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A REACCION CONTRA LA DESCOLONIZACION
DE LA INTELECTUALIDAD*

Joanna Overing

Este articulo aborda la cuestién de la descolonizacién de las relaciones de poder
inherentes a la historia de la intelectualidad occidental por medio de la antropologia de lo
ludico y de la inspiracién de la politica y la poética narrativa de los pueblos amazénicos, en
particular de los piaroa del Orinoco venezolano. Recorre algunos relatos del multiverso de
la cosmologia piaroa, mostrando como los dioses creadores de la gente, de los alimentos y de
las poderosas artes culinarias, acttian como monstruos grotescos envenenados por su exceso
de poder, dominados por la hybris, la paranoia y la megalomania. La vida diaria piaroa,
ridiculiza humoristicamente a todos los tiranos, y surge del desafio colocado para cada
persona, hombre o mujer, de controlar estas poderosas “fuerzas de pensamientos” liberadas
por los dioses en los tiempos de la creacion para generar una existencia social propiamente
humana.

This paper addresses the issue of the decolonization of power relations inherent to
the history of Western intellectuality through the means of the anthropology of play and the
inspiration derived from the politics and poetic narrative of Amazonian peoples, especially,
the piaroa of the Venezuelan Orinoco. It journeys through various chanted mythical narratives
of the piaroa multiverse and cosmology, showing how the creator gods of people, food and
the powerful culinary arts behave like grotesque monsters poisoned by their excess of power,
dominated by hubris, paranoia and megalomania. Piaroa dialy life, humouristically ridicules
all tyrans and springs from the challenge faced by each person, man or woman, to control
these powerful “strengths of thoughts” released by the goods in the creation times in order to
generate a properly human social existence.

Una version diferente de este articulo fue publicado en Brasil. “A reagao contra a descolonizagao
da intelectualidade”, enIlha:Revista de Antropologia, 2004. La traduccion del inglés del presente
articulo ha sido realizada por Luisa Elvira Belaunde.
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¢{Como podemos devolver una mirada antropolégica que evite la falacia de la
superioridad de la civilizacién occidental? Esta es la cuestion. ;Coémo podemos
desarrollar una escritura antropoldgica que no silencie al Otro? ;Cémo podemos
descolonizar la intelectualidad? ; Traducir los conocimientos y modos de pensar de
otros pueblos (ver también Fardon 1995)? ;Captar sus voces (utilizando la expresion
actual) y lo que dicen al respecto del conocimiento y el pensamiento? Esto es, antes
que nada, una empresa politica, pero también es una cuestién crucial para el futuro
éxito intelectual y académico de la disciplina. El descolonizar la intelectualidad, se
adecua bien a los talentos especificos de la antropologfa, con su énfasis en el multi-
perspectivismo v el valor que tiene para nosotros. ;Pero, serd que la propia historia
de la antropologia con el actual ambiente politico global, estaria actuando contra el
esfuerzo de descolonizacién? Concluiré con algunos comentarios sobre este
problema. El multi-perspectivismo siempre fue algo dificil de que asirse. Siempre
existié una fuerte presion en su contra.

Como sabemos bien, la antropologia nacié como una disciplina académica a
finales del siglo XIX e inicios del XX, durante el auge de lo que hoy denominamos el
“pensamiento moderno”. Este periodo también correspondié al dpice de las empresas
imperialistas occidentales. Puesto que la antropologia no podia ser sino el producto
de su época, el ambiente politico e intelectual de ese tiempo estaba sumergido en el
desarrollo del imperialismo, y ha permanecido de esta manera hasta hoy. Existia el
suefio de cavar un espacio intelectual propio para la antropologia, en el que podria
desarrollarse como la guardiana de la verdad y la objetividad. La antropologia
necesitaba construir su propio objeto (un tema sobre el cual Fabian (1983) ha reflejado
notablemente). Este objeto, l6gicamente, era el Otro colonizado por el occidente (la
sociologia, por su parte, tenfa la tarea de tomar por objeto las propias clases
subalternas al interior del occidente). El “objeto” de la antropologia vino a ser los
“marginalizados” del mundo, las clases subalternas, los.“no-familiares” (unhomely),
como Homi Bhabha (1994) los llama. jLa antropologia como un estudio de la
“periferia”! Se cred la “ciencia de la alteridad” para el occidente, y juntamente, el
vocabulario técnico y las imdgenes objetificadas con las que los pueblos conquistados
y asimilados por los Estados occidentales podian ser facilmente digeridos (como
primitivos) por el modo de pensar curopeo. Naturalizamos a estos pueblos,
transformédndolos en objetos de una naturaleza que necesitaba ser trascendida por
la civilizacién moderna, domindndola y domesticindola (Mason 1990:13-15).

Gran parte del lenguaje analitico de la antropologia habla sobre los
“primitivos”. Escribimos sobre los pueblos que hacen parte de las sociedades “pre-
letradas, pre-Estado”, “pre-tecnoldgicas”, “pre-industriales”. O sea, que son débiles,
no-desarrolladas, y subdesarrolladas en sus culturas, su vida politica, sus relaciones
econdmicas y sus mentes. Parados en el tiempo, mientras nosotros tenemos progreso.
Los debates antropoldgicos sobre la vida politica y social de los pueblos amazdénicos

estan repletos de ideas como estas. En su comentario sobre el estado de la etnografia
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amazonica, Peter Riviére (1984) constaté que, en el lenguaje antropolégico, los
pueblos amazdnicos son mds conocidos por lo que no son que por lo que son: sin
estado, sin ningtin gobierno ni autoridad politica, y con poca estructura social ... En
otras palabras, no tienen un orden politico ni tampoco, de hecho, un orden social.
Segtin el credo de los mitos occidentales, esto implica que los pueblos amazdénicos
tienen poca creatividad, poco orden moral o estético... Al colocar este presupuesto
sobre los pueblos con diferentes estados de sociedad, orden politico o creatividad,
hemos obliterado a los pueblos amazdnicos. Con estas expresiones occidentales,
hemos perdido completamente de vista lo que es importante para los pueblos
amazodnicos, y lo que constituye su horizonte de preocupaciones.

¢(Sera que estoy siendo demasiado severa?

Bien, entonces intenten comprender la dignidad del igualitarismo amazdnico,
con su retdrica peculiar y sus fundamentos intelectuales - un antiguo suefio mio.
(Qué tipo de orden politico puede ser generado por este peculiar igualitarismo?
Entonces, intenten abordar las repercusiones politicas de la poética amazdnica.
Intenten traducir sus tropos y su lugar para la creacion de la socialidad amazdnica.
Intenten, entonces, hablarnos sobre la dignidad politica que vinculada al estatits de
ser una mujer adulta en una comunidad amazdnica. Intenten hablar de la libertad
politica de la mujer. Intenten expresar cualquiera de estas cosas por medio de la
mirada condescendiente y del vocabulario de la teorfa social occidental. Me acuerdo
claramente de un colega, muy conocido en el drea, quien, demostrdé una irritacién
feroz ante la idea de que la creatividad pudiese ser una nocién relevante para
comprender los modos de vida de los pueblos amazénicos.

Para comenzar a entender los modos de pensamiento amazdnicos, debemos,
obviamente, colocarnos la tarea de descolonizar la intelectualidad que produce los
conocimientos sobre la amazonia, y, con este finalidad, debemos hacer un gran
esfuerzo por descentralizar los relatos occidentales sobre lo social y lo politico (ver
Overing & Passes 2000). El lenguaje en que estos grandes mitos occidentales son
contados revela una buena historia sobre el occidente, una historia que depende de la
inferiorizacién del Otro. Conociendo a los pueblos amazénicos, sus orientaciones y
sus distinciones de valor, queda claro que el lenguaje especializado de la teoria
occidental es un instrumento de la tecnologia politica de la negacién. Evidentemente,
no podemos iniciar el trabajo de descolonizar la intelectualidad sobre la amazonia
utilizando dicho lenguaje. El evolucionismo social subyacente, vinculado a los
preceptos del racionalismo iluminista y a las distinciones de valor modernas, esta
demasiado presente. Desafio a cualquiera a decir alguna cosa que suene auténtica
sobre el igualitarismo, la poética, la socialidad o la politica amazdnica, utilizando el
lenguaje de la teoria occidental moderna.

Esta traduccion es realmente una tarea que exige una erosién constante de la
armadura del modernismo. Ese es un proceso que deberia suceder naturalmente en
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las conversaciones con los pueblos amazoénicos. Comenzariamos, entonces, a entender
mejor la retdrica de nuestra teorfa social. Descubri que la retdrica piaroa y de otros
pueblos amazdnicos esclarecen bien nuestras grandiosas narraciones sobre la
evolucion, el individuo, la sociedad v la racionalidad.

Evidentemente, la antropologia tiene mucho que responder. ;La antropologia
realmente estaba a servicio del colonialismo? La respuesta no es tan clara. Cuando
el acento estaba puesto sobre la superioridad del investigador antropdlogo, la mirada
serehusaba a prestar atencién a buena parte de lo que el resto del mundo tenfa que
decir, ya que la meta era el progreso de la ciencia; cuando la preocupacién principal
era las abstracciones y el plano sociolégico, los universales (es decir, aquello que, en
verdad, se aplicaba al occidente) y el modelo racionalista, formalista y juridico de
“derechos” centrado en la visién occidental - y no en los seres humanos concientes,
vivos, sensuales, experimentando, reflexionando, riendo, llorando, contando,
aconsejando, cantando, haciendo juegos de palabras, jugando - entonces la

antropologia si le sirvié a los programas modernistas del colonialismo (ver Rapport
& Overing 2000).

Bueno, hay una cosa cierta. La antropologia de hoy no es més lo que fue hace
dos décadas, puesto que ya experimentamos un dislocamiento enorme de punto de
vista. En gran parte, esto se debe al florecimiento de la literatura post-colonial. Ya
quelaantropologia fue la disciplina mds abiertamente involucrada en la construccién
de un imaginario objetificado del Otro, se convirtié en el blanco evidente de mucha
critica post-colonial (por ejemplo, ver Asad 1975; Said 1978; Tomas 1994; de Certeau
1997; Bauman 1995; Fabian 1983). De cierta forma, hemos entrado en un estado de
confusiény arrepentimiento cada vez que se publicé un nuevo estudio post-colonial.
El antropdlogo se vio sustituyendo al misionero como el “villano” del mundo
occidental. Aun asi, el soplo de viento post-colonialista fue refrescante para muchos
de nosotros, y el programa para descolonizar nuestros modos de pensar sobre el
Otro transformo la disciplina. La bella ironia es que, justamente por causa de su
especializacién en el estudio del Otro, la voz peculiar de la antropologia puede ser
importante si eslevantada contra el lado oscuro del exceso colonial. La antropologia
entiende laimportancia delo particular, y porlo tanto, delo local sobre, y con contraste
con, lo universal y lo global.

