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,Jeg tror ikke, at jeg nogensinde vil leere dem at kende,” udbryder Delfin en
sen eftermiddag, hvor vi sidder pa svalegangen foran hans hus med udsigt ud
over Aguaricofloden. Samme formiddag har vi varet pa besgg pa en nyanlagt
oliepalmeplantage, og det har skabt nye bekymringer for den gamle inti-ba-iké
(shamanleder), der under normale omstendigheder ser det som sin opgave at
kende til skovens planter og dyr. Siekopai eller secoyafolket, som Delfin tilherer,
har fa ar forinden truffet det usedvanlige valg at feelde skoven omkring lands-
byen San Pablo Katétsiaya i ecuadoriansk Amazonas for at anleegge en plantage.
Under besgget kunne Delfin ved selvsyn konstatere, hvordan landskabet havde
gennemgaet store forandringer, som de nye fremmede arter tilsyneladende havde
forarsaget.?

Amazonas er kendt som verdens mest varierede og rige biologiske omrade.
Adskillige millioner arter — insekter, planter, fugle, pattedyr og andre livsformer —
befolker den del af det sydamerikanske kontinent, som afvandes af Amazonfloden
og dens bifloder. Mange arter er end ikke kendte eller registrerede, i hvert fald
ikke af videnskaben. Vegetationen med dens op mod 16.000 traearter er naturligvis
kendt af de indfedte folk og deres shamaner, og Delfin har ved flere lejlighed-
er ageret lokal ekspert i forbindelse med videnskabelige underseggelser med det
formal at kortleegge nyttige planter og den biologiske mangfoldighed (Vickers
& Plowman 1983; Yepez et al. 2005). Han har ogsé levet i og brugt skoven samt
forsegt at forsta de andre livsformer i skoven gennem indtagelse af yagé (et hal-
lucinogen ogsé kendt som ayahuasca). Delfins tvivl om sin egen evne til at leere
de nye, introducerede arter at kende gav mig anledning til at forsege at forsta
trecernes rolle i secoyafolkets kosmologi: Hvordan man ,,kender og skelner mel-
lem arter, og hvorvidt det at kende er betinget af artens beskaffenhed eller af de
okologiske og menneskelige relationer, som de indgér 1.
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Interessen for denne specifikke plantage og dens historie opstod, efter at jeg havde
besogt San Pablo Katétsiaya gennem mere end et arti, og da en nyhedsartikel i de
ecuadorianske medier omtalte, hvordan secoyafolket havde ryddet en del af deres
skov for at kaste sig over kommerciel palmeolieproduktion. Artiklen kunne ogsa
berette, at beslutningen om at rydde skoven og indga en underleveranderaftale
med det private plantageselskab Palmeras del Ecuador havde udlest en bade pé
375.000 amerikanske dollars for ,,odeleggende adfaerd i sarbare gkosystemer*,
som landsbyen dog efterfalgende nagtede at betale.> Skovrydningen blev kaldt
et brud pa naturens rettigheder med henvisning til det nye rettighedskompleks,
som var blevet indskrevet i landets grundlov i 2008 efter politisk pres fra de
indfedte folks bevegelse i landet. Sagen om den ulovlige treefaeldning og omsig-
gribende plantagedrift indebar altsa, at naturens rettigheder blev vendt mod den
del af befolkningen, hvis kosmologi i ferste omgang blev brugt til at legitimere
grundlovsandringen.

Gennem det seneste arti er der udkommet flere vaerker om plantager og plan-
tagedrift. Greg Gradins popularvidenskabelige bog Fordlandia (2009) om bil-
magnaten Henry Fords plantageeventyr i Amazonas efter forste verdenskrig
fremmaner en utopisk fantasi om monokulturel produktion med det amerikan-
ske midtvest som forbillede. I 1927 opkebte Ford jord i Brasilien for at dyrke
ragummi i overensstemmelse med nye idéer om scientific management og for
at sikre en vital del af forsyningskaden til bilindustrien i USA, som havde van-
skeligt ved at skaffe gummi nok. Men allerede 1 1945 druknede dremmen om at
ordne og teemme naturen i plantepest, vold, affald og sygdom, og dermed svandt
ogsa forhdbningerne om, at Amazonas kunne gores til genstand for effektiv res-
sourceudnyttelse.

Alligevel gentager historien sig, og oliepalmeplantagerne griber om sig i bade
Ecuador og Colombia. I Michael Taussigs bog Palma Africana (2018), der handler
om paramilitaer vold, ulovlig tilegnelse af fzellesjord og plantagedrift i Colombia,
er den hybride oliepalme OxG omdrejningspunkt for en fragmenteret og voldelig
politisk kultur. Han beskriver, med reference til mit arbejde i Ecuador, hvordan
agroindustriens terror forsterrer virkeligheden, sé der opstér ,,en tro pa planternes
menneskelige karakteristika* (op.cit.67-68). Selv om oliepalmerne i San Pablo
Katétsiaya er af den samme art, fortolker jeg ikke planternes menneskelige ka-
rakteristika som et spergsmal om ,,tro. Jeg mener derimod, at den den hybride
krydsning mellem amerikanske og afrikanske palmesorter bliver del af secoyaer-
nes animistiske univers, hvorved palmen ses som en person, som det er umuligt
at (gen)kende eller relatere sig til.

Donna Haraway og Anna Tsing har brugt begrebet plantationocene til at be-
skrive plantagens imperiale ordning, som er kendetegnet ved introduktion af
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monokulturelle dyrkningsmetoder, indhegning af fellesjord, slaveri samt domesti-
cering og koncernledelse af andre arter (Tsing 2012; Haraway 2015; Haraway et
al. 2016). Selv om styring, herredemme og kontrol gennemsyrer alverdens plan-
tagelandskaber, viser forfatterne os ogsa, hvordan naturen kan hele sig selv, og
hvordan andre relationer mellem arter kan opsta i de mellemrum og spraekker,
som uvegerligt opstar i plantagernes ellers kontrollerede univers. For bade Tsing
og Haraway er der en god portion hab knyttet til disse alternative projekter og
artsrelationer, som forventes at indebere et potentiale for nye, mere ligeverdige
relationer mellem arter — miljoedeleggelserne til trods.

Denne hébefuldhed er dog ude af trit med Delfins oplevelse af situationen
pa secoyafolkets territorium, hvor de hybride palmer potentielt er personer med
menneskelige karakteristika, men som han hverken kender eller forventer at
kunne lare at kende, hvorfor de ogsa star uden for hans kontrol. I det lys kon-
centrerer jeg mig derfor om at beskrive secoyafolkets relationer til og forestillin-
ger om traeer i den tropiske skov og om deres forhold til de nye, vilde og ukon-
trollable arter, som nu befolker plantagen. For mig er det en central erkendelse i
den forbindelse, at forholdet til treeerne synligger koloniale magtrelationer i en
anden form (jf. Strathern 1988:182), nemlig som forskellige arter og deres (ko-
loniale) ander, hvilket jeg vil vende tilbage til i det folgende.

