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Nirta 3atsés v su mascora (Forografia: Monica Newton)

En el primer tiempo, cuando la selva era todavia joven,
nuestros antepasados eran humanos con nombres de animales
que acabaron convirtiéndose en animales de caza.

Son ellos los que flechamos y que comemos hoy.

Pero sus imdgenes no desaparecieron y son ellas las

que bailan ahora para nosotros como espiritus xapiripé.

Davi KoPENAWA, LIDER YANOMAMI, 2001

De los pdxaros dicen que hablan y que les

anuncian sus infortzmios y sucessos, aunque

no les entendemos su lenguaje. Persuddense d que

se hablan entre si, cada casta, con diferente lenguage é

-
idioma como lo es en las naciones de hombres.

Francisco DE FIGUEROA, JESUITA DE MayNas, 1661
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INTRODUCCION

DE SERES Y PERSPECTIVAS!

Luisa Elvira Belaunde?

En este volumen queremos rendir un homenaje a la antropdloga Joanna
Overing, quien desde la préctica de la docencia en Gran Bretana contribuyd
enormemente al desarrollo de la investigacién en la Amazonia. De origen norte
americano, Joanna Overing ensefd antropologia de 1975 hasta 2005, primero en la
London School of Economics de la Universidad de Londres, y luego en la
Universidad de St. Andrews, donde ocupd la mas alta cdtedra de Professor in Social
Anthropology. En su trayectoria, ha producido innovadores textos, entre los cuales
mencionamos los siguientes libros: The Piaroa (Overing Kaplan 1975), Reason and
Morality (Razén y moralidad) (Overing 1985) y The Anthropology of Love and Anger (La
antropologia del amor y de la rabia) (Overing and Passes 2002). La autora se especializé
enel estudio de los piaroa, un pueblo delengua saliban de la Amazonia venezolana,
pero a través de sus numerosos alumnos de pre-grado, maestria y doctorado, ha
dejado su huella en la antropologia de todo el continente americano, dirigiendo 37
investigaciones de doctorado. Ocho de las tesis doctorales bajo su supervision tratan
de etnias existentes en el Perti. Cuatro delos articulos incluidos en este volumen son
escritos por alumnos suyos, Fernando Santos Granero, Peter Gow, Els Lagrou y yO;
otros articulos entablan un debate con sus planteamientos sobre la practica y la
filosoffa social de los pueblos amazénicos.

La autora agradece a la Coordenagio de Aperfeiconmento de Pessoal de Ensino Superior (CAPES,
Brasil) y al Instituto de Satide Coletiva (ISC) de la Universidad Federal de Bahia por posibilitar el
trabajo de este ensayo. La autora es Profesora Vistante en el Instituto de Satide Coletiva de la
Universidad Federal de Bahia, Brasil.

La autora ha tenido a su cargo la coordinacién del presente niimero.
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El articulo de Joanna Overing que presentamos aqui es una de sus mas
recientes obras y plantea la necesidad de descolonizar el conocimiento cientifico
haciendo recurso de la antropologia de lo ltidico y de las técnicas narrativas
amazodnicas que procuran evitar la acumulacién del poder. Después de situar la
cuestion de la descolonizacién en la historia de la produccién antropoldgica, la
autora nos zambulle en sus vivencias en las comunidades piaroa y el multi-verso
narrativo de su cosmologia para comprender por qué los grandes chamanes piaroa,
ruwa, son también las personas mas atentas y generosas. El comportamiento de los
dioses miticos, en cambio, se caracteriza por lo grotesco y el exceso. Una de las
tantas hazanas del dios Kuemoi, por ejemplo, fue invitar a toda la gente de antes a
una gran borrachera, y convertirlas una a una en diferentes animales de cacerfa.
Desde entonces, muchas de las enfermedades son la venganza de estos animales. En
su desmedida megalomania, kuemoi generd al mundo entre enganos v pataletas,
usando venenos, excrementos, vomitos, pedos, sangrados, pus y eyaculaciones.
Todas estas excretas de los seres vivientes contienen un gran potencial transformador
en el cosmos piaroa y deben ser tratados con cuidado. La autora sugiere que las
narraciones piaroa manifiestan una filosofia de la bufoneria que ridiculiza al tirano
envenado de su exceso de poder, desmantelando la posibilidad del surgimiento del
monopolio politico y orientando la socialidad entre hombres y mujeres hacia la
incorporacién controlada del conocimiento de los dioses, la autonomia personal y el
sentido del humor.

Dando continuacién al desafio de la produccién del conocimiento
antropoldgico, pasamos a presentar nuestra carpeta sobre la tematica del
perspectivismo amazénico. Iniciamos con una entrevista exclusiva al antropélogo
Eduardo Viveiros de Castro, profesor del Museo Nacional de Rio de Janeiro, uno de
los principales pensadores y traductores intelectuales de los conceptos de las
cosmologias amazdénicas. Digo traductor, porque como él mismo aclara en su
entrevista, los autores intelectuales de los conceptos que los antropélogos intentan
comprender y comunicar a través de sus escritos, son la gente de los pueblos
amazonicos. Agradecemos a Eduardo Viveiros de Castro por concedernos una
fascinante reflexién sobre su experiencia y el contexto académico occidental que
posibilité la formulacion de las ideas en debate en las etnografias y las teorias del
perspectivismo amazoénico.

Enseguida presentamos una coleccién de articulos que dialogan criticamente
conlas nociones colocadas por Eduardo Viveiros de Castro (1996), Tania Stolze Lima
(1996), Kay Arhem (2001), Phillipe Descola (1996), y los otros pensadores del
perspectivismo amazodnico. A pesar de sus diferencias, divergencias y
particularidades, todos los textos se articulan de manera recurrente alrededor de
ciertas cuestiones ejes, entre las cuales identificamos por lo menos tres: primero, la
cuestion de la relacidén entre gente, animales de cacerfa y espiritus; segundo, la
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cuestion de los aspectos constitutivos de la persona y la personificacién de las
relaciones; y tercero, la cuestion de la semejanza y la alteridad y el cambio de cuerpo.
Estas tres cuestiones estan interconectadas, y se encuentran entrecruzadas en la
mayoria de los articulos. Mds que diferentes cuestiones, son diferentes aspectos de
una misma temadtica perspectivista; pero nos hemos permitido ordenar los textos de
acuerdo a estos tres aspectos para facilitar la lectura del volumen.