La retdrica post-colonia ha sido estimulante y revigorizante para nuestro
trabajo. La principal mocién ha sido: ;Dénde estdn las personas? jPor favor, déjenos

very oir a las personas! Daré algunos ejemplos, tanto de dentro como de fuera de la
antropologfia.

Cada vez mads, los investigadores estdn trabajando en las interfaces de las
disciplinas y métodos, juntando los conceptos y procedimientos de la filosofia, la
lingiiistica, la antropologia, la psicologia, la poética y la historia. Michel de Certeau
es uno deellos. En People in the Plural (Gente en el Plural) (1977), la primera seccién
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de su primer capitulo se titula ‘Contra la inconciencia”. En La prdctica de la vida diaria
(1984), el autor subraya la importancia de llevar a cabo estudios sobre las practicas
cotidianas, comolas artes de la cocina y la fina arte de la convivencia. De esta manera,
los significados son encontrados en las artes de lo cotidiano, en sus estrategias,
poéticas y artificios. Como afirma de Certeau (1984:6): debemos romper las fronteras
rigidas de la empresa cientifica que transforma los modos de vida de ias personas
vivas y repletas de experiencia en meras sobras y notas de rodapié.

En un articulo notable llamado “La poética y el recentramiento de la
antropologia” (1991:40-42), Roy Wagner denuncia la politica de la duda escondida
en el juego de Descartes. Wagner ataca la “ciencia objetiva post-cartesiana”,
observando que ese mundo es una civilizacién de substitutos blandos, de realidades
humanas gradualmente barateadas hasta la muerte, cuyos grados son medidos por
esos comerciantes a los que llamamos de profesionales (es decir, antropdlogos).

Ivan Brady (1991) constata con alivio que la antropologia esta redescubriendo
su base poética para volverse nuevamente la “cienciaingeniosa”. Sugiere que estamos
en la hora de rescatar lo que fue amontonado en el suelo del laboratorio del cientifico
iluminista”, para captar la astuta cultura de la realidad conni” (ibid:8), un nivel de
existencia que ha sidoignorado, trivializado o censurado por el presupuesto analitico
que iguala toda (o la tinica “verdadera”) realidad a sus concepciones y conclusiones”
(ibid:9). Es necesario evitar el peligro de quedarnos eternamente inméviles sobre los
hechos en nombre de la “neutralidad analitica”(Brady, ibid: 22; Marien 1988). Brady
ataca la mentalidad “bala de plata” - que busca un “tiro tinico”, monolitico, que lo
explicaria todo.

También esta la contracultura filoséfica a la que se debe de prestar atencién:
Feyerabend (1975), MacIntyre (1985), Taylor (1985), Toulmin (1990), Hesse (1994),
Goodman (1968, 1978), Baier (1994), y los cientificos politicos como Benhabib (1992),
todos trabajando sobre los descentramientos criticos de las grandes narraciones sobre
la Sociedad, contraproducentes al éxito creativo de la Ciencia.

Homi Bhabha (Location of Culture, Ubicacién de la Cultura, 1994), mas
abiertamente politico, revindica el desarrollo de una literatura de “empoderamiento
propio”, el desarrollo de una literatura de reconocimiento por medio de la cual los
pueblos marginalizados del mundo podrian descubrir sus propias voces. Estos son
escritos que podrian tener un impacto revisionista sobre las relaciones tradicionales
de dominacién cultural desestabilizante. De esta manera, los que han sido clasificados
por la civilizacién occidental como mas alld del muro del occidente podrian llevar a
cabo de manera propia el trabajo de traducir quienes son. Podrian expresar su
disgusto por las alegaciones progresistas del pensamiento oficial. Hay mucho que
ganar con este nuevo discurso cultural que esta siendo solicitado por los
marginalizados del mundo (ver de Certeau 1997)
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Zygmunt Bauman juzga que la meta mas dificil de alcanzar, especialmente
en el mundo académico, es la superacién de las técnicas radicales de desigualdad
de los modernos (el punto de partida axiomdtico en gran parte de los argumentos
sobrela superioridad de occidente) y de suprograma para invisibilizar las diferencias.
En Life in Fragments (Vida en fragmentos) (1995:166-7), el autor observa que “la
modernidad era la época de las cruzadas culturales, la guerra sin piedad contra el
preconcepto y la supersticion... y la ‘mano muerta’ de la tradicién”. La modernidad
descalificd y desarraigé todas las autoridades particularizantes, que fueron vistas
como impedimentos en el camino del suefio modernista de la homogeneidad
humana: el suefio de un mundo poblado de “seres uniformemente perfectos”,
unicamente alcanzado por los dictdmenes de la razén.

Debemos regresar una vez mas alainstancia del antropélogo moderno, porque
todavia no nos dejé. Acuérdense que el legado de la teoria socioldgica, coloca toda
lariqueza de vivir y delavida cotidiana, la estética y la poética, fuera de las fronteras
de la sociedad, como perteneciente a dominios (irracionales) més alla de los limites
de lo sociolégico.

En verdad, la critica post-colonial cambi6 profundamente a la antropologia,
como podemos constatar en el maravilloso conjunto etnografico y retérico producido
por la disciplina durante los ultimos 10 a 15 afios. Hay la idea de la emergencia
dialégica de la cultura (Tedlock y Mannheim, 1995), y del acento sobre la nocién de
“culturamiento” (por muchos de nosotros). Hay un renovado énfasis sobre las
practicas en el mundo, y sobre su relacién continua con conceptos (conscientes)
(Ingold. 2000). Hay el desarrollo de una antropologia de la conciencia y lo cotidiano
(Brady. 1991; Wagner, 1991; Fabian. 1998;). Hay la insistencia sobre el papel crucial
de la etnografia del habla en nuestros estudios etnograficos (la sabiduria de Dell
Hymes). Hay el ataque continuo y focalizado contra las teorias representacionales
del significado. Por ahora, las grandes abstracciones y los universalismos estan
pasando dificultades. Existe una rica etnografia, con estudiosos conversando entre
si y compartiendo experiencias. Las personas pueden ser realmente interesantes,
con verrugas y todo (piensen en esa poética obscena de la descripcién hecha por
Kulick (1992) de la falta de mujeres en una aldea de Nueva Guinea). Hemos
redescubierto el hecho que las personas tienden a ser (abiertamente, concientemente
y stiper-entendidamente) creativas de una multiplicidad de maneras fascinantes.

Obviamente, estibamos necesitando nuevas visiones de lo “sociolégico”, una
ampliacién y extensién de la empresa antropolégica mas alla de las estrechas
fronteras y los intereses de la teoria modernista de lo sociolégico.

Los modos de vida “sociolégicamente” inciertos de los pueblos de la amazonia,
se han vuelto més accesibles dentro de esta nueva sociologia del conocimiento, que
vuelve a permitir la entrada de la estética y la poética. Por medio de las narraciones
y las visiones amazdnicas de lo social, podemos comenzar a reconocer las
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repercusiones socioldgicas del lazo intimo entre sus practicas cotidianas y su juicio
estético. Podemos comenzar a comprender por qué para ellos, la belleza en la vida
practica (por ejemplo, en el arte culinario o en sus modos de inter-subjetividad) es
una expresion de su valor politico y moral.

Podemos comenzar a entender la relacién entre la estética y la socialidad,
entre la poética y la politica, en los modos de pensamiento amerindios. Ahora
podemos hablar de la “libertad” como una cuestién politica para los amerindios.
Establecemos relaciones con los pueblos indigenas del mundo de la manera como
ellos son aqui'y aliora, y no como una categoria ficticia de “primitivismo” de nuestro
propio pasado.

Sin embargo, todavia tenemos mucho bagaje que botar — todas esas auto-
evaluaciones de la teoria modernista, en que se presupone que somos solamente
nosotros, los modernos, los que poseemos los medios de sustentar las doctrinas
conscientes del igualitarismo y el individualismo. Creemos con sinceridad, que son
esas doctrinas las tinicas que nos definen politica y socialmente como “modernos”.
Como ya constaté, los antropélogos han tenido muchas dificultades en encontrar
cualquier tipo de orden politico y social entre los pueblos amazénicos. Yo misma, y
varios colegas, esperamos que por medio de una antropologia de lo cotidiano, nos
aproximaremos a una comprension de una socialidad y un orden politico en que las
virtudes morales y estéticas de las relaciones interpersonales sean una preocupacion
mayor. Tal vez, al final, lleguemos a una estélica comparativa, a una filosoffa moral
y una psicologia social a través de las cuales podemos sostener interesantes
conversaciones con los pueblos de la amazonia. Este serfa un suerio.

Vamos aolvidarnos, por el momento, de laciencia de la alteridad, y en cambio,
intentar establecer esas conversaciones interesantes sobre la libertad y la autonomia
personal, sobre la violencia del poder, y también sobre su creatividad. Sobre tipos
de colectividades que pueden y han sido creadas por otros medios de lo que nosotros,
los modernos, conocemos mejor.