Min pointe er, at fremveaksten af en oliepalmeplantage i den tropiske skov
ma afstedkomme en nedvendig omorganisering af det analytiske forhold mellem
natur og kultur, idet plantagen peger pa granserne for den relationelle ontologi,
som i de senere ar har ligget til grund for flerartsantropologien. Hvor de lang-
somtvoksende traeer, for eksempel det store ceiba (kapoktra), som jeg beskriver
nedenfor, er personer, man kan relatere sig til, er de nye oliepalmer derimod at
forsta som ,,natur”, der hverken er relationelt forbundne eller en del af skovens
sociale rum. De vanlige beskrivelser af plantager som monokulturer (Haraway
2015; Tsing 2012) med henvisning til de ensartede, domesticerede og kontrolle-
rede afgroder overskygger med andre ord let secoyaernes syn pé plantagen som
,natur, det vil sige et ukendt rum, fyldt med uteemmede vasener som ikke er
underlagt social kontrol.*

Arternes sociale liv

Den tidlige antropologiske litteratur om Amazonas var, ikke overraskende, serlig
optaget netop af forholdet mellem natur og kultur, mennesket og dets naturgrund-
lag. I den monumentale Handbook of South American Indians (1940-49) foregreb
Julian Steward idéen om ,,kulturel gkologi‘, hvilket indbefattede en underseggelse
af miljeets uomgaengelige indvirkning pa det sociale og kulturelle liv pd tvaers
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af Amazonbassinet. Det grundleeggende spergsmal, som Steward og andre var
optaget af, hidrerte de materielle teknologier, gkologiske forhold og faktorer,
som kunne forklare den relativt simple kultur, som datidens antropologer mente
at stode pa i Amazonas.

Disse undersggelser byggede altsa pa antagelsen om eksistensen af en fun-
damental diskontinuitet eller transcendental forskel mellem mennesket, der var 1
besiddelse af bevidsthed (sjal) og dermed kultur, og alle de andre arter, der blev
forstaet som natur. Som Claude Lévi-Strauss senere bemearkede, blev differentie-
ringen mellem arterne i det naturlige domeene, ,,artschauvinismen®, ogsa omsat til
evolutionisme og racisme i det menneskelige og kulturelle domane. Selve idéen
om arter handlede altsd mere om at markere forskel og ,,andethed* (alferity) end
om at placere og lade mennesket vere del af en multipleks verden (Lévi-Strauss
1977). Claude Lévi-Strauss var derimod optaget af forholdet mellem natur og
kultur pa det symbolske og kognitive plan og dermed af den kosmologiske di-
mension af det materielle liv. Modsatningsparret mellem natur og kultur, som
tidligere var indlejret i Julian Stewards teorier om verden, blev dermed — som
Eduardo Viveiros de Castro senere har papeget — anset for at vere iboende den
indfedte befolknings kosmologi og sociale liv (Viveiros de Castro 1996:181).

Forst langt senere begyndte den kulturelle gkologi og strukturalismen at
narme sig hinanden, hvilket faldt sammen med, at antropologien begyndte at
udfordre det moderne naturbegreb. Man erkendte, at store dele af Amazonas
ikke var et uteemmet vildnis, men derimod menneskeskabte, kulturelle landska-
ber (Balée 1989; Rival 1993) — en erkendelse, der ogsa ferte til en forstaelse af,
hvordan Amazonas i fortiden havde understettet langt mere komplekse samfund
end hidtil antaget (Roosevelt 1993; Heckenberger et al. 2003). Phillipe Descola
(1996) og Ann-Christine Taylors (1996) kritik af forestillingen om naturen som
et transcendentalt ,,udenfor* inspirerede mange nyere studier af skoven som so-
cialt rum (Rival 1998; Kohn 2013) og af menneskers forhold til andre livsfor-
mer. Dette forhold blev i Amazonas-forskningen enten fremstillet som en rela-
tion mellem rov- og byttedyr (Fausto 2007; Vivieros de Castro 2012; Rival 2017)
eller som et spergsmal om sameksistens, domesticering, sleegtskab og adoption,
der var kendetegnet ved lige dele omsorg og social kontrol (Overing & Passes
2000; Brightman et al. 2016). Interessen var altsé for en sarlig variant af ani-
misme, som Tania Stoltze Lima og Eduardo Viveros de Castro kaldte ,,amerindi-
ansk perspektivisme* (Lima 1996; Viveiros de Castro 1998), og som beskriver
det forhold, at alle arter er personer, har kultur og altsa er mennesker for sig selv.
Felles for de senere studier er interessen for dyreverdenen, for jaguaren som sha-
manens primeare folgeart og ,,anden®, hvilket alt andet lige henviste traeer, buske,
krat og planter til biroller i den regionale litteratur.
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Min forskning viser, at planter og traeer ogsa er personer, sddan som det i gvrigt
ogsé galder for rov- og pattedyrene. Hver art besidder en ,,sj&l* og en kropslig
,,bekladning®, der er forbundet med bestemte kapaciteter eller evner. Den krop,
en art bebor — eller hvis perspektiv, man midlertidigt indtager gennem metamor-
fose — bibringer et bestemt kropsligt synspunkt (point of view, Viveiros de Castro
1998:478), hvorfra en verden udfolder sig.’ Det sarlige kosmologiske princip,
at alle arter er personer, indebarer, at mennesker ikke er de eneste, der besidder
kultur. Derimod afger det kropslige synspunkt, man indtager, hvilken ,,natur*
man bebor. Der indtraeder altsé en referentiel ,,andethed* (alterity): Det sproglige
tegn (betegner) henviser ikke til den samme betegnede, men denne athanger af
det kropslige synspunkt, der tales fra (tegnet er deiktisk). Dette vil jeg senere illu-
strere i det forhold, at bade mennesker og traeer har noget, de kalder mad, men at
kapoktraets mad fremstar som mycelium for os. I[déen om en forskel mellem arter
er med andre ord central i perspektivistiske verdener, men arterne star i relation
til hinanden; en relation, der virker gennem metamorfose og inkorporation, ikke
primeert via distinktion. Det er serligt shamaner som Delfin, der mestrer de sociale
relationer mellem arter. Nogle arter (oliepalmen) undslar sig dog etableringen af
den relation, som shamaner normalt har til andre vasener, hvilket indeberer, at
der opstar nye vilde, ukontrollable relationer og rum, som bedst kan beskrives
som natur (i betydningen vild, ukontrolleret og ukendt).

Fra kolonisering til naturens rettigheder?