Comenzamos, entonces con tres textos sobre la cuestion de la relacion entre
gente, animales de caceria y espiritus. El articulo de Tania Stolze Lima es el analisis
seminal de la caceria de huanganas entre los yudjd del Brasil (también llamados
juruna), que fue publicado en la revista Mana en 1996, junto con el articulo donde
Eduardo Viveiros de Castro plantea el paradigma del perspectivismo para los pueblos
amazdnicos®. En su articulo, de gran importancia para entender los alcances del
abordaje perspectivista, la autora pinta un retrato de doble cara de la caceria: por un
lado, tal como es vivida por los yudja, y por el otro, tal como es vivida por las
huanganas. Muestra que las huanganas se ven a si mismas como seres humanos, y
que lo que para los yudjd es una caceria de animales, es para ellas una guerra con la
finalidad de capturar extranjeros, es decir, yudjd. Los suefios, el chamanismo y el
sentido del humor son instancias por medio de las cuales se unen las perspectivas
de los yudja y las huanganas. Por eso, ningtin yudja se atreve a bromear sobre la no-
humanidad de las huanganas durante una caceria. Sus bromas tendrian justamente
el efecto de hacer prevalecer el punto de vista de las huanganas sobre el suyo,
haciendo que se cumpla el deseo de las huanganas de robarse a un cazador yudjd y
convertirlo en huangana; un acto que desde la perspectiva yudja, serfa vivido como
el extravio y la muerte de un cazador en la selva.

En el siguiente articulo, Eduardo Viveiros de Castro nos da una muestra de
su trabajo mads reciente, conduciéndonos por los multiples significados cosmolégicos
de una bellisima narracién del lider politico yanomami brasilero Davi Kopenawa.
El texto desarrolla algunas hipétesis sobre el modo de existencia de los espiritus en
el discurso y las précticas chamanicas de la Amazonia indigena, y en particular, en
el caso de los espiritus xapiripé de los yanomami. Estos espiritus son las imdgenes de
los antepasados que se convirtieron en animales de caceria, como cuentan los relatos
miticos, pero que contintian bailando y brillando como innumerables cristales
diminutos de enorme poder. Son innumerables porque son tantos como los animales
enlaselva, por lo que los espiritus xapiripé constituyen una selva espiritual de cristal.
El autor muestra que los espiritus se refieren a una regién de indiscernibilidad entre
lo humano y lo no-humano (incluyendo a lo animal) que es capturada por los
chamanes en sus cuerpos para obtener vida y conocimiento; «son las palabras de los

Una version de este texto ha sido traducida al castellano en el Perti (Viveiros de Castro 2004 37-
80) v constituye una referencia esencial para el resto de los articulos aqui reunidos. En traduccién
castellana del autor ver también Viveiros de Castro (2003).
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xapiripé las que aumentan nuestros pensamientos», explica el narrador yanomami.
La muerte, en' cambio, como es a menudo el caso en la Amazonia, implica una
disyuncién del cuerpo y una transformacién en animal de caceria, ya que al igual
que los espectros de los muertos, los animales de caceria son ex humanos, es decir
imdgenes de humanos.

Siguiendo sobre el tema de los animales de caceria, Eglée L. Zent sostiene que
para los jodi de Venezuela (también llamados hoti) la equivalencia ontoldgica entre
“humanos y animales de caza es vivenciada desde la concepcién del feto, cuando
una mujer reconoce que ensu vientre estd latiendo un corazén y comienza a observar,
junto con el padre del bebe, restricciones rituales y evita comer seres semejantes, ya
que esto generaria transformaciones de puntos de vista de presa en depredador. La
capacidad de cazar es fundamental para los jodi, tanto hombres como mujeres, y es
ritualmente introducida en los cuerpos de ambos géneros por medio de la ingestion
de sustancias animales y vegetales, especialmente, hongos psicotrépicos jkyo waria
jae que se parecen morfoldgicamente al waria delos animales decaza. El waria corresponde
a las secreciones del higado o del bazo, y es siempre tratado con extremo cuidado en el
momento de despedazar la presa porque existe una conexién primordial entre el waiig,
el/la cazador/a, los hongos y los espiritusde la caceria. El maltrato del waiia conduceal
cesede la habilidad de cazar, la cual debe de ser reestablecida por medio de rituales de
sangrado, atravesdndosela lengua con unaespina. Igualmente, cuando las mujeres estan
menstruando, dejan de cazar, y la restriccion se extiende a sus esposos, debido a que
la sangre menstrual tiene el efecto de inutilizar el veneno de cacerfia.

Los tres articulos siguientes enfocan las concepciones amazdénicas de la
personeidad (personhood), la experiencia vivida personal, y la personificacién de las
relaciones. En un estudio sobre la adquisicién de nombres «verdaderos» entre los
ese eja del Perti, Daniela Peluso muestra que el nombre personal también puede ser
un medio de transito espiritual entre lo humano y lo animal. Los nombres provienen
dela manifestacion enlos suenios de los espiritus eshiawa de los animales, y del mundo
espiritual en general, debido a que los eshiawa de los animales son personificaciones
de otros eshawa atin mas poderosos como los espiritus guardianes eddsikiana.
Tipicamente,. en un suefio de nombramiento el momento decisivo es cuando un
animal se transforma en un nifo ese eja y se dirige al sonador utilizando el término
de parentesco apropiado, revelando su verdadera identidad. Pero el suefo varia
segtin el género del sonador. Si es mujer, el animal intenta mamar su pecho; si es
hombre, el animal es una presa que el hombre intenta matar. Los nombres sofiados
son emisarios entre diferentes puntos de vista cosmoldgicos, y permiten comprender
la coexistencia, la contradiccién, y la posibilidad de trasgresién entre estas
perspectivas. También permiten comprender la experiencia vivida y la historia
personal de cada persona, siendo instrumentales en la construccién de la subjetividad
y la inter-subjetividad, la resolucién de conflictos sociales, la curacién de
enfermedades y el destino post-mortem.

12
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El siguiente articulo encara la conceptualizacién de lo personal, sobresaliente
entre los pueblos amazénicos, y en particular entre los piraha del Brasil. Marco
Antonio Gongalves sostiene que la experimentacidn es la base de una epistemologia
amazonica que valoriza el evento, el acontecimiento, el estar (mds que el ser) en el
mundo. Por ejemplo, entrelos piraha, el feto es concebido durante un acontecimiento
particular, cuando una mujer menstruante sufre un “susto” debido a la venganza de
un animal. La muerte, por otro lado, acarrea la transformacién de la persona en
varios seres kaoaiboge y toipe, uno para cada uno de los nombres adquiridos por la
persona durante su vida y que marcan su historia personal de relaciones con otras
personas, espiritus, plantas y animales particulares. La forma como los piraha
construyen las relaciones como relaciones reciprocas de depredacién y contra-
depredacién responde a esta conceptualizacion de lo personal, ya que las relaciones
siempre son descritas como relaciones entre seres particulares que tuvieron una
interaccién especifica. El autor sugiere que mas que extender la nocién de humanidad
hacia lo no-humano, lo que caracteriza las relaciones amazdnicas y la construccién
del cosmos es la légica de la personificacién.