¢Cémo proceder para entender las formas amazdnicas de igualitarismo? Los
pueblos amazdnicos son altamente conscientes de estas cuestiones politicas.
Ciertamente, lo son los piaroa, un pueblo de la cuenca del Orinoco con quienes
estudié y conversé horas seguidas sobre estas cuestiores. Ellos valoran muchisimo
la autonomia personal y también estdn fuertemente atados a sus modos colectivos
de llevar a cabo las cosas. Para ellos, todas las relaciones sociales son personales e
informales, fundamentadas en una buena dosis de convivialidad y también en la
confianza personal, valores que frecuentemente son enfatizados por otros pueblos
de la amazonia (ver Overing & Passes 2003). La colectividad presupone la creacién
exitosa de relaciones de mutualidad estéticamente agradables. Ellos entienden que
es dificil alcanzar dicho estado social, pero el infentarlo es, para ellos, una cuestion
politica. Como ven, no tengo ninguna hesitacion en hablar de la filosofia politica de
los piaroa.
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Estamos comenzando a ver un tema comiin con respecto al orden politico
amazonico. Oliveira (2003) presenta una idea parecida sobre los mebenkogre
(kayapo): el orden politico emerge por medio de la creacion, en el contexto ritual, de
una intersubjetividad personalizada, constituida por individuos que exigen libertad.
Estamos comenzando a llegar a un punto comtin de preguntas a las que debemos
responder. ;Por qué los pueblos amazonicos tienen tal rechazo por la jerarquia
institucionalizada? ;Por qué muchos de ellos consideran que la mera sugerencia de
un comportamiento coercitivo es muy peligrosa? ;Por otro lado, por qué tantos
pueblos amazdénicos hablan insistentemente sobre la creacién de gente “buena/
bonita”, que pueda vivir una vida sociable tranquila en comuin (Overing 1989; Overing
& Passes 20007?). ;Por qué los pueblos amazénicos le dan un tan alto valor al sentido
del humor, al bienestar afectivo y a la mutualidad sociable en sus précticas diarias
de convivencia comunitaria? ;Por qué, también, hablan extensivamente sobre las
dificultades y los peligros presentes en los procesos para alcanzar esta meta? ;Cémo
es que llegan al arte de la convivencia? Todas estas son preguntas amazodnicas,
levantadas por ellos mismos como temas de reflexién constante. Como tal, tienen
valor politico, y nos dicen mucho sobre sus propias distinciones de valor. Pero para
comprender los por qué y para qué de estas preguntas —por ejemplo, desde el punto
de vista piaroa, o yanomami, o kayapd - se necesita saber mucho mads sobre el
fundamento césmico de estas preocupaciones, y las narraciones miticas por medio
de las cuales el cosmos se revela. Hablaré brevemente sobre el fundamento césmico
de la visién piaroa.

La poética y la politica: el género de lo grotesco en la narrativa mitica.

Es politicamente importante que el género de lo grotesco sea tan evidente en
las narraciones piaroa en el plano mitico.

Ya he escrito un articulo (2000) sobre el importante papel de lo ltidico en las
practicas cotidianas piaroa, para quienes el sentido del humor, incluyendo las
payasadas, las bromas, los juegos de palabras y hasta las obscenidades, es constitutivo
de las actividades sociales diarias, como el trabajo en la chacra, la recoleccién y la
preparacion de alimentos. También es bastante evidente en las narraciones y en los
rituales de los chamanes-lideres, que son unos grandes maestros de una elaborada
retérica cémica delo ltidico. Ellider piaroa es antes que nada un bromista experto y,
hasta cierto punto, un malandrin, que le ensefia a los demds la necesidad social de
aprender el arte de lo ltidico para lubricar los engranajes de la convivialidad.

¢Cuales son las repercusiones de este énfasis social puesto sobre lo ludico?
Segun la vision indigena, la folia' juega un papel significativo para lograr una

En el texto original, la palabra utilizada es “folly". Hav muchas posibilidades de traduccién de
esta expresion, entre las cuales “locura”, “tonteria” y “bobada”. Resolvemos mantener “folia”,
en el sentido de “broma”, “confusién”, “jolgorio”, “fiesta”, “entretenimiento”, dado el caracter

neutro, que se aproxima mas a la idea que estd siendo presentada.
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socialidad cémoda, informada y por lo tanto, exitosa. Sera conveniente hablar, asi
como lo hace Peter Berger (1997) sobre lo cémico como un modo de conocimiento.
Y, asi como este autor, tal vez nosotros también podriamos llegar a comprender y
valorar a los pueblos cuyo modo de vida reconoce la “visién cémica del mundo”.
Debido a la predominancia de esta vision de mundo entre los pueblos amazdnicos,
los etnégrafos debemos entender su capacidad de poder ampliar nuestra
comprension.

Enotros trabajos recientes (Overing 2003, 2004), he explorado la relacién entre
la socialidad ludica de los piaroa y los géneros de sus relatos miticos (el acto de
narrar - performance - como un acontecimiento cotidiano). Hay una poética en la
narracion de los mitos que esta vinculada a las percepciones césmicas y morales, y
que también opera un desdoblamiento de modos de ser en el mundo (ver Hymes
1981 y Vernant 2002 — el acercamiento poético de estos autores a los amerindios y
los antiguos griegos, respectivamente, adelantan mucho la descolonizacién de la
intelectualidad). Esta poética, con su género obsceno y estridente de lo grotesco, se
encuadra en una elaborada filosofia de la folin. Sostengo que por medio de esta
filosofia podemos entender la actitud politica de los piaroa, y de su socialidad.

Los relatos miticos muestran una preocupacion con las repercusiones sobre
la condicion himana de los extraordinarios imodos de poder liberados en el tiempo mitico
para permitir la vida en la tierra. El tiempo mitico remite al momento en que el
paisaje que vemos hoy en dia en la tierra se desdoblé lentamente por medio de la
brujeria y las artimarias de los poderosos dioses creadores. Estos poderes de los
dioses, que eran lo suficientemente fuertes como para llevar a cabo toda la creacién,
eran también salvajes, violentos, venenosos (la comparacién con los mitos de la Grecia
antigua es adecuada). Es muy placentero sentir y experimentar un relato mitico
siendo narrado, porque el acto narrativo tiene mucha folia y trama, tremendamente
graciosas y también obscenas.

En los relatos, hay bromas locas y transformaciones interesantes (invertir la
cabeza y las nalgas del armadillo; agarrar un pene volando en el aire para llevar a
cabo la creacién de los hombres; el dia en que los seres humanos perdieron sus
brillantes anos azules). También estan las batallas de los dioses, con sus trampas
enganosas y los efectos inesperados de sus intenciones. Mas seriamente, los dioses
también se atacan con juegos de fuerza de locura, una forma de paranoia que les da
ilusiones de grandeza, los deja locos, los hace matar a su propia abuela. El tiempo
de la creacién, parecido al ciclo de Edipo de Séfocles, se mueve desde una especie
de ironia malvada hasta el lugar mas oscuro y grotesco de la tragedia de hybris?.
Fue durante el tiempo de la creacién que la folia realmente se extravid. Este tiempo

Hybris: concepto griego de orgullo, arrogancia, auto-confianza excesiva , que también significa
las formas violentas v libertinas de actuar derivadas de la insolencia de la presuncion de las
vanidades excesivas.
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se desdobla en un universo ridiculo y vengativo, por lo que para entender mejor el
final del tiempo de la creacién, hay que verlo como constituido por un paisaje de
monstruos vivamente colorido. Lo cual no es de sorprenderse, puesto que el padre de
todos los alimentos cultivados, el creador de las poderosas artes culinarias y de todas
las potentes fuerzas que permitieron la agricultura, la caceria, el curare, el fuego de
cocina, también era un loco tirdnico y grotesco. Su nombre es Kuemoi, y es retratado
como un bufén diabdlico, que se rie locamente con cada una de las intrigas que crea,
gritando de rabia cuando no acierta, entrando en pataletas cuando encuentra
impedimentos, en fin, unafigurade la alta comedia, no de tragedia. Cuando es vencido
por la locura total, corre dando vueltas en circulos sin fin (o que me hace recordar la
descripcién que Robert Nye hace del diablo en Merlin: “Sonrfe irénicamente como un
zorro comiendo mierda de una escoba de alambre; el diablo “ronca tan alto como un
puerco”; se carcajea y se retuerce”. El lado ridiculo, absurdo y gracioso de la maldad).

Ese dios creador de las maneras de comer civilizadamente era el duerio de lo
que los piaroa llaman las “cajas de cristal de la tirania, la traicién y la dominacién”.
Kuemoi solté todos esos horrores de sus cajas de poderes primordiales, impactando
de lleno a este mundo. Era el duefio de las cajas de cristal de la noche; fue quien, con
gran alegria, solté la noche y todas sus criaturas peligrosas en el espacio terrestre.
Todos estos seres odiosos eran sus armas. De hecho, todas su creaciones le sirven de
armamento, inclusive las artes culinarias. Todas tienen poderes para matar o
envenenar. Durante sus escapadas, Kuemoi se transformo en jaguar, buitre, bagre,
y serpiente — bajo esta forma, adquirié las ropas de la fuerza fisica. Era un personaje
pequerio pero monstruoso y de dos cabezas, una para comer carne cruda y otra para
comer carne cocida. Kuemoi es la figura arquetipicamente mala del tiempo de la
creacion, y la mas ridicula.

Este dios muy bobo que tiene todo el conocimiento de las artes culinarias
remite a una teoria altamente sofisticada del comportamiento ético y (segtin la
percepcién piaroa) a la potencialidad que tienen todos los seres humanos de
comportarse de manera odiosa y malvada. Una crueldad profunda lo motiva, a
él y al uso de su fuerza. El poder de sus pensamientos de brujeria, provenientes
de los alucinégenos venenosos que tomaba (del 6xido del sol, de las plumas del
sol), suficientemente poderosos como para crear las artes culinarias, envenenaron
a su voluntad. Vencido por la locura total, Kuemoi siempre actuaba sin razoén.
No tenfa dignidad. El mal estd claramente asociado al conocimiento (al exceso
de poder) y Kuemoi, claramente, tenfa un exceso de ambos. También experimenté
un envenenamiento de sus emociones (la enfermedad que los piaroa llaman
ke'raeu — paranoia, hybris, o deseo de matar). Esta condicién de sufrir de un
conocimiento venenoso incontrolado estd firmemente vinculada al imaginario
de la locura y la bufonerfa.

Al final del tiempo de la creacidn, todos los dioses y los otros seres habian
sido desrumbados por esta enfermedad de la paranoia, la enfermedad de comer
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civilizadamente, la enfermedad de girar y caer. De ahi en adelante, el paisaje terrestre
del tiempo de la creacién decay6 en lo grotesco y la violencia cadtica, hasta volverse
un mundo donde la hybris reinaba. Una comunidad se volteé contra la otra: se
devoraron unas a otras como animales, transformdndose en las fuerzas jaguar de
kuemoi.