Secoyafolket bor i dag i fire landsbyer langs Aguaricofloden i Ecuador. I 1973
bosatte de sig pa opfordring fra evangeliske missionarer fra Summer Institute
of Linguistics (SIL) i landsbyen San Pablo Katétsiaya, hvor jorden ifelge Delfin
forekom dem bade rig og ,,endeles*. Allerede &r forinden havde den ecuadorianske
stat dog lanceret en ambitigs koloniseringsplan, kendt under overskriften tierras
baldias (den uopdyrkede jords politik), og opfordrede fattige bander og indianske
grupper fra hejlandet til at slé sig ned i de ,,tilbagestdende* og uopdyrkede egne
aflandet. Koloniseringsprocessen indebar ogsé en bevidst raceblandingsstrategi,
mestizaje, som skulle opblande den vilde og primitive indfedte befolkning med
»hvide gener* og civilisation (Whitten 1981). SIL fik derfor statens tilladelse til
at kontakte og forflytte flere grupper; en flytning, der ikke kun bragte dem tattere
pa missionsstationen, men ogsé pa de omrader, hvor Texaco i 1969 fik tildelt en
koncession pé olieudvinding. Allerede i 1978 opnaede plantageselskabet Palmeras
del Ecuador det forste skade pa 9.850 hektar jord i et omrade, som secoyaerne i San
Pablo Katétsiaya betragtede som deres jagtterritorium. Koloniseringspolitikken
indebar, at det ikke varede lenge, for jorden omkring landsbyen syntes langt
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mere endelig og begranset, men ved at slutte sig til den voksende bevagelse af
indfedte folk i Ecuador opnaede secoyafolket i 1990 kollektive jordrettigheder
til 42.614 hektar jord langs Aguaricofloden (NASIEPAI 2014). Pa daverende
tidspunkt var omradet allerede omsluttet af plantager mod vest samt colonos
(efterkommere af nybyggere, kaldet kolonisatorer) og olieboringer i de evrige
retninger. Forureningskatastrofen forarsaget af Texaco og efterfolgende oliesel-
skaber, plantageudvidelser og den generelle befolkningstilvackst i omradet har
betydet, at det i dag er vanskeligt at leve af skovens ressourcer.

Delfins feetter, Esaias, der modtog sin grundskoleuddannelse pa SIL’s mis-
sionskole, stiftede sammen med sin bror secoyaernes forste rettighedsorganisa-
tion og anforte herigennem territoriekravet op gennem 1980’°erne. 25 ar senere
erkleerede han sig dog langt mere optaget af ekonomi, hvilket han forklarede os,
da Delfin og jeg besggte ham pa plantagen. Kort for frokost dukker han frem
bag en oliepalme med en graestrimmer i handen, da han netop er i gang med at
fjerne genstridigt ukrudt og graes mellem de mandsheje palmer. I skyggen ved
sit hus tager han sig tid til at berette om den kontrovers, som opstod i kelvan-
det pa beslutningen om at faelde skoven. ,,Jeg indkaldte til et mede [i organisa-
tionen] for at diskutere muligheden for at dyrke oliepalmer,* begynder han sin
forklaring, ,,jeg sagde: Vi bliver nedt til at have noget at leve af, nar der ikke er
flere traeer. Skoven vil fa en ende.” Holdningerne til etablering af en plantage
havde veret delte i bade landsbyen og i organisationen, men til sidst havde 20
familier faet de evriges tilladelse til at dyrke palmerne pa en ikke uanseelig an-
del af den fallesejede jord.

Esaias’ hus har siden 1990 ligget ved Shushufindifloden, en af Aguaricos bi-
floder, hvor det blev strategisk placeret for at kontrollere territoriets graense mod
Palmera del Ecuadors tilstedende plantage og arbejderlandsbyer. Da jeg besogte
territoriet forste gang i &r 2000, tog det et par timers gang ad smalle stier at kom-
me til San Pablo Katétsiaya, men nu er stierne erstattet af en bred grusvej, som
sma lastbiler og firhjulstreekkere feerdes ad. Rundt om Esaias’ hus straekker de
ens, stikkende oliepalmer sig, sé langt gjet reekker, mens palmeoliens slutdesti-
nation som biobrandstof, billig madolie og neglelak har global raekkevidde.

Esaias’ optagethed af ,,okonomien‘ har for hans vedkommende gennem de
seneste ar indebaret eksperimenter med forskellige markedsafgreder, men ogsa
transportvirksomhed og kveegdrift, der dog var blevet slaet tilbage til start som
folge af mund- og klovsyge i bestanden. Efter disse gkonomiske eventyr ud-
viklede han ,et taet venskab“ med plantageselskabets CEO, og med dennes mel-
lemkomst og assistance fik de 20 familier et lan fra den statslige udviklings-
bank, s de kunne feelde skoven og klargere jorden. Lanet var derudover blevet
omsat i keb af satteplanter, pesticider og det nedvendige maskineri, og inden
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for fa ar blev Esaias’ forudsigelse om, at skoven ville ,,fa en ende®, en selvop-
fyldende profeti.

Secoyafolkets beslutning fra 2011 om at plante oliepalmer pa territoriet stred
dog mod galdende miljelovgivning og kolliderede med det nationale klimapro-
gram, socio-bosque (sammen om skoven), der skulle skabe incitamenter til skov-
bevarelse og mindske afskovningsraten i Amazonas. Endvidere beted landets nye
grundlov, at Ecuador som det ferste land i verden havde tilskrevet naturen rettig-
heder, hvilket gjorde det vanskeligt for staten at sidde ulovlig treefeeldning over-
herig. Ifelge grundloven, der pa daverende tidspunkt endnu ikke var udmentet
i folgelovgivning, har naturen og herunder primerskov ret til at eksistere, trives
og regenerere sine vitale funktioner (artikel 10 og 71-74). Disse gkosystemret-
tigheder blev fra flere sider fremstillet som en moderne juridisk fortolkning af
amerindiansk kosmologi, der skulle afspejle oprindelige folks ,,serlige evne* til
at leve i pagt med naturen, og som en modreaktion mod koloniale forestillinger
om natur og kultur (Acosta 2010; Gudynas 2015; de la Cadena 2015). Da sagen
kom frem i medierne, var reaktionen blandt flere miljogorganisationer, jeg inter-
viewede, at secoyafolket havde mistet deres kultur og opgivet deres noble rolle
som skovens forkaempere.