Enseguida, Fernando Santos Granero examina los modos incorpdreos de
percepcidn y conocimiento de los yanesha del Pert, asi como sus jerarquias de los
sentidos. Desde la perspectiva yanesha, el conocimiento (eiioteriets) es siempre un
conocimiento extraordinario que tiene su origen en los seres que habitan otros niveles
del multi-verso. Si bien es cierto que durante siglos han acumulado un conocimiento
empirico sobre la agricultura y astronomia, botdnica y zoologia, hidrologia y
meteorologia, navegacidon y arquitectura, medicina y herboristeria, si uno les
pregunta cédmo se origind este conocimiento, a nadie se le ocurre mencionar la
observacion, el registro, ni la experimentacién por ensayo y error. Segun ellos, el
verdadero conocimiento, siempre proviene de otros niveles del mundo. En vez de
ser la causa del conocimienlo, los cuerpos son causados por el conocimiento, el cual
es adquirido por medio de sus almas sensuales.

Los cuatro tltimos articulos tratan sobre la dindmica de la semejanza y la
alteridad y los procesos de cambio de “piel/ropa/cuerpo” concebidos como cambios
de recuerdos, percepciones y de pensamientos. Els Lagrou sostiene que, para los
cashinahua, sin volverse otro, por lo menos temporalmente, uno se limitaria a
permanecer entre iguales, una posibilidad de existencia que tipifica a los tiempos
miticos de semejanza incestuosa y es inadecuada para la actual y fértil convivencia
social. Para introducir el movimiento de la alteridad en sus vidas, los cashinahua
aprenden a volverse otros por medio de diferentes modos de mimesis y de
transformacién, o utilizando la expresién cashinahua, de diferentes modos de
“cambiar de piel”, necesarios para poder captar el punto de vista del “otro” v adquirir
poder sobre una situacién interactiva en la que tanto el sujeto como el objeto, el
depredador y la presa, tienen agencialidad y subjetividad. La existencia surge de
este movimiento interactivo de la alteridad. Por ejemplo, la materia necesita estar

—_—
[F5]
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imbuida de espiritus yuxin, ya que, como explica el cashinahua Antonio Pinheiro,
“sin yuxin, todas las cosas se vuelven polvo, solamente una cdscara vacia.” Esto se
aplica también a la epistemologia y el arte. Los conocimientos y los disefios necesitan
de un cuerpo y un contexto personal propio: quién ensefia y aprende, o pinta y es
pintado, cémo y cudndo son cuestiones tanimportantes como las calidades inherentes
de los conocimientos y los disefios.

El articulo siguiente, de mi autoria, se adentra en el tema de la memoria
personal y su encarnacion en la sangre para formular una hematologia amazénica
comparativa y comprender por qué el manejo del flujo de la sangre es tan importante
para los hombres y mujeres en la Amazonia. Sostiene que la sangre es concebida
como un medio de encarnacién personal de espiritus, pensamientos y fuerzas, que
son transportados a todas las partes del cuerpo. Por otro lado, la sangre derramada
afecta el flujo de la sangre dentro del cuerpo de una persona. Sangrar pone en marcha
ala fertilidad pero también a los procesos de transformacién cosmoldgica volviendo
alas personas vulnerables ala veriganza de animales, plantas y espiritus, que desean
seducirlos, enloquecerlos y robarlos, generando enfermedades y muerte. El articulo
propone una nueva interpretacion del incesto y de la diferencia entre gente y animales
de caceria a partir de los mitos sobre la menstruacién y en relacién a las concepciones
amazonicas sobre la encarnacién de la memoria en la sangre. Sangrar es el cambio
de piel/cuerpo par excelente y es una posicion femenina derivada de la venganza
primordial de Luna, aunque ambos géneros pueden ocuparla, que es inseparable
del chamanismo ya que también establece el trdnsito entre diferentes espacio-tiempos
cosmoldgicos, gentes, plantas, animales y espiritus.

Los “cambios de cuerpo” también constituyen procesos de construccién y
desconstruccién de la memoria, especialmente con respecto a los viajes y a los ritos
de entierro y olvido de los muertos. Conrad Feather muestra que los hombres y
mujeres nahua, un pueblo pano del Mishagua Peruano, afeitan sus cabezas después
de la muerte de una persona querida “para haccrles olvidar”. El cabello es penoso
de ver, 1o owekaspai («no queremos verlo»), porque esta particularmente infundido
del recuerdo de un difunto cercano, ya que una de las maneras sobresalientes de
expresar cariio dia a dia es buscarse los piojos de la cabeza. Igualmente, los viajes a
lugares desconocidos por el difunto permiten “olvidar”. En general, el viaje tiene un
valor terapéutico de transformacién personal y social. Por ejemplo, los hombres y
las mujeres lidian con problemas como la ruptura de una relacién o una discusién
yéndose del poblado. Si durante su viaje, se enteran de alguna enfermedad o
adulterio en el poblado, suelen ponerse inconsolablemente tristes, “shinaichakai”,
(sentir mal), o «shinahuitzacuzcara», (pensar de otra manera). Pero apenas
reemprenden el viaje, recobran su entusiasmo caracteristico. Viajar permite
encuentros vitales con poderosos “otros” de los que adquieren bienes deseados y
que ayudan a lidiar con las penurias de la vida diaria. Hoy en dia, sus frecuentes
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visitas a los centros urbanos son una continuacién de sus jornadas por la selva
produciendo, y también olvidando, relaciones por medio del desplazamiento.

-

El dltimo capitulo de la seccidén temdtica propone una critica a la nocién de
aculturacion a partir de un estudio de los cambios de estilo de vestir a lo largo de la
historia de los yine (también llamados piro) del Bajo Urubamba del Pert.- Peter
Gow sustenta que la ropa que los yine llaman “ropa de los antiguos”, tejida a mano
y adornada de disefios 150 hechos con huito, era estrenada durante los grandes
rituales que congregaban a toda la parentela, dotando a los participantes de un afecto
jaguar: anfitriones e invitados se vefan unos a otros como temibles jaguares. En la
vida diaria, en cambio, el uso continuo de las ropas estrenadas en el ritual acarreaba
su desgaste y madurez, hasta convertirse en ropas “viejas y feas”. Una ldgica similar
del estrenoritual y del desgaste diario de la ropa se da hoy en dia conlaropa que los
yine adquieren de los comerciantes. A lo largo de su historia, los yine han concebido
a suropa, especialmente ala ropa nueva, como algo que sefiala la alteridad, ya sea
la de los jaguares o la de la gente blanca, o la otros pueblos indigenas, como los
Cocama. Por lo tanto, aunque para un observador citadino externo pueda existir
una lamentable ruptura radical entre el vestido tradicional y cl vestido moderno, la
apropiacion por los yine de la modernidad responde a la persistencia de su
pensamiento perspectivista.