Este holocausto canibal se termind cuando una diosa llamada Checheru, la
hermanapromiscua del dios creador delossereshumanos, la madre de los perfumes
y de la locura de la orina de mono, junté todas las fuerzas mortiferas de las artes
culinarias de Kuemoi y se las llevd a un lugar seguro en el espacio celeste, por encima
de las montanas, donde atin se encuentran hoy en dia, trancadas dentro de las cajas
de ttero de cristal, de donde se habian originado. Hoy en dia, los chamanes piaroa
pueden tomar estos poderes terribles/maravillosos, pero solamente de a pocos, para
darselos a cada uno de los miembros de su comunidad.

El punto critico es que el paisaje monstruoso del tiempo de la creacién esta
siempre interactuando con cada una de las practicas emprendidas por los piaroa en
el tiempo cotidiano. Las creaciones locas de los dioses establecieron todas las
posibilidades de ser en este mundo, de actuar y de existir en él. Las prdcticas de los
dioses creadores también establecieron todas las condiciones para relacionarse derntro
de un mundo y entre los mundos del “multiverso™ al que los piaroa pertenecen. Cabe
anotar el hecho que a lo largo del tiempo de la creacién, las préacticas de los dioses
creadores se volvieron progresivamente mds y mds grotescas. Este hecho llevé a los
relatos miticos a su punto final. Las artes de las habilidades culinarias, que en su
debido tiempo se convirtieron en la condicién humana, incluian los modos de poder
— las précticas — las mds peligrosas. Podian generar un tirano. Podian llevarnos al
asesinato.

El juego de las practicas diarias y los géneros de lo grotesco

La vida diaria en una comunidad piaroa me parecié muy cémoda, fécil de
llevar y segura. Los nifos jugaban libremente. Los esposos y las esposas planeaban
juntos las actividades del dia. Por la tarde, los adultos y los nifios que regresaban al
poblado de cazar y recolectar en el bosque, o de cosechar en la chacra, eran recibidos
con entusiasmo por todos los que se habian quedado atrds. En la gran casa comunal,
las mujeres descansaban, conversando pelando yuca. Cerca de ahi, los hombres
confeccionaban dardos, tejfan cestos, participando en las bromas de las mujeres.
Los hombres y las mujeres se divertian juntos, contdindose las experiencias graciosas
de ese dia — en las chacras, en el bosque. Las abuelas y las muchachas jévenes

Adoptamos el neologismo “multiverso”, del inglés “Multiverse”, propuesto por la autora en
contraposicién a la nocién de “universc, manteniéndose de este modo el sentido de la
multiplicidad de los “mundos” tal y como es el caso entre los pueblos amazdnicos, incluyendo a
los piaroa.
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regresaban a la plaza del poblado con lefia y agua. Flameantes muchachos jugaban
badmington, utilizando sus manos para lanzarse una mazorca de maiz. Los barios
diarios en la quebrada fria, un pequerio afluente del Orinoco. Comidas conviviales
compartidas. Bromas y chistes abiertos. Cuando llegaban visitantes, eran saludados
alegremente, cuidados y bien alimentados.

Me tomd un buen tiempo establecer una relacion entre esta tranquilidad y las
imdgenes absurdas de las narraciones chaménicas. A menudo la gente me hablaba de
estas conexiones, claramente eran complejas, con muchas capas de significados — y
a menudo muy sorprendentes. Pero, empezar a comprender su significado, fue
otro asunto. La vida social, cultural y politica de una comunidad como ésta resulta
ser mucho maés colorida, excitante, interesante — y ciertamente mds intelectual — de
lo que un ojo inocente podria detectar. La tranquilidad que observaba era un sano
espiritu de comunidad cuidadosamente trabajado, ganado a duras penas, que nos
habla de un igualitarismo muy ajeno a la imaginacién occidental moderna. Habia
una libertad tremenda en la manera piaroa de vivir jPero no era una libertad
facilmente comprendida por nosotros, académicos occidentales! Poco a poco las
imdgenes de una maravillosa historia de misterio (intelectual) se fueron mostrando
ante mi: lentamente las piezas extraordinarias se fuero juntando.

Primero, estaban los ruwati, o lideres chamanicos. Eran hdbiles magos,
guerreros del espacio, doctores, sicélogos, profesores de nido de infancia, docentes,
filésofos, cosmdlogos, actores de comedia, poetas laureados y agrénomos. Eran
responsables por la fertilidad de su pueblo, y también por el uso de la tierra. Su
poder era grande y su inteligencia tremenda.

Mi primera noche, la pasé en la gran casa comunal de un poderoso ruwa, en
una pequena quebrada del Orinoco llamada Paria Chiquito. Fue, a la vez,
impresionante y aterrador. Mi esposo* y yo habfamos sido recibidos en la comunidad
de Maparaeku, nuestras hamacas tendidas alrededor del circulo de hogueras para
dormir. Fuimos invitados a cenar, y después nos preparamos a dormir. jO mas bicn,
eso pensé! Estdbamos exhaustos después de caminar durante dos dias por las colinas
de la Guyana, entonces me quedé dormida de i~mediato. Pero me despertaron unos
sonidos extrafos. Algtin tipo de canto ritual estaba siendo llevado a cabo, y no tenia
ni la menor idea de qué significaba. ;Serfa qi e estdbamos en peligro? ;Seria que
estaba dirigido a nosotros, los extranjeros? Miré en la oscuridad y vi que todos los
hombres de la comunidad habian colgado sus hamacas cerca de la hoguera de Carlos
y Camila, los lideres masculinos y femeninos de la comunidad, que eran.llamados,
respectivamente, de ruwa y ruwahu (nunca supe sus nombres originales, ya que
esto hubiera sido un terrible insulto para ellos. jDespués me informaron que usar el
nombre de una persona cuando esta tiene mds de cinco afos era algo asi como mostrar
sus genitales en ptiblico!). Escuché cuidadosamente los sonidos que venian de la

" Myron Kaplan
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hoguera, y percibi un padrén. Carlos cantaba por un tiempo, de una manera nasal y
no muy melddica, y los hombres le respondian en coro. Me tranquilicé. Que sea lo
que tenga que ser ... en la mafiana, mi esposo y yo nos despertamos en la seguridad
de nuestras hamacas. jEn el suelo, entre nosotros, habia una pifia! — un dulce que la
mujer mds anciana y su nieta nos habian traido. Habia una pifia en cada hoguera de
la casa. En cuanto al canto, este continué cada noche — de cuatro a cinco horas por
noche - por el resto de nuestra estadia de un afio en Maparaku.

Estos cantos resultaron ser inmensamente importantes en las practicas piaroa
del dia a dia. {Treinta y cinco afios después, todavia estoy intentando comprenderlos!
Durante nuestro primer trabajo de campo, conseguf aprender lo basico de su sentido.
Para el ruwna , cantar es una manera de tratar la salud y la fertilidad de los miembros
de su comunidad. Les brinda proteccién, haciéndole la Guerra a los grandes
depredadores de la noche que les podrianhacer daiio. El rizwa canta para hacer que
la comida se vuelva segura de comer, y para esto transforma a los animales que los
cazadores quieren matar al dia siguiente en alimentos vegetales que no conllevan
peligro. jBromeando, los Piaroa me dijeron <ue por eso eran vegetarianos! El ruwa
también canta para asegurar el bienestar d2 las mujeres embarazadas durante el
parto, y prevenir que el pene primordial del Padre de los Animales debajo de la
tierra impregne de noche a las mujeres con su semen monstruoso. Para proteger y
curar a los suyos, el canto del ruwa ervia al ‘dueno de los pensamientos’
(ta’kwaruwang) a viajar por los muchos mundos del multiverso® piaora, hasta
encontrar a los antiguos de los tiempos de la creacién que estdn causando tal o cual
enfermedad en una persona de la comunidad. Envia al ‘duefio de sus pensamientos’
Tak’waruwa, (su espiritu personal que cuida de su ‘vida de los pensamientos’ y de su
‘vida de los sentidos’)® a las casas de los dioses actuales, para pedirles que lo ayuden
en su batalla contra la enfermedad. Los dioses pueden entonces convertirse en
grandes fuerzas depredadoras, como un jaguar o un oso de anteojos, y dejar sus
casas en el cielo para ir a devorar a las fuerzas de enfermedad que se han metido en
el cuerpo de la persona enferma. Los cantos del ruwa despliegan la cosmologia, la
historia del universo, la historia de la creacién de los espacios terrestres, y todo lo
que contienen. Cuentan sobre los otros mundos que pueden afectar adversamente,
vengativamente, a los piraroa durante sus rutinas diarias. Cada noche, el ruwasopla
todas las palabras de su canto dentro de un recipiente con agua, y otro con miel
(para los nifos), que todos los miembros de la comunidad toman al dia siguiente
para incorporar la potencia protectora de las palabras de los cantos en sus cuerpos.

Ver Overing (2004) sobre los ‘mitopaisajes’ del ‘multiverso’ piaroa.

Ver Ov >ring 1985b sobre el tema de ta’kwaruiwa’, y su relacion con la teoria piaroa de la mente
que enfatiza el juego reciproco entre la intencionalidad, la ‘vida de los pensamientos’ y la ‘vida
de los sentidos’ (o dicho de otra manera, el juego reciproco entre la mente, la voluntad y el
deseo).
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Yo me preguntaba sobre los por qués y los déndes de este multiverso
malevolente piaroa, y sobre su relaciéon con lo que significa vivir una vida social
humana, una existencia igualitaria y segura. ;Y qué pensar del ruwa -y su esposa,
la ruwahu? El el que tiene fuerzas para viajar por el multiverso; ella, la creadora de
grandes y hermosas chacras.” ;Como se relacionaban al estilo de vida igualitario?

Antes de nuestra llegada a Maparaeku en 1968, mi esposo y yo viajamos por
los afluentes del Orinoco para conocer a otros poblados piaroa donde vivir. En un
cierto momento, estdbamos viajando en canoa, con un buen gufa Guahibo, por un
afluente del rio Sipapo. Nos acababan de avisar sobre una comunidad interesante
rio arriba. No habjamos vistos signos de existencia humana durante todo el dia,
después de pasar la noche en unas rocas debajo de una lluvia torrencial. Finalmente
llegamos al atardecer, a un gran poblado. Vimos tres casas comunales llenas de
gente. Habian por lo menos trescientas personas. Junto con nosotros, llegé un grupo
de hombres que regresaban de la caceria, trayendo por lo menos treinta huanganas
en sus espaldas. Habiamos llegado en medio de un Sari festival, la gran ceremonia
de ‘aumento’ de la fertilidad que los piaroa organizan, si pueden, cada afio. Cuando
bajamos en la orilla, fuimos saludados por un hombre pequerio y sonriente, que fue
nuestro anfitrién durante nuestra estadia. Nos mostré el lugar, llevdandonos a la
casa comunal donde todas las mujeres estaban preparando comida, y hacienda
chicha. Nos hizo sentar y comenz¢ a ensefiarnos algunas frases en piaroa. La primera
palabra que aprendimos fue adi‘wa, que quiere decir ‘bueno’, ‘bonito’. Nos explicé
que éramos gente adi‘wa, y que yo era adi‘walu, la forma femenina. Desde el principio,
nos hizo sentir seguros y contentos, y nos dio un plato de higado de huangana cocido.
Después nos ensenié donde dormir cémodamente, y al dia siguiente nos despidio,
invitindonos a regresar para vivir con ellos por un tiempo.