Ifolge grundloven er det imidlertid statens opgave at sikre, at naturens ret-
tigheder overholdes, hvilket i praksis betyder, at naturforvaltningen, og hvilke
rettigheder der bliver overholdt i den forbindelse, er spundet ind i den interne
koloniseringshistorie beskrevet ovenfor. I forbindelse med miljesagen mod sie-
kopai var det sigende, at de blev beskrevet som stdende uden for eller i et mod-
setningsforhold til naturen, som i stedet blev fremstillet som den egentlige ret-
tighedsbaerer. Ud over at vaere ude af trit med secoyaernes eget syn pa sagen
og pa skoven som socialt rum (se note 3) indebar statens reaktion pa skovfzld-
ningen et rettighedstab for dem, idet de ikke leengere havde fuld jurisdiktion og
selvbestemmelse over deres jord, skov og ressourcer over jordoverfladen, saidan
som det hidtil havde veeret praksis i forbindelse med tilkendelse af kollektive jord-
rettigheder til indfedte folk. To rettighedskomplekser og to forstaelser af forhol-
det mellem natur og kultur kom med andre ord til at std over for hinanden i stat-
ens handhavelse af naturens rettigheder.

Frem for at bekaempe Miljeministeriet direkte besluttede organisationen sig,
ifolge Esaias, dog for at afvente yderligere udviklinger i sagen og undgéd aben
konfrontation. Denne undvigende taktik blev opfattet som forudsetningen for
at undga statens interpellation af territoriet, hvilket igen var en forudsatning for
at opretholde en fornemmelse af selvbestemmelse, sddan som det ogsé er aner-
kendt i den ecuadorianske grundlov og internationale konventioner om oprinde-
lige folks rettigheder. Set fra secoyaernes perspektiv og helt uafthaengigt af, om
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man var en af de palmeolieproducerende familier eller ej, repraesenterede deres
nye rolle som underleverander til et plantagefirma i forste omgang et langt min-
dre kontroltab, end statens version og handhavelse af naturens rettigheder kunne
afstedkomme.

Dette er i fin overensstemmelse med flere antropologers beskrivelser af oprinde-
lige folk i Amazonbassinets forhold til moderne stater, der er blevet karakteriseret
som en rov- og byttedyrsrelation (Fausto 2007; Vivieros de Castro 2012; Rival
2017). Viveiros de Castro beskriver, hvordan interaktion med staten og skovens
ander er analoge, farlige forehavender. Meder med ander i skoven er en slags
»indfadt preeerfaring med staten* (Viveiros de Castro 2012:37), da bade jaguarer
og stater indebaerer stor fare for, at man bliver indfanget under dens dominerende
synspunkt. Bade stater og jaguarer kan sa at sige afstedkomme en hgjst uensket
inkorporationsproces(!), men ,,hvem-der-spiser-hvem-forst™ er naturligvis ogsa
pa spil i forhold til andre vaesener end statsveesenet, herunder i forhold til kollek-
tive akterer sdsom private selskaber. Denne viden forhindrede dog ikke Esaias’
fortsatte venskab med lederen af plantagefirmaet.

Plantageselskabet var i Esaias’ forstaelse bade behjeelpelig med at stille sikring
for banklanet og teknisk radgivning i plantagedrift, og det agerede som pélidelig
aftager af familiernes palmeolie. Esaias havde i modsaetning til flere af de evrige
familier, som havde kastet sig over plantagedrift, desuden en hej nok indkomst til
at kunne ansatte colonos som arbejdere pa hans jord, hvor de stod for sprejtning
med pesticider, bekeempelse af graes og ukrudt mellem planterne samt for ud-
vinding af palmeolien. I antropologien om Amazonas er venskab blevet beskre-
vet som en relation, der opretholdes side om side med slaegtskabsrelationer i
forbindelse med handel, langivning og udveksling af arbejde (Santos-Granero
2007; Killich 2008; Penfield 2016). Alle relationer med udefrakommende ,,an-
dre* er med andre ord ikke nedvendigvis udbyttende eller altudslettende, sdédan
som rovdyranalogien ved ferste gjekast indikerer, om end der altid er grund til
at vaere pé vagt over for fremmede og fremmedes intentioner og agens. Esaias
mente derfor ikke overraskende, at siekopai hovedsageligt lever et fredsom-
meligt liv. ,,For nuvaerende er jeg kun i krig med grasset,” afsluttede han vores
samtale i plantagen — tilsyneladende for at indikere, at nu var det blevet tid til at
fé greestrimmeren og arbejderne op i omdrejninger igen. Forst langt senere for-
stod jeg, at det ogsa var de store langsomtvoksende tracers agens, som Esaias var
godt tilfreds med at slippe for.

Vedtagelsen af naturens rettigheder i Ecuador indebar altsa ikke det radikale
brud med koloniseringshistorien i Amazonas’ greenseland, som bade politikere
og akademikere annoncerede. Den fortsatte skelnen mellem den indfedte befolk-
ning og deres skov bekrefter i stedet, at et naturalistisk naturbegreb fortsat er
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fremherskende i den offentlige forvaltning af skov og menneskers rettigheder.
Over for dette star en perspektivistisk logik med en konstant opmarksomhed
pa og bekymring omkring relationel kontrol og inkorporation, hvilket ikke kun
gaelder stater og jaguarer, men ogsa traeer og fremmede plantearter.

Traednder

Alle lever nemlig ikke lige sa fredfyldt som Esaias med den nye plantage. Delfin
og hans barnebarn Hernén er indaedte modstandere af dens oprettelse og bekym-
rede over de effekter, den kan afstedkomme. Selv om Esaias og Delfin er fatre,
har de valgt to meget forskellige retninger i livet; den ene star fast i sin evan-
geliske tro, mens den anden nedstammer fra en kendt slagtslinje af shamaner i
ecuadoriansk Amazonas. Da vi efter besoget sejler retur af Shushufindifloden i
retning mod Delfins hus, foreslar han, at vi ger holdt et sted i skoven, hvor vi kan
besoge et af de sidste store kapoktraeer (ceiba) i denne del af territoriet. Efter at
vi er vandret hen og rundt om traeet, forklarer han:

Ceibatraets and (wati) hedder yéi-wati. Du vil sikkert kunne here stgj, hvis du er
naer traeet 1 det tidlige morgengry eller om aftenen ved skumringstid. Det er lyden af
anderne, som abner og lukker deren til deres hjem. Der er forskellige ander, men de
synes alle bedst om at bo i de store langsomtvoksende treeer sasom ceiba (kapoktree)
eller cedro (cedertrae). De lever deres liv, nasten ligesom vi ger. De er pai (personer,
mennesker), og vi shamaner kan se dem i vores ceremonier. Shamanen besager
deres hjem og lever sammen med dem i lange perioder. Ceibatraets ander ligner
hvide mennesker, og de barer hat ligesom runa [kichwa]. Nar de forlader deres
hjem, sveever de gennem skoven og glider hen over vandspejlet. De beerer pa deres
bern, og indimellem vil du kunne here dem graede. De lever som os i deres daglige
liv, men de spiser ikke som os; de spiser kun orme, svampe og larver.