Los articulos presentados demuestran la variedad de horizontes de
investigacion abiertos por el debate sobre el perspectivismo amazdnico. No existe,
claro estd, “un” perspectivismo amazonico, sino una constelacion de acercamientos
a las cosmologias perspectivistas amazdnicas, en didlogo los unos con los otros, a
partir de diferentes anclajes etnograficos y preocupaciones tedricas. Al mismo tiempo,
a mi parecer, existe una preocupaciéon subyacente comun en todos los articulos,
algo que sugiero que podriamos llamar “la corporalidad de la memoria”, o viceversa,
la “memoriabilidad del cuerpo”. Es decir, todos los articulos muestran que lejos de
existir una oposicién entre materia y memoria, tal y como lo concibe una posicién
occidental cartesiana, en la Amazonia existe una interconexién entre las dos. Utilizo
la palabra “memoria” y no “mente”, porque el concepto de memoria se refiere a los
recuerdos y las vivencias personales, y no 2 un pensamiento abstracto de tipo l6gico
matemadtico. Las cosmologias amazénicas, con sus conceptos de “gente”, sus mdltiples
puntos de vista y sus cambios de cuerpo, permitirian el viaje por diferentes memorias,
es decir por diferentes experiencias personales vivenciadas a partir de diferentes
corporalidades y puntos de vista: de humanos, de animales, de espiritus. Para
diferentes memorias existirfan diferentes corporalidades y espacios-tiempos, y
viceversa. Cada vez que se “cambiade cuerpo”, se cambia de recuerdos y de vivencias.
De igual manera, las pérdidas de memoria son pérdidas de cuerpos, y
transformaciones en otros cuerpos y otras rmemorias, es decir transformaciones en
vivencias de otros espacios-tiempos del cosmos.
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Para terminar, este volumen concluye con dos articulos sobre avances de
investigacion en lingiiistica. Una investigacion lingtiistica-histdrica de David Fleck,
casi de corte detectivesco, sobre la identidad de los mayoruna enel texto de Tessmann;
y un estudio de Roberto Zariquiey, sobre las actitudes de los pobladores Kichwa del
rio Napo con respecto la ensefianza de este idioma en las escuelas.
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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

19



Amazonia Peruana

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
~



Amazonia Peruana

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,

36



Amazonia Peruana

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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ENTREVISTA CON
EpuarRDO VIVEIROS DE CASTRO®

Por Luisa Elvira Belaunde

L.E.B. Los que buscamos comprender a los pueblos amazénicos vivimos
fascinados por nuestras etnografias. Es una seduccién tan fuerte que, a
veces, dejamos de lado el intento de sistematizar el conocimiento recogido sobre
la region. A mi parecer, sin embargo, tu abordaje tedrico logra unir la seduccién a
la sistematizacion.;Cémo, y junto a quiénes, se gesté tu acercamiento
perspectivista? ;A qué historia de amor, o de odio, le debe 1a vida?

E.V.C.:La primera preguntasiempre es la mas dificil ... sobre todo si se habla
de amor y odio. Sobre la seduccién etnografica (amor al concreto, pasién por lo
particular, privilegio de lo vivido) y la sistematizacién filoséfica (mirada comparativa,
propension a la contemplacién especulativa, ascesis por el concepto), creo que a
cada uno de nosotros nos toca un poco de ambas. Pero también creo que nadie escapa
de inclinarse, aunque sea ligeramente, hacia un polo mas que el otro. Si hasta los
dtomos simples y puros de Epicuro tenian su clinamen, ;por qué nosotros, grandes
animales multiples, no tendriamos nuestras varias y contradictorias inclinaciones?
Una combinacién perfectamente equilibrada entre la seduccién afectiva por el
concreto y el amor intelectual por la abstraccion no existe, y, si existiese, generaria
resultados probablemente muy poco interesantes.

Mi inclinacién personal, ;por qué negarlo?, siempre me llevé méds hacia el
polointelectual y abstractivo. Lo que quiere decir, antes que nada, que mi inmersion
en lo “vivido” concreto de los pueblos junto a quienes vivi (y pensé), siempre estuvo
acompanada de un fuerte y primordial interés por lo “pensado” de estos pueblos,
por el modo como su vivido era igualmente e inevitablemente un pensado. Nunca
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tomé como real la oposicion - tan tomista, tan cristiana (primo vivere, deinde
philosophari ...) - entre vivir y pensar, y jamds cref que para afirmar el pensamiento
fuese necesario negar la vida, o experimentarla negativamente, es decir, vivirla en
el sufrimiento y como sufrimiento. Al contrario, hago mias las palabras de la sutil
escritora portuguesa Maria Gabriela Llansol: “Creo que donde hay placer, el
conocimiento esta proximo”.

Vivir es pensar: eso vale para todos los vivientes, ya sean amebas, drboles,
serpientes, tigres o filésofos. ;Pero no es esto, justamente, lo que piensan (y viven)
los pueblos con quienes vivimos y sobre los cuales pensamos? ;No es esto, al final,
lo que afirma el perspectivismo amerindio, a saber, que todo viviente es un pensante?
Si Descartes nos enserid, a nosotros los modernos, a decir “pienso, luego existo” —a
decir, por lo tanto, que la tinica vida o existencia que consigo pensar como indudable
es la mia propia -, el perspectivismo amerindio comienza por la afirmacién
doblementeinversa: “el otroexiste, luego piensa”. Y si ese que existe es otro, entonces
su pensamiento es necesariamente otro que el mio. O tal vez hasta - ;quién sabe? -
yo deba concluir que, si pienso, entonces yo también soy un otro. Pues sdlo el otro
piensa, sélo es interesante el pensamiento como potencia de alteridad. Lo cual es una buena
definicién de la antropologia. Es también una buena definicién de la antropofagia,
en el sentido que este término recibié en un momento cumbre del pensamiento
brasilero, aquel representado por la genial y enigmética figura de Oswald de
Andrade: “s6lo me interesa lo que no es mio. Ley del hombre. Ley del antropéfago”.
Ley del antropélogo.

Mi historia de amor y odio, como preguntaste, se resumirfa entonces asi: el
odio al precepto cartesiano que ensefia que es necesario negar al otro para afirmar el
yo, precepto que me parece emblematico del occidente moderno; el amor por el
pensamiento indigena, pensamiento de un otro que afirma la vida del otro como
implicandoun otro pensamiento, y que escapazde pensar sin puritanismointelectual
(quiero decir, sin hipocresia) la identidad profunda y radical entre antropologia y
antropofagia.

L.E.B. En un articulo reciente, muestras que segtin las cosmologias
amazoénicas no sélo los animales, las plantas, los espiritus, y los dioses, sino
también los objetos tienen sus propias perspectivas. ;Qué se requiere para ser un
lugar de perspectivas? ;Basta con ser, con actuar? ;Basta con ser hecho, ser sentido,
ser deseado, ser imaginado por otros?