¢Quién era este gentil hombre? Tengo que admitir que pensamos que era un
anciano gracioso que no tenia utilidad en los procedimientos ceremoniales, y que
podia perder su tiempo con nosotros. Bueno, pues luego supimos que este hombre
adorable era el ruwa, el gran y poderoso lider ceremonial y duefio de este festival
espectacular que duraba un mes. La mayoria de los que estaban ahi eran sus invitados
de las comunidades vecinas. El Sari es el ritual méds peligroso realizado por los rutwatu.
Es la ceremonia de fertilidad, de ‘aumento’, de multiplicacién, gracias a la cual la
selva se llena de presas de caceria. Este ancianito era el responsable por toda la
produccién del Sari, incluyendo la proteccién de todoslos participantes para queno
sean atacados por los espiritus de los muertos gritando, queansian estarjunto a sus
parientes vivos y quieren robdrselos para llevarselos a la ‘tierra de los muertos’.
También quieren robarse a la hermosa musica del Sari festival. Es el festival en el
que el ruwa ceremonial inicia a los jovenes varones en la casa ceremonial: les

Ver Serena Heckler (2004) sobre los poderosos cultivadores (ruwahu) piaroa de la actualidad,
que son claramente iguales a las ‘grandes mujeres’ de los 1960’s.
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administra sus primeros rituales para que obtengan habilidades de caceria. Este
festival termina en un gran momento ritual en el que todos los adultos son golpeados
(ligeramente) debido a su culpa por haber consumido carne de cacerfa, lo cual es
considerado ipso facto un acto de canibalismo: todos los animales del bosque fueron
alguna vez seres humanos, y siguen siéndolo en los otros mundos del multiverso.
Este anciano era el lider chaman mads poderoso de la tierra piaroa. En este festival, él
transformd a los humanos que vivian debajode la tierra en animales de caceria para
que sean comidos por su gente. Le dio a los jévenes varones las fuerzas de
pensamientos de las cajas titero de cristal de la diosa Chehelu para que pudieran,
por medio de ellos, cazar a sus animales.

¢(Por qué las personas mas poderosas entre los piaroa también son las personas
con la actitud mds humilde? Cada poderoso ruwa que conocimos, se presentd ante
nosotros de la misma manera: alegre y bromista, vestido simplemente, con gracia
respetuosa, anfitrion generoso. También me explicaron que todos los hombres son
ruwatu, y todas las mujeres ruwahu, porque todos han recibido las fuerzas de
pensamientos de los actuales dioses Tianawa para controlar las habilidades necesarias
para el uso diario de las artes culinarias y la vida social apropiadas a su género.
Desde la infancia, el ruwa les da instruccion formal sobre las habilidades de la
convivencia®. Cuando las muchachas menstriian por primera vez, atraviesan un ritual
junto con el ruwa, por medio del cual reciben las fuerzas de pensamientos de las
cajas ltero de cristal de los dioses que les permiten controlar su propia fertilidad,’ y
por lo tanto, ser responsables por el nacimiento de sus hijos. Cuando los muchachos
llegan a los doce afios, reciben ritualmente las fuerzas de pensamiento para
convertirse en excelentes cazadores y pescadores. Esas ‘lecciones’ pueden continuar,
sila persona lo desea, hasta mas tarde durante su vida: las capacidades siempre son
un asunto relativo, y en gran parte, son escogidas por las personas. Solamente unas
cuantas personas tienen la inteligencia y el deseo de atravesar las penurias necesarias
para convertirse en grandes ruwatu o ruwahutu. Sin embargo, como Jests, el hijo
mayor de dieciocho afios de Carlos me explicé entre bromas: “jYo también soy un
ruwa:”! Sorprendida, en gran parte debido a que él era generalmente muy humilde
con respecto al conocimiento chamadnico, le pregunté, ;como asi? “Bueno”, me
contestd, «;Soy el ruwa de mi hamaca, el ruwa de mi pene»! Basicamente, lo que me
decia era que, por cierto, él era el duefio (responsable) de su propia sexualidad. Al
principio nolocomprendi, pensando que solamente estaba bromeando. Sus palabras
cobraron mds sentido con el siguiente relato sobre los tiempos miticos,

Ver los articulos en Overing & Passes 2000 (eds.) para ejemplos de pueblos amazdnicos que
valoran el arte de la convivencia, y que también son altamente reflexivos sobre las dificultades
de lograr dicha convivencia.

Los piaroa me dijeron que antes, los ruwatu sabian los cantos paraevitar embarazos, Me explicaron
que habian perdido ese conocimiento. Sin embargo, después del ritual para su primera
menstruacién, la muchacha es considerada como responsable por su propia fertilidad: ella escoge
cudndo embarazarse y de quién.
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frecuentemente incluido en los cantos nocturnos de los ruwatu, especialmente, en
las casas comunales donde habian muchos adolescentes. Es uno de los relatos
favoritos de este grupo de edad, y les encantan contarlo. Trata sobre el dia en que los
piaroa perdieron sus brillantes anos y genitales de color azul cristal A mi también
me gustd este episodio. La historia, una versién contada en 1977 por un hombre,
cuyo nombre también era Jestis, dice lo siguiente:

Los piaroa perdieron sus brillantes anos azules

Paruna (el dios creador de los bienes de la gente, y esposo de Chelieri) no
podia encontrar plantas alucindgenas yopo (Banisteriopsis) cerca de su casa, entonces
se fue de viaje a Caracas para buscarlas. Durante ese tiempo, Wahari (el dios creador
de la gente, y hermano mellizo de Cheheru) decidid visitar la casa de Paruna y su
hermana. Tampoco no podia encontrar plantas de yopo en su propia casa, y penso
que podria obtenerla en casa de su cuitado. Para conseguirla, Wahari copuld con su
hermana Cheheru. Y, de esta union con Wahari, Cheheri sacé una planta de yopo de su
propia vagina y se la dié a su hermano. Mientras tanto, Paruna, todavia de visita en
Caracas, estaba observando lo que sucedia en su casa por medio de la fuerza de sus
pensamientos: y vio que Walari estaba tranquilamente moliendo yopo - iy que a su
lado Cheherir estaba acostada desnuda en su hamaca! jParuna sabia que no habia
yopo en su casa! Furioso, Paruna regresé apurado para exigirle a Walari que le contase
donde habia encontrado ese yopo. El arrogante Walari le contestd, como si nada, que
crecia cerca a la casa de Paruna. ;No lo habia visto? Los dos cufiados comenzaron a
discutir a causa del incesto de Wahari con Cheheru, sin poder parar. Todavia siguen
discutiendo hasta el dia de hoy, en los confines de la tierra. Fue en ese momento, en
el instante en que la querella comenzd entre Paruna y Wahari, que los piaroa perdieron
sus brillantes anos y genitales de color azul cristal. Desde que perdieron su brillo colorido,
los piaroa han podido ordenar su propia sexualidad por medio de sus pensantientos en vez de
por medio de sus anos.

Tanto los hombres como las mujeres deben reflexionar sobre las consecuencias
de sus vidas sexuales. Los piaroa, de ambos géneros, valoran enormemente su derecho
a la autonomia personal en todos los procesos de decision. Cha’kwakomene! (;Es mi
manera de hacer las cosas!). Esta afirmacién enfédtica de autonomia, o propdsito,
personal era a menudo proferida cuando alguien les hacia una pregunta sobre por
qué haciantal o tal cosa. La tinica ‘regla’ o ‘restriccion’ que yo jamads haya visto a una
persona piaroa admitir, es que un joven varon tiene que permanecer en la casa de la
muchacha que ha embarazado - y quedarse ahia lolargo de todoel embarazo. Para
protegerla a ella y al feto, es necesario que todas las noches participe en el coro que
responde al canto del ruwa. Si él no cumpliese sus obligaciones, y la muchacha o el
feto se enfermasen — o peor atin, muriesen, el deberia pagarle a los padres de ella
una multa muy pesada. jClaramente, esto era un incentivo para pensar
cuidadosamente antes de embarazar a alguien!: ser el ruwa de su pene, y la ruwahu
de su vagina, en vez de actuar de manera insensata por el ano —la vida de los sentidos.

(S8
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La autonomia personal es un concepto social, tal y como lo explican los piaroa: uno
siempre debe tomar en consideracién el efecto que nuestras propias acciones puedan
tener sobre los demds. Uno no debe de hacer dario a los demas.

El control de su propia fertilidad es el punto crucial. Los locos dioses creadores
nunca fueron capaces de manejar su fertilidad. Eran controlados por sus deseos
salvajes, y su fertilidad residia en sus partes inferiores. Dominados por la arrogancia,
nunca fueron capaces de dar a luz a una progenitura de manera normalmente
humana. La mayoria de la fertilidad mitica es una folia terrible, por medio de
defecaciones (diarrea), vémitos proyectiles, y violentas expulsiones de gases del
cuerpo. Este es el gran contraste entre lamonstruosa fertilidad de los dioses creadores
y la fertilidad controlada que los piaroa entienden como la tinica manera de
reproducirse propiamente humana, una fertilidad que es un asunto social. Fue al
estudiar el lenguaje de los cantos de manera més intensa en 1977, gracias a las
ensenianzas de los ruwatu de varias regiones de la tierra piaroa, y con la ayuda de
interpretacion dedicada de varios jévenes piaroa, que adquiri un mejor conocimiento
de la cosmologia piaroa y de su violenta cosmogénesis — y por consecuencia, también
de la socialidad piaroa (y de las razones por las que colocan tanto énfasis sobre
lograr una convivialidad buen humorada).