Ceibatrzeet er altsa en person (pai), som fra dens kropslige synspunkt lever men-
neskelige liv. Treeerne har kort sagt en dobbelt eksistens: De er bade ander (y&i-
wati) og &ndehuse, personer og treestammer. At de bade er ander og har ander, og
at der altsa ikke er tale om et enten-eller, afspejler, at de ligesom skovens andre
vaesener folger en metamorfisk frem for en klassifikatorisk logik. Ligesom sie-
kopai er skovens andre pai badde krop og dnd (se note 4), en del af skovens ani-
mistiske landskab, hvor de gvrige langsomtvoksende traearter ogsa er/har deres
egne andepersoner med forskellige egenskaber og kapaciteter: Ceibatraet bliver
kun brugt i begranset omfang bortset fra dets hvide silkeagtige frould, der spreder
sig fra frekapslen efter atblomstring. Det beskrives ogsa som det megtigste tre
i skoven bade pa grund af dets storrelse og dets evne til at pavirke menneskers
fysiske velbefindende. Cedertraet er det foretrukne byggemateriale, godt til lange
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kanoer, og dets and er hurtig og lyder som et skud, nar den farer afsted gennem
skoven. Som Delfin forklarer, kan en dygtig shaman gennem indtagelse af yagé
ankomme til deres huse, leve blandt dem og spise sddan, som de gor. Gennem
kropslig metamorfose og ,,deep hanging out* pa tveers af artslinjer leerer shamaner
som Delfin skovens forskellige veesener at kende, leerer at tale deres sprog, mod-
tage deres rad, forhandle deres intentioner og bemaegtige sig deres evner.

Skovens vaesener eller ander kaldes wati pa pai-koka (menneskenes sprog),
men pa grund af den evangeliske kirkes indflydelse overseattes dette oftest til
onde ander (espiritus malos) pa spansk, sddan som det ogsa fremgar af den be-
grensede antropologiske litteratur om shamanisme blandt siekopai (Vickers
1989b). Ifelge Delfin er dette dog ikke en fyldestforende oversattelse; anderne
er naturligvis magtfulde og potentielt farlige, i og med at de kan gribe ind i men-
neskers liv og forarsage sygdomme eller pavirke folk til at agere pé bestemte
mader. Deres forhold til mennesker athenger af shamaners evne til at kende og
kontrollere relationen. Ifelge Delfin er ceibatraernes evner sammenlignelige
med (andre) personers:

Yéi-wati besidder tutu ké’i eller tutu ké 'wati [magt, intention, kapacitet], men disse
evner tilharer skoven. Den er som et spindelvav, usynlige trade, som anderne
efterlader sig, nar de bevager sig gennem skoven. Vi kalder det andernes sved.
Nar en shaman for eksempel taler med dnden i forbindelse med helbredelse af en
syg person, vil anden sige, at den syge ‘er blevet ramt af min sved’.

Delfin bruger det samme ord for anders magt som for menneskers magt og agens.
Det er kun ordets endelse i eller *wati, som afslerer, om magten er bundet som
en kropslig kapacitet til en and eller en menneskelig person. Ceibatraeets ande-
person kan saledes pavirke menneskers fornemmelse af fysisk styrke og velvere,
hvorfor deres sociale tilstedeverelse kan veere afgerende for menneskers evne til
at agere 1 den sociale situation. De er en del af den samme relationelle struktur
i skoven, men pévirker ogsa hinandens evne til at handle. Ved at laere traeernes
ander at kende kan shamanen kontrollere deres magt og evner i en gnsket retning.
Ceibatraet kan forarsage sygdom (feber), men omvendt ogsé styrke menneskers
fysiske kapacitet og stette dem 1 at ,,finde ind pa den rette sti“. Gennem kon-
takten med for eksempel ceibatraeet mener Delfin, at han for eksempel gennem
samtale efter yagéceremonierne kan pavirke den yngre generation, sé de bliver
ansvarsfulde, voksne mennesker. Det geelder ogsa hans eget barnebarn Hernan,
som efter en oplevelse af at blive forfulgt og besat af treedander i skoven og efter
helbredelse og fortolkning af oplevelsen er blevet leder af en NGO med et mal
om at forsvare skoven og territoriet.

Treeer er med andre ord ikke kun symboler (Rival 1998; Reichel-Dolmatoff
1996) eller del af et fritsvaevende kosmologisk system. Traer fungerer dog ogsa
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som symboler, og ceibatraeet er mange steder i Amazonas et dominerende sym-
bol, et slags verdenstrae, som star i teet forbindelse med Amazonfloden. I denne
beskaffenhed fremstér ceibatraet i yagévisioner ofte som bledt, hult og fyldt med
vand — hvilket jeg ogsé selv har erfaret i en yagévision, hvor min krop blev et
tree — og befolket af fisk, fraer og andre ferskvandsarter (jf. Roé 1982). Eduardo
Kohn har i How Forests Think (2013) beskrevet, hvordan skovens vasener er i
stand til bade at skabe og fortolke tegn samt indga i kommunikation pa tveers af
arter. I bogen beskrives traeer i korte passager som et indeks, der peger hen pa et
objekt eller en begivenhed (op.cit.57-60). Hvad Kohn ikke redeger for i analysen
af kommunikationen pa tveers af arter, er de fortolkningsvanskeligheder, der op-
stdr pa grund af den referentielle alteritet (andethed), hvilket indebarer, at det
samme sproglige tegn (fx et indeks) peger pa forskellige betegnede i verden, af-
haengigt af det kropslige synspunkt. At mycelium og svampe fremstar som mad
er naturligvis ufarligt, nar det geelder et trae, men ikke ligegyldigt, nar en jaguar
opfatter dit blod som gl (jf. Viveiros de Castro 1998).

Nar ceibatraeets and y€i’wati for Delfin fremstar som en hvid person, der bee-
rer hat som en runa, er der med andre ord mere pa spil end en farverig repraesen-
tation af traeets kapsler fyldt med hvide trdde af frould, ligesom forstéelsen af
trecets kapacitet som handlende person forbliver utilstreekkelig, hvis der ikke ta-
ges hojde for den referentielle alteritet, hvis et tree kun fortolkes som et indeks i
overensstemmelse med Pierces tegnlaere (jf. kritik af Kohn i Herrera & Palsson
2014:240). For at komme narmere en forstaelse af ceibatraets agens méa denne
i stedet ses i lyset af dets runalignende kapaciteter og dermed omradets koloni-
historie i forleengelse af de forskellige arters evne til metamorfose, som er neglen
til at forstd, hvordan man sgger at inkorporere og kontrollere udefrakommende
forandringer. Ceibatreeet fremtrader ikke uden grund som en af secoyafolkets
historiske ,,andre” i den koloniale ordning af Amazonas. Runa (eller kichwa,
som de ogsa kalder sig i dag) begyndte allerede i det 16. arhundrede at befolke
Napoflodens breder og kom dermed i kontakt med siekopai, som boede langs bi-
floderne. Runa var den tids vigtigste broker i interetniske relationer, hvilket ind-
befattede en aktiv rolle i slavetogter og handel med sjale til missionsstationerne
langs Napofloden. I anden halvdel af det 19. arhundrede agerede de dertil hojre
hand for gummibaroner, under hvis styre secoyaerne blev tvunget til at samle
ragummi (Cipolletti 2017; Muratorio 1998; Taussig 1987). I forhold til sieko-
pai indtager runa en position hegjere oppe i det koloniale hierarki. I labet af de
fem generationer, der er gaet siden Delfins bedstefar flygtede fra en gummiba-
ron ved Algoddonfloden i hjertet af et omrdde kontrolleret af det berygtede gum-
mikartel Casa Arana (Cipolletti 2017; Taussig 1987; Santos-Granero & Barclay
2002), er runaerne blevet den sterste etniske gruppe i ecuadoriansk Amazonas.
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Over flere arhundreder har de veret at teelle blandt fjender, om end de ogsa i lo-
bet af de seneste godt 30 ar er blevet de fortrukne sgteskabspartnere, hvilket in-
debarer social indlemmelse og kosmologisk inkorporation i secoyaernes sociale
verden som affinale parerende.