E.V.C.: Para responder de una forma rdpida, dirfa que: basta existir para podcr
ser pensado como (pensdndose como) sujeto, y por lo tanto para pensarse como sujeto,
es decir, como sujeto “de una perspectiva”. Pero este “de” debe ser entendido en el
sentido posesivo y no en el genitivo: es el sujeto que pertenece a una perspectiva y no
lo contrario. La perspectiva es menos algo que se tiene, algo que se posee, y mucho
mads algo que tiene al sujeto, que lo posee y lolleva (en el sentido de tenir en francés),

N
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es decir, que lo constituye como sujeto. “El punto de vista crea al sujeto” — esta es la
proposicién perspectivista por excelencia, la que distingue el perspectivismo del
relativismo o del construccionismo occidentales, que afirman, al contrario, que “el
punto de vista crea al objeto”.

Pero, si la perspectiva es algo que constituye al sujeto, entonces sélo puede
aparecer como tal ante los ojos de un otro. Porque un punto de vista es pura diferencia.
Entonces, es como sugeriste, de hecho: es necesario ser pensado (deseado, imaginado,
fabricado) por el otro para que la perspectiva aparezca como tal, es decir, como una
perspectiva. El sujeto no es el que se piensa (como sujeto) en la ausencia de un otro
- siempre Descartes - ; es el que es pensado (por otro, y ante éste) como sujeto.

Lo que no quiere decir que, segtin el pensamiento indigena, “todo” en el mundo
sea necesariamente pensado como sujeto de una perspectiva. O sea, es necesario
pero no es suficiente — no basta — ser pensado por un otro para pensar como un yo.
Hay existentes que no son pensados como sujetos de perspectivas, o, para decirlo de
modo mas proximo a lo que se lee en las etnografias, que “no son gente”, o que “no
tienen alma”, “sélo son [nombre de animal, artefacto, fendmeno, etc.] como tal”.

Pero la cuestién no es determinar las condiciones que deben ser llenadas por
un existente cualquiera para que pueda ser pensado como sujeto. El problema es otro,
a saber, que no hay “todo”, o que “todo” no designa una totalidad actual (o por lo
menos, as{ me parece). No hay “todo”, es decir, una coleccién finita, cerrada y numerable
de sujetos, al lado de una otra, igualmente finita y numerable, coleccién de no-sujetos,
como dos clases mutualmente exclusivas y exhaustivas, constitutivas de un “todo”
como horizonte ontolégico. No estamos frente a un “Sistema de la Naturaleza”, de
una taxonomia o de una clasificacion fijas, consignadas en registros o listas oficiales.
Todo puede ser sujeto, en el pensamiento indigena; pero es imposible saber si todo
(entiéndase, todo y cualquier existente ) es un sujeto. En verdad, no tiene sentido
preguntar si todo es un sujeto, o cuantos existentes son sujetos etc. Porque se trata de
una virtualidad mds que de una actualidad. Todo (no el mismo tipo de “todo” del que
se hablaba hasta ahora, andtese) es aqui esencialmente contingente: qué suefios sonados
por cudles personas, qué visiones experimentadas por cuales chamanes, qué mitos
contados por cudles ancianos son evocados por cada comunidad indigena particular,
en un momento dado. Todo puede ser sujeto; pero sélo es sujeto lo que interesa e
interesé histéricamente (micro-histéricamente) a un colectivo indigena especifico.

Los pueblos del Alto Xingu afirman que hay ollas-espiritu que son personas;
que las ollas-espiritu se remontan a los tiempos miticos; que los chamanes actuales
pueden interactuar con estas ollas-sujeto en ciertas condiciones; y que estas ollas
pueden causar enfermedades a los seres humanos. Ahora, los Araweté con quienes
convivi, y que no habitan en el Alto Xingu, considerarian esta idea ligeramente
absurda. Dénde se ha visto pensar que una olla es gente?! Pero, si un chamén araweté
tuviese sonado que hablaba con una jarra de chicha de maiz, y que ésta le respondia
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. estoy casi seguro que las jarras pasarfan, por un tiempo (contingentemente)
mas o menos largo, a ser evocadas en las especulaciones sobre cudles espiritus estan
causando tal o cual notable acontecimiento.

El contexto y la experiencia personal (singular o colectiva) son decisivos aqui.
No todo pensamiento es escoldstico. El de los pueblos indigenas raramente lo es.

L.E.B. La idea de una multiplicidad de mundos y puntos de vista también
hace parte del pensamiento europeo, siendo Leibniz uno de los grandes maestros
sobre el tema. ;Existe alguna relacién entre tu acercamiento perspectivista y las
teorias de Leibniz?

E.V.C.: Existeindudablemente unarelacién entre mi interés por la dimension
perspectivista del pensamiento indigena y la filosofia leibniziana, el primero y mas
grandioso sistema perspectivista occidental, sistema sobre el cual tengo,
desafortunadamente, una “perspectiva” (un conocimiento) muy incompleta y
deficiente. Pero tal vez ha habido una influencia mas grande sobre la antropologia
que yo hago, de perspectivismos posteriores a Leibniz, como los de F. Nietzsche,
A.N. Whitehead, Gabriel Tarde, J. Von Uexkull, Ortega y Gasset, Gilles Deleuze ...
En cierto sentido, dirfa que mi interpretacién del perspectivismo indigena es mas
nietzscheana que leibniziana. Primero, porque el perspectivismo indigena no conoce
el punto de vista absoluto - el punto de vista de Dios, en Leibniz — que unifique y
armonice a los potencialmente infinitos puntos de vista de los existentes. Segundo,
porque las diferentes perspectivas son diferentes interpretaciones, es decir, estan
esencialmente relacionadas a los intereses vitales de cada especie, son las «mentiras»
favorables a la sobrevivencia y afirmacion vital de cada existente. Las perspectivas
son fuerzas en lucha, mas que “visiones de mundo”, expresiones parciales de un
“mundo” unificado bajo un punto de vista absoluto cualquiera: Dios, la naturaleza
... Digo fuerzas en lucha porque uno de los grandes problemas practico-metafisicos
indigenas consiste en evitar ser capturado por una perspectiva no-humana, es decir,
dejarse fascinar por una otra perspectiva y asi perder la propia humanidad, en
provecho delahumanidad de los otros — de lahumanidad tal como es experimentada
por una especie extranjera.