Llegué a prestarle especial atencién al tema de las excreciones corporales, y
de sus diferentes potencias fertilizantes. Para los piaroa, la creacién fue llevada a
cabo de tres maneras: intencionalmente benévola, intencionalmente malévola, o por
inadvertencia. Ahora nos estamos acercando a la manera cémo los piaroa
comprenden las conexiones entre los eventos grotescos de los tiempos de la creacion
(tal y como son desplegados en los cantos de los ruwatit) y los dias actuales de la
socialidad. El comportamiento del supremamente poderoso ruwa Wahari, claramente,
no era del tipo que podria engendrar relaciones familiares. jArrogantemente,
mandoned a sus parientes, pensando en como matarlos! En cambio, dentro de la
comunidad piaroa, es inaceptable que alguien le de érdenes a otro, y es especialmente
indebido que un poderoso ruwa lo haga. El lider chaméanico debe de mostrar
preocupaciéon por la salud de los miembros de su familia extensa.
Desafortunadamente, la voluntad de Wahari se envenend con todas las trampas
tentadoras que el dios creador de las artes culinarias, Kuenioi, le puso. Perdiendo
todo el sentido de la compasién por los demds, Wahari se volvié un compaiiero
traidor. En lugar de hacer la vida placentera para los piaroa, tal como era su primera
intencién, por accidente (y luego, viciosamente) credé la mayoria de las penurias de
esta vida — especialmente la mala salud, y los derrames de sangre por orificios
inesperados o en momentos sorprendentes.

Los dardos de la pucuna de Walari embarazaron perversamente a Tucéan,
cuya sangre derramada cre6 un abortd. La fertilidad de tipo mitico es notablemente
asociada tanto a la violencia como a la perversidad, a la sexualidad desviada. Y,
como mencionamos, la creacién es a menudo unida a la defecacién y la diarrea, o a
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la expulsién de sustancias de varios orificios del cuerpo - el ano, la vagina, y la
boca: intentos fallidos de conseguir una creacién mas constructiva. En el canto sobre
Tucén, se entiende que su vémito sangriento tiene poderes masculinos fertilizantes
parecidos al semen. Como el curare proviene solamente de una fuente de fertilidad
masculina, las presas de caza muertas con curare son peligrosas para las mujeres.
De igual manera, lasangremenstrual y de post-parto, fuentes de fertilidad puramente
femeninas, son peligrosas para los hombres.

Las plantas de curare a las que la sangre de Tucan dio nacimiento no son, sin
embargo, la fuente de la resina que los piaroa utilizan hoy en dia para hacer el
veneno de cacerfa. Las ‘plantas’ de Tucan son, mds bien, las enfermedades de los
abortos, que son de por si, embarazos perversos. El intento de Wahari de crear un
curare de caceria titil no sirvié de nada: enlugar de eso, creé una enfermedad terrible
que él proclamé para el futuro de la gente. Y este escenario se repitié en todos sus
intentos de crear sus propias artes culinarias. Los cantos que tratan sobre los intentos
de Wahari de crear lefia, anzuelos, arcos y flechas, curare, y todo lo demds, muestran
que estos condujeron a los demds horrores que cred. Todas creaciones perversas,
enfermedades horribles, gonorrea, paralisis, ceguera, hongos de la piel, quemaduras,
dolores de garganta. La peor mala jugada de Wahari fue invitar a todos sus parientes
de la selva a una gran fiesta. Anfitrién generoso, los emborrachd totalmente, y
después comenzé a transformarlos en animales de cacerfa. Les quité todos los
pensamientos que les permitian utilizar las verdaderas, efectivas, artes culinarias
para hacer chacra, cazar, pescar, y ensu lugar les dio por “pensamientos” sus propias
creaciones perversas, por medio de las cuales los animales de hoy puedenimpregnar
a la gente de la tierra piaroa con todas las enfermedades de las que sufren desde
entonces. En represalia por su mal proceder, los propios parientes de Wahari lo
cazaron como si fuese una presa de caceria en el bosque, y le dispararon a muerte.

En Maparaeku, la primera cosa importante que aprendi de los cantos de Carlos
fue que él estaba protegiendo nocturnamente a los miembros de su comunidad contra
estas ‘enfermedades de los animales’. Su hijo nos advirtié que debiamos tener cuidado
de no caminar sobre la orina o los excrementos de los animales en la selva, porque
era especialmente por medio de estas excretas que lasenfermedades eran contagiadas
a los seres humanos. Jests explicé que el olor de estas excretas era un potente
conducto deenfermedad, asf como el olor de la sangre de los animales. Varias veces,
me encontré con cazadores y sus esposas cuidadosamente desangrando en el rio a
los animales de cacerfa de gran tamarnio, como una huangana, y limpiandola bien,
prepardandola para ser cortada de manera segura para comer.

Fue después que comprendi que segtin el pensamiento piaroa, existe una union
estrecha entre las excretas perversas de los tiempos de la creacidn, las excretas de
los animales que traen enfermedades, y las excretas de los seres humanos. Estos tres
tipos de excretas tienen poderes de impregnar perversamente a los demés. Fue gracias
al tiempo pasado estudiando el canto de Jose Luis sobre el origen de la creacién por
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Wahari del “curare” de Tucan que pude comprender que las excretas, en general, era
poderosos medios de impregnar perversamente a los demds, y por lo tanto
comprender que la enfermedad es un proceso de impregnacién con un efecto inverso
a la procreacién. Dos jévenes, Jestis y Antonio, trabajaron con entusiasmo con
nosotros para comprender el lenguaje de este canto, y los matices de sus complejas
metéforas. Para ayudarnos a comprender, solian bromear y hacer juegos de palabras,
uno de sus pasatiempos preferidos de todos los dias.

A Antonio y Jests les gustaba indicarnos las conexiones existentes en suidioma
sobre las excretas del cuerpo. Nos explicaron que todas las excretas del cuerpo son
llamadas i’s@wa, pero, interesantemente, en el canto (sobre Tucan) defecar, vomitar
v eyacular eran referidos por el mismo término: edéku - o edekwa’a, el mal olor
resultante de todos estos procesos. Mas extrafio atin, nos dijeron que la palabra para
un aborto, pui’kwa, también significa eyaculacién. ;Cudl seria la semejanza? Se me
ocurrié, de manera tal vez obvia, que asi como una mujer pierde el beneficio de una
evaculacién fértil al tener un aborto, un hombre, al eyacular, también pierde su
potencia, que se va al cuerpo de la mujer, y no se queda en su propio cuerpo. La
potencia entonces se encuentra en ella. Antonio y Jestus, el canto sobre Tucén les
hacia pensar en las bromas que los muchachos se suelen hacer cuando alguien se
tira un pedo. Los pedos, entre los piaroa, asi como otros pueblos amazdnicos, dan
mucha risa. Antonio y Jesuis me dijeron que los ‘pedos’ en su idioma se llamaban
“humo de mierdas” (tité iso'pha). Los muchachos tienen muchas bromas sobre suegros
para contarlos cuando alguien se tira un pedo. Tienen un amplio vocabulario para
expresar ideas como: ‘jtusuegro estd cagando’ o ‘jesta gritando!’, o ‘jesta vomitando!
El que hace las bromas también puede decir algo como ‘jestds vomitando a tu
suegro’’, refiriéndose a las drogas alucinégenas tomadas por los hombres causando
vomito. Hacer comentarios como estos, es una diversién burlona, pero la intencién
por detrds va mas alla y se trata de desearle buena salud al amigo que se tiré un
pedo, algo asi como la expresién en aleman ‘gesundheit’, cuando alguien estornuda.
El suegro del muchacho es, por cierto, un hombre con mayor conocimiento que su
verno. Es un ruwa més poderoso. Como tal, sus excretas corporales — su sudor, su
orina, la cera de sus orejas, sus excrementos, sus pedos — son peligrosos para la
salud de los que viven con él y que tienen menos conocimiento. Al tirarse un pedo,
el joven esta librandose de la contaminacién que su suegro le impartié. Su ‘pedo-
humo’ es, sin embargo, también un peligro para sus amigos, implicando la
transferencia de dafiinos poderes hacia ellos.

Una y otra vez, como Antonio y Jests solian enfatizar, las evidencias apuntan
hacia la sexualidad, la fertilidad, y la posible perversidad de todas las funciones
corporalesy las excretas del cuerpo.'’ Enlasnarraciones de los cantos, frecuentemente

Para discusiones sobre las sorprendentes asociaciones seménticas en el idioma piaroa sobre los
peligros mutuos de los géneros, véase Overing 1986.
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se expresa el lado comico de estos peligros. En el relato mitico cantado por Carlos y
José Luis sobre la creacion de la gente por Wahari, se dice que hizo los sesos de la
gente con el pus de los chupos de sus enfermedades venéreas (jWahari hasta nacié
dentro de las cajas de cristal de gonorrea de Tapir/Anaconda!). El nombre de esta
caja de gonorrea, como Antonio y Jestis (2) nos informaron, es “viejo lujurioso”
(unaesayu). Los chupos llevan el mismo nombre, iwd maruwa, asi como las marcas
faciales que expresan el conocimiento de la menstruacién de una mujer. Esta pintura
facial es llamada k'era’1t, y esta relacionada a las temidas paranoia y megalomania,
de las que Wahari sufre continuamente, y que causan su comportamiento tirdnico.
Los hombres y las mujeres son iguales en sus peligros — asi como en sus utilidades -
el uno hacia el otro. Las excretas de cualquier adulto pueden ser peligrosas para los
que viven con ellos, las méas peligrosas siendo, por su puesto, las de un poderoso
chamaén-lider (quien, inevitablemente, también es un suegro).