Delfins beskrivelse af y€i-wati som ,,runalignende® synes derfor at indebeere,
at de er blevet inkorporeret i kosmos, hvor de ligesom i affinale slaegtskabsalli-
ancer bevarer en del af deres attraktive ,,andethed®, men pa en méde, der er bade
kendt og kontrolleret af den gamle shamanleder. Denne kosmiske reorganisering
afudefrakommende magt og kapacitet kan bade forstids som en méde at reorgani-
sere koloniale minder pa (jf. Taussig 1987:329) og som transformation af ude-
frakommende magt til en levende, kontrollerbar kraft. Man kan méske sige, at
planter er historie, og at historiske relationer bliver til planter.

I Delfins gjne er yéi-wati dog ikke resultatet af en historisk proces. Treeernes
ander forandrer sig ifolge ham ikke med tiden, for som han siger: ,,En wati kan
@ndre sin form, men den vil altid vedblive med at vaere den samme.* De kan med
andre ord skifte hatte (!) og endre deres kropslige fremtraedelsesform (beklad-
ning), ligesom ogsd shamaner kan, men deres andelige magtfuldkommenhed
udger en kontinuitet. Betragtningen illustrerer ogsé, at shamaners relationer til
deres hjelpeander er affinal hele vejen ned (Viveiros de Castro 2001), hvilket af-
spejler et generelt monster i, at relationer og alliancer ikke etableres pd baggrund
af enshed, men pa baggrund af andethed (alterity). Relationen til yéi-watis runa-
lignende kapaciteter etablerer altsa ikke en egaliteer social orden, men en tileg-
nelse og kontrol af ,,andethed*, sédan som det i ovrigt ogsa ger sig geldende i re-
lation til andre planter og dyrs spirit-masters, i forholdet mellem kriger og krigs-
fange og i forhold til adopterede bern og dyr (jf. Fausto 2008). Denne affinale
og asymmetriske magtrelation indebarer kort sagt bdde kontrol og omsorg, ind-
hegning og inkorporation (op.cit.323-33). Ceibatraeets runaand viser os med an-
dre ord ikke bare, at skovens gkosystem er befolket af kolonial ,,andethed*, men
ogsa at skovens vesener kan kropsliggere udefrakommende magter, hvorved
de kommer under kosmologisk kontrol. Dette gendbner imidlertid spergsmalet
om, hvordan man skal forstd Delfins manglende ,.kendskab® til oliepalmerne,
og spergsmalet om, hvordan man kan eller ber teenke pa oliepalmerne og deres
mestre. Med andre ord: Hvorfor vedbliver nogle med at vaere ,,andre®, der star
uden for skovens sociale rum?

Tomhed og invasive arter

Oliepalmerne trivedes i det fugtige, tropiske landskab, men plantagen skabte al-
ligevel bekymringer blandt folk i San Pablo Katétsiaya; bekymringer, som rakte
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langt hinsides konsekvenserne af miljgdommen og det anstrengte forhold til
Miljeministeriet. Flere i landsbyen udtrykte tvivl om, hvorvidt disse nye planter
husede fremmede ander. Altsa, om den nye, venskabelige alliance med plantage-
selskabet skabte rum for nye, onde vasener, hvis mulige sociale effekter var ude
af kontrol.

Ifolge Delfin var det usandsynligt, at disse nye planter udgjorde &ndehuse,
men det faktum, at han indtil videre ikke kunne laere dem at kende, skabte alli-
gevel ogsd bekymring om, hvorvidt de har/er ander, og om, hvordan de kunne
forarsage skade. Han oplevede i forste omgang, at feeldningen af de store lang-
somtvoksende traer indebar, at territoriet var blevet ,,tomt*. Det tomme rum
(po say’yo), som afskovningen afstedkom, var ikke blot karakteriseret ved man-
gel pa vildt og pé fisk i de forurenede vandleb. Tomheden mindede ham snarere
om den tomhed, som eksisterede i mytisk tid, endnu fer Wi-wati (vaekstanden)
pabegyndte sit arbejde og fik den tropiske skov til at vokse frem. Vores hyppige
samtaler om situationen i territoriet fik ham en tidlig morgen — mens vi som sa
ofte for sad pé svalegangen og drak yoko, en koffeinholdig lian, ,,der giver en
styrke til at arbejde — til at forteelle historien om, hvordan skoven blev til i et
mede mellem Na7ié (méanen) og Wi-wati. Han forklarede:

I vinden kom en person til syne. Nané genkendte Wi-wati, den, der far ting til at
vokse. Nar han raber, vokser planterne. Da han ndede helt frem til Nafig, rabte
han ‘wi-noooooo’ med sé stor kraft, at skoven (airo) begyndte at gro omkring
ham. Men efter det forste rab bestod skoven kun af hardt tree. Treestammerne var
sa harde, at de var umulige at hugge over eller felde. Derfor brendte Nané hele
skoven ned; han edelagde den. Sa rabte Wi-wati igen, men det samme gentog sig.
Skoven matte derfor breendes af igen. Da Wi-wati rabte for tredje gang, begyndte
det, vi i dag ville genkende som en skov, at vokse frem. Der var harde og blede
traesorter og mange forskellige planter [...]. Styrken af Wi-watis stemme var det,
der kom til at afgreense Amazonas. De steder, hvor hans stemme ikke kunne hores,
var tomme, erkener uden liv, og hjemsted for aké (,,andre folk, fremmede).