La tradicion perspectivista en el pensamiento occidental (nétese, claramente
minoritaria dentro de este pensamiento) fue un punto de pasaje indispensable para
mi, en mi tentativa de encontrar un lenguaje en el que traducir ciertas caracteristicas
singulares del pensamiento indigena. Un antropdlogo occidental no puede pensar
otro pensamiento sino a través del suyo propio, de su propia tradicion intelectual.
Estas son las tinicas herramientas de que disponemos. Pero es esencial saber
deformarlas, adaptarlas a las nuevas tareas. En este sentido, el antropélogo, en su
esfuerzo analdgico infinito de traduccién intercultural, es semejante al bricoleur de
Lévi-Strauss. O sea, de creer en la definicién del pensamiento salvaje de Lévi-Strauss,
el antropdlogo es el que piensa como su objeto: bricolaje sobre bricolaje ...
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En suma, la antropologia que pretendo practicar involucra forzosamente una
lucha contra los automatismos intelectuales de nuestra tradicién. Su objetivo es la
reconstitucion de laimaginacion conceptual indigena en términos de nuestra propia
imaginacién. En nuestros términos, digo — puesto que no tenemos otros; pero, y
aqui esta el punto, esto debe ser hecho de un modo capaz (si todo “resulta bien”) de
forzar nuestra imaginacion, y sus términos, a emitir significados completamente
otros e inauditos. La antropologia, como a veces se dice, es una actividad de
traduccion; y la traduccién, como siempre se dice, es traiciéon. No hay duda; todo
reside, sin embargo, en saber escoger a quien se va a traicionar.

L.E.B.: Leibniz es uno de los padres de las matematicas de las probabilidades,
y su visidn de una multiplicidad de mundos es inseparable de la estimacién de la
existencia del mejor de los mundos posibles. ;Esta cuestion es relevante en tu
abordaje del perspectivismo amazénico?

E.V.C.: Esta es una cuestién interesante. No creo que se pueda hablar de un
“mejor de los mundos posibles” para el pensamiento indigena, sea porque no hay
ahf un Intelecto Calculador que estime las posibilidades, sea porque — basta oir lo
que dicen los mitos indigenas - este mundo en que vivimos, el mundo de los
humanos, definitivamente no es el mejor de los mundos posibles. (Aunque, en
algunos mitos, se encuentren rasgos de este argumento: pienso en esos mitos que
explican como alguna condicién negativa de la existencia, la muerte por ejemplo,
fue introducida por los demiurgos de modo a evitar un mal mds grande, como la
sobrepoblacién etc.). Una cuestion relacionada, mientras tanto, y tal vez mads
importante, sea la de saber si existe una “mejor perspectiva posible”, 0 més bien, si
existe una perspectiva “mas verdadera” que las otras a los ojos indigenas. No tengo
duda que si, existe una perspectiva mds verdadera a los ojos indigenas, es decir,
humanos: la perspectiva humana. Si comenzamos a ver sistematicamente las cosas no
como las vemos los humanos, sino como las ven los buitres o los jaguares, esto
significa que estamos convirtiéndonos en buitres o jaguares, es decir, que estamos
enfermos, o alucinando. La perspectiva mas verdadera alos ojos de los buitres es la
perspectiva de los buitres, y asi en adelante. Pero la verdad no es transespecifica; el
perspectivismo no es, en absoluto, la afirmacién de una “equivalencia” - una
indiferencia-entre todos los puntos de vista, sino la afirmacién de su incompatibilidad
como “mejor perspectiva”. Para decirlo de otro modo: los jaguares, asi como los
humanos, son gente, y son sujetos de una perspectiva tan poderosa como (o hasta
mads poderosa que) la de los humanos. Pero los jaguares y los humanos no pueden
ser gente al mismo tiempo, y no pueden estar de acuerdo sobre cual esla mas verdadera
de las perspectivas. El perspectivismo no es un relativismo. Fuerzas en lucha de
vida o muerte, no opciones representacionales que se puede tomar o dejar sin
mayores consecuencias.

L.E.B.: En Cdndido, un panfleto critico de la teoria Leibniziana, Voltaire
refuta con sentido del humor laidea que el mejor de los mundos posibles pueda
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ser un mundo bueno, sin sufrimiento. ;El1 humor tiene alguna cabida en tu
acercamiento al perspectivismo amazénico? ;Hasta qué puntoestarias de acuerdo
con la idea que las perspectivas son diferentes puntos de vista desde los cuales
bromear sobre la existencia?

E.V.C.: El esquema perspectivista ofrece amplias oportunidades para efectos
humoristicos, que son de hecho usualmente empleados en los mitos, enlas canciones
y en la vida cotidiana. Pues, lo interesante de este esquema, es que no se limita a
indicar los engafios contingentes cometidos por representantes de una especie que
son capturados por la perspectiva de otra especie, y, por via de explicacién de tales
engafios, a definir cual es la perspectiva correcta de tal o cual especie (existe un
fuerte componente didactico, al mismo tiempo ético y etoldgico, en los relatos
perspectivistas). El esquema también permite hacer sobresalir la inevitabilidad y
necesidad inexorable de tales engafios, la incompatibilidad eterna, el paralelismo
(en el sentido geométrico) de perspectivas vitales que sélo se encuentran «en el
infinito» (es decir, en el mito). Lo cual es al mismo tiempo gracioso y trdgico. En
suma, humoristico.

L.E.B.: ;Y el sufrimiento? ;O mas bien, laevitacion del sufrimiento, un tema
que resuena con la nocién amazénica conocida - aunque tal vez mal traducida -
como la bisqueda de una tierra sin mal?

E.V.C.: Nunca pensé en la conexién entre estos dos temas, la busca de una
Tierra sin Mal y la ontologia perspectivista amerindia. Es necesario reflexionar ...

L.E.B.: Tu acercamiento perspectivista ha puesto en movimiento a la
antropologia amazénica. Es como cuando un grupo de amigos, o enemigos, tratan
de armar un rompe-cabezas juntos. Al principio, las piezas son colocadas aqui y
alla, a tientas. Pero llega un momento en que el proceso se acelera, y rdpidamente
como en un soplo de magia, se vislumbra la imagen a la que pertenecian. ;Crees
que el perspectivismo sea una teoria explicativa que nos permita un dia vislumbrar
el pensamiento amazénico en su conjunto?

E.V.C.: ;Qué puedo decir aqui que no parezca ridiculamente pretencioso? El
concepto de perspectivismo inicialmente propuesto por Téania Stolze Lima y mi
persona, para comprender los materiales etnogréficos propios y ajenos, ya se
encontraba en “estado préctico”, es decir, virtualmente, en diversas monografias
sobre culturas amazdnicas (o amerindias de modo general: las Mitoldgicas de 1évi-
Strauss traen pocas pero preciosas sugerencias al respecto). Y algunos trabajos, como
los de Kaj Arhem sobre la cosmologia makuna, habian anticipado aspectos cruciales
del concepto, algo de lo que sélo nos dimos cuenta cuando nuestra labor intelectual
ya iba a medio camino. Subitamente, comenzamos a encontrar referencias
interpretables en términos de perspectivismo en practicamente todas las monografias
sobre la Amazonia: estaba en todas partes. Vimos también que ya aparecia con casi
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toda la claridad en las monografias sobre los pueblos de la Columbia Britanica y,
mas generalmente, del sententriano norteamericano (la espléndida monografia de
R. Brightman sobre los cree es uno de los ejemplos recientes). Poco a poco, nuestra
constatacion sobrela importancia del perspectivismo enlas cosmologias amazénicas
fue siendo progresivamente elaborada, criticada y sofisticada por varios otros colegas
que trajeron aportes valiosisimos al concepto. Me basta recordar los nombres de
amazonistas eminentes como Peter Gow, Oscar Calavia, Aparecida Vilaga, Philippe
Ericsson, Luisa Elvira Belaunde, Eduardo Kohn, Alexandre Surrallés, Montserrat
Ventura y Oller, Els Lagrou, Pedro Pitarch (un mayanista), Manuela Carneiro da
Cunha, Michael Uzendoski, Elizabeth Ewart, Loretta Cornier ... mas tarde, el
concepto vino a mostrarse de gran utilidad en otros contextos etnograficos, como en
Siberia y Mongolia, donde antropélogos como Morten Pedersen y Rane Willerslev
han desarrollado un trabajo que extiende y modula el tema del perspectivismo de
modos muy interesantes.