Por otro lado, esta transferencia de poder entre la gente que vive junta es
crucialmente procreativa en el sentido positivo. Seguin los piaroa, el recibir la vida
es un proceso continuo y complejo. Se considera que un ntimero de factores, actos, y
acontecimientos, contribuyen a la creacién de las fuerzas de vida propias de una
persona. Elacto de entregar conocimiento es un acto reproductivo: es el trabajo que
procrea. A medida que la gente se va volviendo mas saludable, tanto mentalmente
como fisicamente, también se vuelve mas conocedora y hébil en las artes culinarias:
incorpora en sus cuerpos mas y mas de las ‘fuerzas de pensamientos’ (takwarnya)
creativas y fértiles de las cajas de cristal de los dioses, que les permiten vivir una
vida habilidosa y fértil en esta tierra. La gente que vive en comunidad est4
continuamente involucrada en un proceso de creaciéon mutua por medio del principio
de la transferencia de los poderes creativos. Todo el trabajo que una persona hace
contribuye ala entrega de vida a los que son miembros de la misma comunidad. Los
parientes son creados no solamente por las capacidades reproductivas de las parejas
de casados, sino también por medio del trabajo continuo llevado a cabo por los que
estdn diariamente en contacto cercano. Cuando comen la comida procesada, o
cazada, por los demads, las personas incorporan dentro de sf a los poderes personales
de sus ‘vidas de los pensamientos’. La comida que uno come es usualmente tanto el
resultado de los estuerzos de los demdas como de uno mismo, y como tal, es un
producto de sus pensamientos tanto como de los pensamientos propios. Durante la
vida diaria, la gente estd rodeada de poderosos productos de los pensamientos de
otros - sus pucunas y trampas, sus peines y hamacas, las plantas de sus chacras, sus
ninos, su risa y lenguaje, el canto del ruwa, y hasta la casa en que viven...

Pero, las capacidades que los piaroa reciben de las cajas de cristal de los dioses
para las artes culinarias continiian siendo las mismas que el terrible Kuemnoi cred. En
sus manos, son fuerzas monstruosas de depredacién y canibalismo. Los dioses
benévolos de la actualidad, en cambio, limpian continuamente estas fuerzas violentas
de los tiempos miticos, volviéndolas hermosas antes de entregérselas a los piaroa,
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para que cada cual las guarde de manera segura en el interior de sus ‘cuentas de
conocimiento’ (ver Overing 1985b, 1989). Cada persona debe ser vigilante con estas
fuerzas interiores de los dioses para no causarse dafio a si mismo, o a los demads con
quien uno vive. Cada cual tiene la responsabilidad de limpiar continuamente y
embellecer sus fuerzas internas de vida, y de reflexionar constantemente sobre su
uso. Cada noche, el poderoso ruwa, el chaman lider, gasta muchisima energia
limpiando y embelleciendo estos poderes de brujeria por medio de los cuales viaja
por el multiverso. Esta limpieza es necesaria para lograr su fuerza, y proteger a
todos los que viven con él. El uso inteligente de estos poderosos dones de los dioses
permite que la gente viva una existencia social en la comunidad fértil, tranquila y
segura. Una vida en la que ningun tirano loco puede existir. Por lo menos, ésta es la
teorfa. En los hechos, es imposible que alguien pueda mantener el completo control
sobre las fuerzas de vida perversas dentro de si. Este es el dilema que los piaroa
enfrentan diariamente: las fuerzas de vida incorporadas en sus cuerpos que las
personas no pueden domesticar son expulsadas como excretas. Estas excretas —
semen, sangre menstrual, orina, sudor, pus, vomito, excrementos, abortos — son
considerados como particularmente potentes, pero son manifestaciones no
controladas de la fertilidad de la persona, con una potencia perversa de impregnar
a los parientes con enfermedades.

Sin embargo, las excretas son importantes para la salud y el poder de las
personas. Como José Luis me explicd, se considera que una mujer que menstrtia
estd botando sus propias fuerzas incontroladas, algunas de las cuales son las fuerzas
de las otras personas con las que vive que ha incorporado por inadvertencia. No
obstante, hay un precio que pagar. En un canto de lamentacién, escuché una vez a
una mujer contando su culpa por la menstruacién, su preocupacién por estar
sometiendo a sus hijos y a los hombres jovenes al olor de su sangre. José Luis nos
dijo que los chamanes también menstriian, con un resultado muy similar al de las
mujeres. Un chamdn adquiere sus grandes poderes de brujerfa por medio de ritos
de desangramiento menstrual dos veces al afio. Para menstruar, se atraviesa la lengua
con la cola de una raya. Al hacer esto, bota toda la ‘suciedad’, o la fertilidad
incontrolada que ha acumulado de los otros miembros de su comunidad, como por
ejemplo, de la sangre menstrual de sus mujeres. Este ritual también le permite
‘mantener sus pensamientos en orden’, limpiar sus perversidades ircontroladas. Por
lo tanto, contribuye a evitar que él se convierta en un tirano. El gran ruwa debe de
velar cuidadosamente para detectar cualquier signo de hybris en su comportamiento
personal.

La fertilidad incontrolada lo hace a uno insocial. Para los jévenes, esto los
puede conducir a la diarrea, al reirse inadecuadamente, y en general, al volverse
exigente y dificil de convivir. Los jévenes son curados por los chamanes, quienes les
administran una limpieza para colocar sus ‘pensamientos en orden’. Pero la fertilidad
incontrolada de un chaman es un asunto mucho mds serio (Overing 1985b). El chaman
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estd involucrado con algunas de las fuerzas mas peligrosas del multiverso: si se
envenena con ellas se puede volver truculento, egocéntrico, agresivo, hasta paranoico
- punzante en vez de divertido. En lugar de bromear, molestaria a los demads,
causdndoles rabia. A menudo los piaroa me hablaron, y en gran detalle, sobre las
maneras como se protegen contra la posibilidad de que un tirano aparezca entre
ellos. Tanto los hombres como las mujeres observan detenidamente el
comportamiento de un poderoso ruwa para detectar signos de una falta de dominio.
Una vez, en Mapareku vi a un grupo de mujeres que le estaban haciendo bromas a
Carlos, molestdndolo por haberse burlado demasiado duro de la comida de la ‘gente
blanca’ (lo habiamos ofendido sin querer al haberle ofrecido de comer fideos con
sardinas cuando él nos estaba ensefiando sobre los cantos) Todo el mundo observé
cuidadosamente a Carlos durante el tiempo en que progresaba para convertirse en
un poderoso ruwa. Nadie se referia a €] como ‘ruwa’hasta que no hubiese presentado
exitosamente los tres grandes festivales del peligroso Sari - sin que ningtin nino
muera ni se enferme. Solamente después se le reconocié como ruwa. Al proteger a
todos los ninos de los espiritus hambrientos de los muertos, demostré su ‘dominio’
sobre sus pensamientos — por lo menos hasta ese momento.

Capita, un antiguo poderoso ruwa que vivia en una comunidad vecina de
Maparaeku, no logrd hacer esto tan bien. Enloquecido de celos cuando los miembros
de su comunidad comenzaron a dejarlo para irse a vivir con Carlos, comenzdé a
maldecir y a enviar hechizos para atacar a los nifios de su rival, y hasta de otras
comunidades. Capita crefa que todo el mundo estaba hablando mal de €], diciendo
mentiras sobre él. Estaba sufriendo de paranoia, la enfermedad de locura de k'ereeu,
la enfermedad de ‘girar en circulos’, de ‘caer’ de Kuemoi. Estaba sufriendo de la
falta de control del tirano. De manera inusitada, todos los ruwatu del territorio se
reunieron, y decidieron que la voluntad de Capita habia sido irremediablemente
envenenada. Para evitar mds violencia en el futuro, tomaron la decisién de quitarle
ceremonialmente todos sus pensamientos para la practica chamdnica, una tarea que
emprendieron de manera exitosa. Después de esto, Capita se quedd viviendo solo
con una nifia huérfana que lo cuidaba. Ocasionalmente, sin embargo, Carlos lo
invitaba a Maparaeka para cantar con ellos de noche. Ya no habia peligro, ya no
tenfa mas las fuerzas de un poderoso brujo.

Evitando al tirano: La poética del igualitarismo

Lo que podemos percibir en el acto de narrar (performance) los relatos miticos
es una filosoffa politica plena que afirma claramente, y con todas las letras, la
necesidad del igualitarismo como el tinico camino posible para un modo humano
de vida social. La preocupacién politica existente es la de impedir la emergencia del
tirano. En el relato de las escenas miticas, los narradores revelan cédigos de decoro
y las artes de la folia: uno aprende aquellas formas de folia que permiten una existencia
cémoda y apropiada, y aquellas que son destructivas. De este modo, la narracién de
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= relatos revelan las lecciones sutiles de la folin de dos filos. El retrato de Erasmo
del mensaje de Dama Locura'! se encaja bien en este caso.

Una buena razén por la que los piaroa rechazan inflexiblemente una existencia
e<tructurada y cercada de reglas, es que las reglas y las regulaciones son demasiado
lizerales para tomar en cuenta las incongruencias césmicas o sociales. La solucion
jerdrquica a la socialidad es demasiado directa para tomar en cuenta las ironias

“Fsurdas de la existenciahumana, y los rasgos grotescos escondidos en ella (Overing

~ 3,2004). Para los piaroa, los matices de las relaciones interpersonales, las condiciones
% jvas son demasiado complicadas - intelectual y afectivamente — asi como también
las intrusiones del paisaje césmico traicionero e indémito dentro del &mbito de lo
social. Este paisaje contintia existiendo en el aqui y alora. El multiverso piaroa estd
motivado, animado, con mucho espacio para paisajes miticos malévolos. Se puede
~omprender por qué, desde el punto de vista piaroa, la cuestidn politica crucial es la
iguiente: frente al fundamento mitico del desastre social y de la monstruosidad en
el que atin deben de operar hoy en dia, ;cémo pueden realizar el arte de la vivencia
social? Existe en esta cuestién una psicologia social con la que los conceptos
antropoldégicos no consiguen lidiar bien, y lo mismo puede decirse conrespectoa la
cuestion de los procesos igualitarios versus los jerarquicos. Ciertamente, el
 iegualitarismo piaroa, depende del uso continuo de multiples niveles de tropos, del

o sorprendente de la poética y del reconocimiento de los méritos de un fuerte
sentido del humor del insulto.

Mi conclusidn es que las sensibilidades sociales y politicas de los piaroa estan
moldeadas por unarica filosofia de la folin. De esta manera, en vez de reglas sociales
v regulaciones, existe la necesidad de una psicologia social matizada, esa filosofin

exuberante dela folia, una evaluacion constante de \a folia cdsmica. La folia estd en el

corazén de lo social. La condicién social humana sélo puede ser realizada por medio del
espiritu de la folia.

