada en la presencia de marcas hechas por el
hombre y otros restos materiales, y aquellos lugares
de las cosmografias indigenas sin manifestaciones
antropogénicas arqueologicamente mensurables, pero
que poseen conexiones espirituales con fenomenos
geoambientales. Estas conexiones estan culturalmente
arraigadas en el tiempo y son facilmente visibles en el
paisaje para quienes poseen los conocimientos adecuados
para descifrar tales entramados. Habiendo establecido
esta relacion en términos dicotomicos, la asimetria tiende
a establecer una competencia ontoldgica reduccionista y
perjudicial: sitio arqueoldgico con arte rupestre (merece
proteccion) vs el geo-sitio sagrado indigena (proteccion
abierta al debate, no facilmente aceptable, cuestionable).
Por ello, es necesario repensar esta cuestion en los paises
sudamericanos, donde, hasta el momento, el problema
no ha sido resuelto satisfactoriamente en las leyes de
patrimonio.

La discusion aqui presentada debe ser considerada no
s6lo como una perspectiva ontoldgica sobre la imagineria
visual nativa amazodnica geosituada, sino que también
tiene elementos para reflexiones y consecuencias
fenomenologicas y terminoldgicas. Fenomenologicamente,
casos como los del Amana Harakbut y el Daje Kapap
Munduruku no pueden describirse como fenémenos de
arte rupestre, ni como sitios de arte rupestre basados
en criterios antropogénicos occidentales, a pesar de su
importancia ontoldgica y cosmologica para la historia, la
memoria, el sentido del lugar y el paisajismo indigenas.
De ello se deduce que, terminologicamente, el concepto
de arte rupestre es restrictivo (petroglifos, pictogramas,
geoglifos y arte mobiliar) y no engloba la diversidad de
otros ejemplos interrelacionados de imagineria visual
indigena geosituada que no puede medirse con parametros
antropogénicos occidentales.

La cuestion es: los geositios culturales no
antropogénicos y los lugares con arte rupestre son
herramientas e instancias de las epistemologias cognitivas
amerindias sobre el paisajismo y deberian ser reconocidos
por la academia occidental como poseedores de un estatus
ontoldgico y legal simétrico; a pesar de ser considerados
como constructos no reciprocos y fenomenoldgicamente
separados en la perspectiva occidental.

Esto presenta dos alternativas: (a) ampliar el concepto
de arte rupestre, dando cabida a otras categorias de
fendmenos discernibles bajo la misma terminologia,
incluidas categorias "descolonizadoras" no dependientes
de criterios de antropogenia occidental (v. g. lugares
sagrados indigenas sin “arte rupestre”, o geositios/
geofactos culturales, imbuidos de significado semidtico
para colectivos de sujetos humanos y no humanos).
Desde esta perspectiva, los geositios culturales y los
geofactos se consideran constructos absorbidos bajo
un proceso mas amplio encabezado por el fendmeno
rupestre. En resumen, esto significa considerar los
geositios culturales no antropogénicos como un tipo de
yacimiento de arte rupestre. (b) Proponer una categoria
fenomenologica alternativa, separada de la gama
conceptual existente de arte rupestre, pero alin conectada
a través del concepto mas inclusivo de “imagenes visuales
geosituadas”; expresando la nocion esencial de imagenes
geoambientalmente constituidas, o ideas visuales sobre
el paisaje (desde el patron geomorfico al “geomorfismo
cultural”, que es la apropiacion y reformulacion
cultural-cognitiva de los rasgos geomorficos). Segln
esta alternativa, la imagineria visual geosituada es una
clase fenomenoldgica mas simétrica e inclusiva que
engloba el geomorfismo cultural, el arte rupestre y sus
entrelazamientos hibridos (Tabla 2).

Ambas alternativas pueden plantear problemas.
Por ejemplo, en la primera, existe el riesgo de que la
ampliacion del concepto de arte rupestre contribuya a
su vaciedad analitica, debido a una mayor ambigiiedad
basada en criterios contradictorios (si la antropogenia
occidental se considera un parametro universal, no puede
dar cabida a causas no humanas, por lo que, por ejemplo,
el arte rupestre no humano no puede denominarse "arte
rupestre"). Ademas, aunque hibrida parametros indigenas
y occidentales, mantiene las perspectivas indigenas de
alguna manera domesticadas en un esquema intelectual
occidental, es decir, el conocimiento indigena se aplica,
sin embargo, se restringe dentro de un lenguaje cognitivo
rupestre occidental. En el segundo caso, proponer
que el arte rupestre y el geomorfismo cultural son
dos formas diferentes de producir imagenes visuales
geosituadas puede restar importancia y debilitar su
reciprocidad etioldgica y su correspondencia ontoldgica,
desde la perspectiva indigena. Sin embargo, avanzar
hacia este replanteamiento (de un nivel ontoldgico a
uno clasificatorio, y/o viceversa) constituye un paso
significativo para que las narrativas arqueoldgicas
occidentales del arte rupestre se conecten de forma mas
coherente y respetuosa con los parametros y sistemas

Tabla 2. Esquema de clasificacion alternativo para imdgenes visuales geosituadas, que es fenomenoldgica y ontolégicamente mds
inclusivo que el arte rupestre, teniendo en cuenta las perspectivas indigenas.

Imagenes visuales geosituadas

1 - Geomorfismo cultural: rasgo/caracteristicas geologicas naturales imbuidas de significado
cultural-cognitivo (geositios/geofactos culturales no antropogénicos).

2 - Hibridos: geomorfismo cultural + marcas antropogénicas.

y canales pulidos, petroglifos, etc.).

3 - Marcas antropogénicas: marcas antropogénicas en superficies rocosas (pictogramas, surcos
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cognitivo-epistemoldgicos indigenas en la Amazonia, los
Andes y posiblemente en otros lugares.
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