Dudo, por otrolado, que el concepto de perspectivismo pueda llegar a explicar
el pensamiento amazdénico en su totalidad: ;por qué deberia de hacerlo? Pero
definitivamente tocé una dimension crucial de este pensamiento, dimensién crucial
porque involucra la relacién estratégica — prdctica y tedrica — del pensamiento
indigena con nuestro pensamiento. Pues el perspectivismo es la antropologin indigena,
entiéndase, la antropologia hecha desde el punto de vista indigena (consiste en el
punto de vista indigena sobre la nocién de punto de vista). Esta antropologia
comienza a partir de un concepto enteramente diferente de lo que es lo «<humano».

L.E.B.: A pesar de la acelerada produccién etnografica reciente, son pocos
los estudios que se interesan en explorar el perspectivismo con referencia a las
relaciones de género. Tuve la suerte de conducir trabajo de campo en el Napo-
Putumayo con los airo-pai, que tienen un perspectivismo de género elaborado,
puesto que segtin me explicaron, los dioses ven a los hombres y a las mujeres
como dos especies de pajaros diferentes — oropéndolas y loros — debido a que
cada género anida de una forma especifica, similar a la del pdjaro visto por los
dioses. El eje de género atraviesa la cosmologia y el chamanismo airo pai.;Por
qué crees tu que el género, por lo general, no es atin un tema central de las
etnografias perspectivistas?

E.V.C.: Este es tu tema ... te cabe a ti desarrollarlo. Creo que el enfoque casi
exclusivo, delos trabajos sobre perspectivismo anteriores, en las relaciones entre las
especies (animales y otras), tendié a oscurecer la relacién entre los géneros — si me
permites hacer el trueque ... Pero justamente, lo interesante de tu trabajo con los
airo-pai es que la segunda - la relacién entre los géneros humanos - es
conceptualizada en términos de diferencias entre especies animales. Especies del
mismo “género”, digase de paso, ya que especies de pdjaros. Interesantemente, los
araweté me decian que sus dioses, los Mai, vefan a los humanos como motelos (de
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ambos géneros), animales que vienen a ser uno de los principales alimentos de los
propios araweté.

L.E.B.: Otro aspecto que no ha sido muy desarrollado, concierne el estudio
de las semejanzas y las diferencias entre nifios y adultos, o entre fetos y nacidos.
(Qué piensas de la idea que la comprensién de la condicidn fetal, en particular,
pueda detener una de las llaves maestras del perspectivismo amazénico?

E.V.C.: Esta es una cuestion interesantisima, sobre la cual jamés pensé. No
me acuerdo de absolutamente nada en el registro etnografico que permita pensar
tales semejanzas y diferencias en términos de perspectivismo. Otra vez més, cabe a
otros elaborar esta intuicion.

L.E.B.: ;Finalmente, crees que la popularizacion del acercamiento
perspectivista entre las otras ciencias sociales y las artes podria facilitar la
comunicacién entre los miembros de las sociedades nacionales latino-americanas
y los pueblos amazénicos? ;Crees que el perspectivismo tiene un potencial
politico?

E.V.C.: Si, pienso (pero lo digo con cierta hesitacién porque aqui el riesgo de
pontificar es politicamente detestable) que el perspectivismo puede ser un buen
puente muy interesante entre los diversos pueblos indigenas de la(s) Américas(s),
justamente por constituir, como conjeturé mas arriba, la antropologin indigena por
excelencia. El potencial politico de tal antropologia es, a mi parecer, evidente. En
cuando a la posibilidad de utilizar el concepto de perspectivismo amerindio para
borrar las fronteras entre las ciencias sociales (y naturales, no olvidemos la biologia
y la ecologfia, teorfas de lo viviente) y el arte, esto es algo que me interesa mucho de
cerca, y ante lo cual me siento con derecho de especular con més seguridad (o
irresponsabilidad) que en el caso de los posibles usos politicos indigenas del
perspectivismo. Me impresiond particularmente, por ejemplo, ver la resefia firmada
por Reinaldo Laddaga de unlibro reciente de mi autoria, donde desarrollo los ensayos
sobre el perspectivismo (A I[nconstancia da Alma Selvagem, 2002). Esta resefa estd
publicada en el niimero inaugural de una prometedora revista de arte argentina,
Las Ranas.

Veo el perspectivismo como un concepto de la misma familia politica y poética
que la antropofagia de Oswald de Andrade, es decir, como una arma de combate
contra el asujetamiento cultural de América Latina, indios y no-indios confundidos,
a los paradigmas europeos y cristianos. El perspectivismo es la retomada de la
antropofagia oswaldiana en otros términos, retomada hecha por etnélogos y no,
infelizmente, por poetas. Pero nuestra ventaja es que por detrds de nosotros estdn
otros de verdad, los verdaderos autores del concepto: los pueblos indigenas.

58



Amazonia Peruana, Tomo XV, N° 30, 2007; p.p 59-83

EL DOS Y SU MULTIPLE':
REFLEXIONES SOBRE EL PERSPECTIVISMO
EN UNA COSMOLOGIA TUPI *

Tania Stolze Lima

A partir de la cacerfa de huanganas, este articulo construye un ensayo etnogréfico
sobre la nocién indigena de punto de vista, aplicado al campo de las relaciones entre lo
humano y lo animal, en la cosmologia de un pueblo Tupi, los Yudja. Ademads de revelar la
complejidad particular de estas relaciones, la nocién de punto de vista permite mostrar cémo
la nocién de doble es irreducible a la nocién de alma, cémo “naturaleza” y “sobrenaturaleza”
son efectos de perspectivas, y cémo, finalmente, la caza se inserta en una estructura espacio-
temporal bilinear miiltiple, evocadora de los “laberintos” que los Yudja dibujan sobre la piel.