En otras palabras, el vinculo entre la poética piaroa (que evoca a los absurdos
profundos de la existencia humana) y sus précticas sociopoliticas es, hablando de
manera “socioldgica”, un factor clave. Cada persona piaroa posee en sus bellas cuentas
interiores de vida las fuerzas para comportamientos tirdnicos locos. Estd quedando
claro que nuestra nocién de los “sociolégico”, mas que muchas otras nociones
fundamentales, necesita de una buena limpieza general.

(Por qué el género de lo grotesco?

El género de lo grotesco es usado de forma calculada por las narraciones
miticas piaroa. ;Cual es su tarea? En esto, la sabiduria depende de la comprensién

Se trata de una referencia a la obra de Erasmo de Rotterdam E! Elogio de la Locura (folia), cuya
persona en algunas traducciones aparece como la «sefiora Estulticia».
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del mensaje de lo grotesco. ; Por qué deberia de ser asi? Mientras este saber sea parte
integral de una doctrina igualitaria amazdnica, no corresponde al saber convencional
de la teoria socioldgica modernista. ;Por qué deberia de ser asi?

En parte, es de toda esa “corporalidad” que depende lo grotesco. La teoria
modernista despoja al cuerpo de su escondrijo. Ademds, durante los siglos XVIII y
XIX, los estudiosos occidentales mantuvieron una visién peyorativa de los grotesco,
juzgandolo como una especie vulgar delo cémico, destituido de seriedad. Era visto
como un género de exageracion ridiculo y de lo fantdstico. Més recientemente, han
surgido interesantes re-evaluaciones del poder de este género, en parte debido al
importante trabajo de Bakhtin sobre la poética y la fuerza politica de lo grotesco.

En las evaluaciones recientes, una observacién altamente interesante y
relevante para nuestro acercamiento sobre la fuerza politica de lo grotesco, es que se
trata de un género més vinculado al realismo que a la fantasia. Ahora podemos hablar
enfiticamente, y con razdn, de su potencial como una fuerza sociolégica. Es verdad,
lo grotesco es extravagante. Pero no es fantdstico. Nuestro acercamiento es que, por
maés extrafio que sea el mundo grotesco, también es nuestro mundo (Bakhtin, 1968;
Thompson, 1972). Defiendo el argumento que, al pertenecer a este género, el acto de
narrar mitos tiene como primer y mayor objetivo expresar la naturaleza problematica
de la existencia. Lo grotesco nos sacude en el sentido de transformar nuestra
perspectiva sobre lo que la realidad realmente es. Nos hace ver el mundo real de
otra manera. La sabidurfa de una narracién de un mito bien hecha es alcanzar esta
meta. En el caso de los piaroa, el género de lo grotesco revela la locura del déspota:
el déspota como bufén. El tirano a-social, solitario, con poder monstruoso y excesivo
(el tirano es incapaz de establecer relaciones personales). Hace que el ptblico se
acuerde de que el mejor antidoto contra las pretensiones de grandeza y la avaricia
es el espiritu de la irreverencia bromista. También hace que el ptiblico se acuerde
del valor del humor para consigo mismo, puesto que todos los absurdos de su paisaje
mitico estdn, por asi decir, dentro de cada persona. Todas esas habilidades (de las
artes culinarias) que, por un lado, propician la autonomia personal para cada adulto,
masculino o femenino, y que posibilitan una comunidad de relaciones sociales,
pueden, por otro lado, ser facilmente destrictiva de dicha vida, de dicha sociabilidad,
de la libertad de la autonomia personal. Esta es el dafo de la folin cédsmica. Las
relaciones igualitarias de convivialidad realmente deben ser cultivadas.

Como Peter Berger (1997) sugiere, lo cdmico como modo de conocimiento
ofrece una percepcién de este lado bajo de la folia: sabiendo esto, y entrendndolos a
la luz de esta sabiduria, podemos por algiin tiempo, por lo menos, enganar las
incongruencias césmicas y cdmicas de la existencia. Las artes de la folia, el papel que
tienen en la realizacién de una socialidad cémoda, su relacién con el conocimiento,
y sus posibilidades, politicamente hablando, de libertad, puede ser buenas pistas de
investigacion para los antropdlogos.
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Los piaroa conocen muy bien los peligros de la relacién entre saber y poder.
En la vida cotidiana, siempre estan atentos a las sefales que indican la emergencia
de un tirano, de esa tirania y egoismo, de ese ego lleno de si que se vuelve irrespetuoso
de las relaciones personales, que se vuelve desdefioso de la dignidad de los demas
dentro de la comunidad en que vive, que ignora el caracter relacional del poder. La
tirania es una bobera, una tonterin; debe ser ridiculizada. Tal vez podemos entender
mejor el hecho que el sentido occidental abstracto de Sociedad, con sus reglas
juridicas, sus estructuras jerarquicas, sus mecanismos pesadamente represivos, su
impersonalidad - todas esas cosas — son ofensivas para la mayoria de los pueblos
amazoénicos. Dirfa que los pueblos de la Amazonia tienen una conciencia de poder
bien desarrollada, y una rica poética para expresarla. La libertad es una cuestion
politica para ellos.

Conclusion

Hoy en dia tenemos necesidad mas que nunca de entablar el didlogo con
aquellos que tienen formas narrativas diferentes de nuestras narrativas sobre la
comunidad y la sociedad, la igualdad y la libertad. Nuestra manera monoldgica de
proceder ha causado dafio repetidas veces a los pueblos del mundo. Valores como
‘libertad’ e ‘igualdad’, siempre hacen parte de los marcos particulares de las
actividades sociales, incluyendo sus historias particulares.’ En nuestro caso
especifico, estos valores emergen dentro del contexto de una sociedad estratificada,
aunque dividida en otras configuraciones jerarquicas a lo largo del tiempo.

En los ultimos veinte afios, los gobiernos europeos, y especialmente en Gran
Bretana, la “cultura de la auditoria” ha conducido a un aumento draconiano del
control gubernamental sobre las universidades (ver, en especial, Sue Wright y Chris
Shore 1999, 2000; Wright 1998, 2003). Esta cultura de la auditoria y prestaciéon de
cuentas se funde con las tecnologias de policiamento y gerenciamento - las técnicas
de la administracién corporativa — modeladas en los valores del mundo de los
negocios. La “prestacidn de cuentas” estd considerada como el modelo de eficiencia.
La vigilancia constante de la “productividad” tan deseada. Por lo tanto, los
académicos no podemos, por medio de nuestro trabajo intelectual, transformar
facilmente estas fuerzas de estratificacion. Tal vez no sirva de nada sugerirle a los
auditores y los politicos que la productividad académica aumentaria muchisimo si
es que las tareas de liderazgo fuesen llevadas a cabo con las ‘artes de la convivialidad’,
0 con un sabio espiritu de folin y una poética de la practica. Tampoco seria una
buena estrategia, por mds tentador que parezca, que los académicos interactiien con
los administradores con un espiritu de irrelevancia burlona, desmantelando todo
signo de grandiosidad. Este juego seria considerado ‘fuera de orden’ y muy tonto —

Como Charles Taylor (1985:276-277) sostiene, la nocién de ‘iguales’ no tiene una realidad
independiente de cdmo es inserta en un contexto especifico de précticas y un horizonte de
entendimiento.
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un signo de debilidad. Generalmente, los lideres occidentales le dan mucho valor al
protocolo formal. Enlos asuntos ‘serios’ de administracion y gobiernos, las relaciones
permanecen formales, y en gran parte exentas de sentido del humor. Atributos que
los pueblos amazdnicos verian como una ruptura del liderazgo (el dar érdenes rigidas
o pronunciarse sobre reglas y reglamentos, demostrar arrogancia y condescendencia,
procedimientos de distanciamiento), para nosotros occidentales son, al contrario,
consideradas necesarias para los procesos burocraticos dentro de nuestras
universidades y nuestros gobiernos. No obstante, la globalizacién tiene muchas
facetas. Junto con la globalizacién uni-direccional y no dialdgica, también hay una
globalizacién que esta sustentada en la estética de la diversidad, la ‘poética de la
relacién’, como Glissant dice (1990, 1996, 1997; también ver Passes 2003). Este
universo sin fronteras de relaciones pluralistas fomenta un tipo de relacion que refleja
un estilo de pensamiento no-absolutista, no-esencialista. Por medio de esto, las
conversaciones académicas con interesantes Otros pueden ciertamente prosperar.

Por otro lado, no hay ninguna razén que los académicos estemos encuadrados
por los valores de juicio de la burocracia y la auditorfa. Cuando de ensefianza se
trata, dia a dia debemos crear y defender un horizonte de referencia diferente. Este
es un horizonte gracias al cual el espiritu de ‘colegialidad’ (collegiality)® puede ser
promovido. Un espiritu de colegialidad es el tinico adecuado para una comunidad
de iguales que depende tanto de la mutualidad afectiva como intelectual. La
orientacion de valor que engendra el espiritu de colegialidad también cultiva la
tranquilidad, el buen dnimo, y el juego de amplio d&mbito, necesarios para el
pensamiento creativo. Con esta finalidad, los académicos pueden encontrar
inspiracion en las filosofias amazdnicas de la folia. La salud creativa de las
comunidades de académicos, asf como la de los pueblos amazonicos, requiere de un
sentido de comunidad que junte la estética, el valor moral y la socialidad en las
précticas del dfa a dfa. Aquiestoy apelando ala supervivencia de una filosofia dentro
de nuestro propio pasado, pero a una filosoffa mas renacentista que iluminista.

Por medio de un fuerte espiritu de colegialidad, podemos comprendernos
mejor, conscientes de Jos monstruos dentroy fuera de nosotros mismo y de los demas.
Cabe anotar que la propia manifestacién de un comportamiento de folia conocedor
serfa un signo de que las habilidades usadas por los académicos en sus précticas
diarias estan, efectivamente, manteniendo a la hybris y a la tirania (incluyendo la
nuestra propia) bajo control. Es por medio de las habilidades de lo lidico que se
puede generar buen animo. Y, es solamente por medio del buen &nimo que los
académicos pueden ser capaces de crear redes de ‘colegialidad’ amplios, fluidos y
pluralisticos, a través de las cuales establecer conversaciones interesantes, y al hacer
esto, encontrar otras maneras de ver el mundo.

La palabra Collegiality en Inglés se refiere al espiritu de companerismo, honestidad y respeto
intelectual mutuo existente entre los miembros de los mismos colleges, o colegios, de ensefanza
dentro de las instituciones universitarias.
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