Historien omhandler den biologiske mangfoldigheds oprindelse og er ogsa en
beretning om eksistensen af svedjebrug i Amazonas, hvor den kontrollerede brug
af ild bidrager til at forege biodiversiteten. Fortallingen illustrerer, at skoven er
kultur, ikke natur, da den over tid er skabt og forvaltet af forskellige former for
personer. Og endelig fortaller den, at secoyaerne er skovfolk, ,,mens andre som
du ikke er det”, som Delfin efterfolgende forklarede. Tomhed og skovlashed er det
genkendelige traek ved den jord, som besiddes af andre (en kosmologisk indsigt,
der ma siges at veere hgjst relevant i forhold til nutidens debatter om forsynings-
kaedeafskovning og klimaforandringer i Amazonas). Det, der saerligt bekymrede
Delfin i den forbindelse, var, at den tomhed, der tidligere udelukkende fandtes
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pa andres jord og omrader, nu ogsé findes pé deres eget territorium. Tomheden
betyder, at der er begyndt ,,at mangle liv"* og dermed ogsa tutu ’ké 'wati (skovens
kropslige kapaciteter) og andre intentioner, som shamaner kan lere at kende og
kontrollere.

Den dag Delfin og jeg besogte Esaias i plantagen, afsluttede sidstneevnte
som tidligere nevnt vores samtale om kontroversen med Miljeministeriet med
setningen, ,,nu er jeg kun i krig med greesset*. I situationen henviste udtalelsen
uden tvivl til, at samtalen var ved at finde sin afslutning, og at det var tid til at
genoptage den arbejdskravende ukrudtsbekaempelse mellem palmerne. Men det
er ogsé sandsynligt, at det var en kommentar til Delfin og diskussionen om skov-
ens dnder og traeernes agens. Som evangelist tror Esaias pa dnder, men betragter
overvejende skovens ander som onde. I lighed med Carlos Faustos spergsmal i
artiklen ,,Feasting on People* (2007) om, hvordan mennesker kan jage og spise
dyr, nar de ved, at de er personer, har det undret mig, hvordan secoyafolket kan
feelde deres treeer, nar de ved, at de ogsa er personer. I lyset af min efterfolgende
anerkendelse af, at trecer har deres egne intentioner, kapaciteter og sociale rela-
tioner, kan muligheden for at slippe af med deres potentielt farlige agens vere en
del af svaret pa afskovningen. Hvis traeers agens ikke altid er lige enskverdig,
kan ukrudt med andre ord forekomme at veere en mere overkommelig modpart.

Fé af de ovrige familier havde de samme ekonomiske forudsatninger eller
det tette venskab med plantageselskabet som Esaias. De kunne med andre ord
ikke ansette colonos til det kedelige arbejde, men matte foresta det selv. Her
stod grasset hojere. Samtidig monitorerede folk ivrigt oliepalmerne, de nye,
fremmede vasener, i forhold til hvordan og hvorvidt de greb ind i folks daglige
liv. Var de andlese, eller ville man i fremtiden blive klar over, at de var beboet
af en direktordnd? Mest umiddelbart forstdelig var bekymringerne over giftig-
heden af de pesticider, som blev anvendt i plantagen, der forarsagede fiskeded
i vandlebene og tiltrak flokke af sorte gribbe, som meskede sig i giftige fisk i
Shushufindifloden. Floden havde gennem laengere tid veret en landsbyens fa
kilder til ferskvandsfisk grundet tidligere tiders store olieleekager. Floden og
plantagen mindede ogsé folk om de problemer, der tidligere havde veret med at
bade i floderne og fa rent drikkevand, og om den snigende trussel fra de mange
overgroede bassiner med giftigt produktionsvand, som selskaberne havde efter-
ladt sig i skoven. I denne atmosfare holdt folk neje gje med traeerne og spekule-
rede p4, hvilke ,,andre* der kunne tilskrives en belge af tyverier af pdhangsmo-
torer langs Aguaricofloden. Det betragtedes blandt de mest spekulative indbyg-
gere som béade sikkert og vist, at der var tale om nogen, der kom udefra, hvad
enten det var colombianere, sjele af dode shamaner (pai ho-wati) eller de nye
oliepalmers ander (se Kroijer 2018). Tomheden, som treeanderne efterlod sig, da
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deres huse blev feldet, levnede ikke Delfin mange chancer for at fa styr pa situa-
tionen og de ukontrollable forandringer, som var i gang i omradet.

Introduktionen af den hybride oliepalme skabte med andre ord spanding
mellem to typer af ,,andethed* forbundet med forskellige arter og to former for
ejerskab og kontrol. Esaias og hans plantage repreesenterer en ny made at rela-
tere sig til andre arter pd, som er domineret af kapitalistiske produktionsformer
og idéer om ejerskab, kombineret med kristne forestillinger om mennesket som
staende uden for naturen og haevet over andre arter. Over for dette star den sha-
manistiske made at kontrollere pa, som er baseret pa kendskab og etablering af
sleegtskabslignende relationer til andre arter. Forvisningen om, at palmeplan-
tagen var temt for visse arters besverlige agens, eksisterede altsd side om side
med en erfaring af andre vaeseners agens, hvoraf kun nogle former kunne brin-
ges under social kontrol. I den forbindelse beskrev tomheden forst og fremmest,
at anderne var flyttet langt bort. Manglen pa kendskab og relationer til det tom-
me rum — temt for det liv, som Delfin er i stand til at relatere til — indebar, at olie-
palmernes mulige intentioner og kapaciteter vedblev med at vaere ukontrollable.
I Taussigs beretning fra Colombia, som jeg refererede til i begyndelsen, opstod
de vilde og ukontrollable rum omkring oliepalmeplantagerne og den paramili-
teere volds uigennemsigtige netvaerk samt bergvelsen af jord fra smabender med
bade legale og illegale midler (Taussig 2018:86). Her i Ecuador gav ekspansion
af palmeolieproduktion og kontrol med oprindelige folks territorier gennem un-
derleveranderaftaler og handhavelse af naturens rettigheder sig ogsé udslag i tab
af kontrol og handlerum. Tab af biodiversitet og fraver af visse arter, den tom-
hed, de efterlader, blev ogsa et tab af agens pa mange forbundne mader, som in-
gen, end ikke shamaner, har fuldt overblik over.

Konklusion

Pé tveers af Amazonbassinet ryddes skov til industriel kveegdrift og soja- og
palmeolieproduktion, men historien om substitution af en type skovlandskab
for en agroindustriel plantage illustrerer, at skove ikke bare kan betragtes som
et vildnis eller som en ressource, der kan udnyttes. Skove er fulde af arter og
personer, som man er nedt til at relatere sig til. P4 den médde bliver kendskabet
betinget af muligheden for relation (kropslig metamorfose) og ikke defineret ved
adskillelse pa baggrund af iboende kvaliteter (som i det morfologiske artsbegreb,
se indledning).

Denne artikel har forsegt at belyse, hvordan traeer, nye som gamle, indgér i
kosmologier om skoven og deres perspektivistiske plurivers. I den forbindelse
er det vigtigt for mig at bemerke, at interessen for kosmologier ikke behover at
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veere et anakronistisk levn, altsa noget, der blot tilherte fortidens antropologi (jf.
Abrahamson & Holbraad 2012), da kosmologier ikke er uforanderlige, men star
i et konstant spendingsforhold til verdens gang.

Nar shamanistisk viden er organiseret i forhold til at kende og kontrollere sko-
vens foranderlighed, sddan som jeg har forsegt at anskueliggere her, kommer
visse livsformer og arter, nemlig de, der neegter at give sig til kende, til at udgere
et problem for selvbestemmelsen og oplevelsen af kontrol med forandringsproces-
serne 1 territoriet. Andre arter er primart kendetegnet ved de relationer, som de
indgér i, hvilket naturligvis betinges af deres (omskiftelige) kropslige beskaffen-
hed og kapaciteter. Jeg har i den forbindelse forsegt at vise, hvordan der i seco-
yaernes territorium findes to former for gkologisk ,,andethed*: en runalignende
form, kropsliggjort af ceibatraet og dets yéi-wati, og plantagens rum, som er
temt for kendte veesener, men potentielt fyldt med ikke-domesticerede arter og
invasive ander, der indtil videre star uden for menneskelig kontrol. Med disse to
former for andethed har jeg villet anskueliggere, hvordan forandringen af land-
skabet (fra skov til plantage) samt den substitution af livsformer, som det inde-
berer, har afstedkommet en forskydning af forholdet mellem natur og kultur.
Hvor den tropiske skov er kultur, beboet af forskellige former for kendte person-
er (pai), som det er muligt at relatere sig til, kan den nye oliepalmeplantage lidt
firkantet betegnes som ,,natur* i betydningen ,,det store ukendte* uden for det
sociale rum (jf. Cronon 1995). Méske vil oliepalmen med tiden og for nye gene-
rationer af shamaner blive en kendt kraft, der kan kontrolleres.

Man kan naturligvis diskutere, om det er hensigtsmassigt overhovedet at tale
om natur og kultur i sd absolutte termer, som jeg tillader mig at gere her, men
formalet er alene at pege pa det analytisk produktive i ikke blot at fokusere pa
flerartsrelationer, men ogsa pa, hvor der er eller opstar fravaer af relationer: alt-
sd, hvordan nogen eller noget bliver umuligt at relatere sig til. Det er den form
for ekologisk ,,andethed®, der undslar sig relationer, som jeg her kalder natur
(hvilket ogsé indebaerer, at dette ,,objekt™ naturligvis varierer athengigt af krops-
ligt synspunkt). Godt nok er Amazonas historisk blevet set pa fra Europa som et
af planetens sidste vilde og ukendte steder, men secoyaernes nyere historie med
palmeolie foreslar, at naturbegrebet bedst kan tilskrives plantagen med de genetisk
manipulerede afgreder, sprojtegifte, hybride arter og produktion af ensartede af-
grader (en slags mononatur). I det lys synes termer som plantationocene fejlagtigt
at hentyde til plantagen som et rum, hvor mennesket er i kontrol.

Opmarksomhed pa fraveret af relationer, tomhed, ikke-relationelle rum, ar-
ter og ting, som netop undslar sig at vaere en del af sociale relationer, kan pege
pa den relationelle ontologis begransninger og historiske betingelser. Dette er
forst og fremmest et metodisk spergsmél om, hvorvidt man kun ser efter forbin-

170



delser og relationer, eller om man ogsa ser efter brud og afbrydelser (jf. Strathern
1996), hvilket kan skabe et mere kritisk engagement med litteraturen om den an-
tropocaene epoke og antagelsen om, at mennesket har opnéet en altomfattende
og ligeligt distribueret effekt pa resten af planeten.

Noter

1. Artiklen er en delvis oversattelse og bearbejdelse af ,,The Non-Relational Forest Trees, Oil
Palms and the Limits to Relational Ontology in Lowland Ecuador* i Environmental Alterities,
Cristobal Bonelli og Antonia Walford (eds), Manchester: Mattering Press, under udgivelse.

2. Siekopai er bosat i Ecuador og tilherer den lingvistiske gruppe Western Tucano. Frem til cirka
2005 kaldte de sig selv for secoya, hvilket ogsa afspejles i den antropologiske litteratur (se
Vickers 1989). Herefter navngav de sig siekopai (som betyder ,,det regnbuefarvede folk™ pa
deres sprog pai-koka). Den samme gruppe pa den peruanske side af graensen kalder sig airopai
(skovfolk) (se Belaunde 2001). Jeg bruger siekopai eller secoya vekslende og under hensyntagen
til leesbarhed.

3. Skovfaldningen blev blandt andet omtalt i avisen £/ Universo: https://www.eluniverso.com/
2011/07/31/1/1447/multa-375000-secoyas-talar-bosque-palma.html.

4. Dette er lidt af en tilsnigelse, da sickopai og mange andre folkeslag i Amazonas ikke har et
ord eller begreb for natur og dermed ikke skelner mellem natur og kultur pa samme made,
som vi gor (til trods for Lévi-Strauss’ idé om, at denne modstilling er kognitiv symbolsk, se
det folgende). Skoven er kultur, da den er menneskeskabt (se bl.a. historien om wi-wati).
Det afgerende for, hvad jeg med secoyaernes hjelp definerer som kultur, er ,,hvad man kan
relatere sig til* og bringe under social kontrol, for eksempel via dyrkning (skoven), slegtskab
(fremmede) eller kropslig metamorfose. Jeg bruger et mere klassisk naturbegreb (jf. Cronon
1995) til at beskrive de former for vild ekologisk andethed sasom oliepalmerne, som man ikke
kan kende eller relatere sig til.

5. Begreberne ,,sj@l“ og ,.krop® er indlysende problematiske her, idet de beror pa den moderne
modstilling af det spirituelle/materielle og and/krop og dermed ikke er helt fyldestgerende for
forstaelsen af idéen om person og personlighed i Amazonas. Personer (pai) skal her forstés
som en overordnet kategori, der bade omfatter mennesker og ikke-menneskelige vaesener. Bade
meteorologiske fenomener sdsom vind (se andetsteds i artiklen), jaguarer og planter sdsom
kapoktreeer er ,,personer. Alle personer er karakteriseret ved, at de bade besidder intentioner
og agens og en evne til at transformere sig til andre vasener (transformerbarhed, sjal). Det
er deres krop og de kropslige kapaciteter (beklaedning), som ger hver art til unikke personer.
Transformerbarheden er baggrunden for de fleste shamaners serlige opmaerksomhed pa jaguarer
(yai) og jaguar-mennesker (yai-pai), idet der kan veere tale om fremmede shamaners intentioner
iklaedt jaguarens krop (og dermed kattedyrets kropslige kapaciteter) eller en jaguar forkleedt som
menneskelig person, der kan lokke mennesker pa afveje til adoption eller et hurtigt maltid.
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