This paper takes the wild boar hunt as the basis for an ethnographic essay on an
indigenous notion of point of view, applied to the field of relations between humans and
animals in the cosmology of a tupi people, the yudja. In addition to revealing the particular
complexity of these relations, the concept of point of view shows how the notion of double is
irreducible to that of soul, how «nature» and “supernature” are effects of perspectives, and
finally how the hunt is included in a multiple bilinear spatial/temporal structure, evoking
the “labyrinths” that the yudj4 paint on their skin.

(Titulo original: O dois ¢ seu miiltiplo: reflexdes sobre o perspectivismo em uma cosmologia tupi. 1996.
Mana 2(2)2-47 - es de notar que el apellido principal ¢s Lima) Traducido del portugués por Luisa
Elvira Belaunde.

La palabra portuguesa «muiltiplo» del titulo original puede ser traducida en castellano como
“muiltiple”, enelsentidode multiplicidad, y como “muiltiplo”, en elsentido de un niimero muiltiplo
de otro. La autora sugirié que la traduccién en castellano fuese “muiltiple”, pero que advirtiésemos
al lector que el sentido de «muiltiplo» también era incluido en su acercamiento.
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La antropologia sustenté dos hipdtesis aparentemente contradictorias con
respecto a los “salvajes”: el animismo y el etnocentrismo. Por un lado, los animales
estarfan dotados de caracteristicas humanas y sociales; por el otro, la humanidad se
acabaria en las fronteras de la tribu. En un didlogo con estas hipétesis, este articulo
desarrolla un estudio sobre un aspecto pocoresaltado de las cosmologias amerindias,
aunque hayan indices dispersos de su difusién panamericana: la nocién de punto
de vista. Su foco son algunos desarrollos de esta nocién relativos a la caceria de
huanganas, elaborados por un pequenio pueblo Tupi, los Yudja® (canoeros, cazadores,
agricultores, antiguos habitantes de las islas del bajo y medio Xingu, que hoy viven
en una unica aldea localizada en el alto curso del rio)*.

El chaman se va de caceria*

- “!Dukare! jVen a decirnos dénde vistes a las huanganas! Primero, anda a
buscar el mazo. Sacate los calzoncillos, toma un puniado de cenizas y refriégate los
testiculos. Después, agarra fuerte el mazo y cuéntanos lo que vistes”. Y los Yudja
dan grandes carcajadas. Es asi como Mareaji interpela a su primo que hace poco
regreso de la pesca diciendo haber visto una manada de huanganas en tal lugar. Es
una escena de “bromas” tipica de la relacién entre primos cruzados, y, en este caso,
quiere decir mas o menos lo siguiente: jyo te desafio a mostrar aqui ante todos que
eres hombre! El sol se pone. Los hombres se van reuniendo en la puerta de la casa de
la madre de Mareaji. Este toma la palabra para interrogar a Dukare, quien se muestra
muy avergonzado, y hace los arreglos con los demds para salir de caceria al dia
siguiente. Dukare es muy joven, recién casado, y por eso demasiado timido para
asumir la organizacién de la caceria. Mareaji lo estimula a hacerlo y al mismo tiempo
toma el frente del grupo.

La caza de huanganas es un tema que fascinaa los Yudja tanto como el masato
de yuca, llamado cauim. Por eso, en un instante ya no puedo entender lo que los
cazadores estdn diciendo. Todos hablan al mismo tiempo, gritos estridentes,
onomatopeyas de explosiones de tiros, flechas silbando, huanganas batiendo los
dientes, huanganas de correria. Todos tienen algtin caso que contar y mimicas que
hacer. Tal vez, estén escenificando su falta de temor. Esta cacerfa es conocida como
una empresa muy peligrosa; las huanganas son muy violentas y se atreven a afrontar
al cazador, quien sélo consigue escapdrseles subiéndose a un drbol, como le sucedié
hace poco a un hombre ya finado. Cuando llega la hora de matar, no queda nada de
toda esta algarabia. Si el cazador emite un grito, su alma puede irse a vivir con las

Los Yudja asumieron durante muchos afios el etnénimo Juruna, al que consideraban inauténtico,
pero le daban preferencia. Después de la publicacién del original de este articulo, debido a su
participacién en debates sobre la escritura en lenguas indigenas en las escuelas, ellos optaron
por asumir su nombre auténtico.

Quieroregistrar que estearticulo es el resultado de un didlogo con Eduardo Viveiros de Castro.

Esta seccién retoma (con algunas modificaciones) una parte de mi tesis de doctorado (Lima 1995).
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huanganas. El que se asusta ante las temibles huanganas puede tener el mismo
destino: su alma huye y es capturada por las huanganas.

La cacerfa del dia siguiente, sin embargo, fue una decepcién. “;Y las
huanganas?”, le preguntaron a Mareqji. “;Dukare estaba mintiendo!”. No, no mentia,
todos vieron las pisadas. Mareaji sigue aprovechdndose de su derecho de burlarse
entre bromas de su primo.

Los Yudjé suenan con la oportunidad de cazar huanganas en el rio. Cuando
ven una manada atravesando, reman en su direccién y las abaten con sus mazos.
Ocasionalmente, hay que zambullirse para agarrar a las que se van al fondo del
agua. Se necesita por lo menos dos tripulantes en cada canoa: un piloto y un matador.
No hay expedicion de caceria mds lucrativa; en media rinde de 15 a 20 cabezas, mds
o menos unos 500 Kg. de carne. El arrebatamiento que se apodera de todo el mundo
es tan grande que, si por acaso los hombres no estuviesen en el poblado, las mujeres
no pierden la oportunidad de cazar. Armadas con pedazos de palo, manos de pilar
0 mazos, como pude ver una vez, las més lanzadas toman las canoas y van
rapidamente a matar a las huanganas, animadas por los gritos de fuerte emocién y
alegria de las mas miedosas que permanecen en la aldea. Cuando encuentran una
huangana preniada, suelen enterrar el feto en la aldea, ya que consideran que esto
obliga a las huanganas a volver a visitar el lugar con frecuencia, asi como lo hacen
los propios Yudjd en los lugares en donde estan enterrados sus parientes.

Comparada conla caceria de otros animales, la caceria de huanganas tiene un
simbolismo adicional: los Yudjd sitiian la cacerfa de huanganas en el campo de accién
del chaman. Se dice que quien esté con deseo de comer carne de esta presa, puede
pedirle al chaman para que atraiga a las huanganas.

Las huanganas viven en comunidades, divididas en familias y organizadas
alrededor de un jefe dotado de poderes chaménicos. Habitan aldeas subterrdneas y
producen cauiin, masato de yuca, el cual, desde la perspectiva humana, no es sino
una finisima arcilla. Asf me conté una mujer que soné con una aldea de huanganas,
en cuyo puerto ella y yo tomabamos un bano, hasta que descubrimos que estdbamos
atolladas en el barro. Las huanganas decfan que este era, justamente, su masa de
yuca para preparar cauiin.

La huangana-chaman se diferencia de las demaés porque carece de pelos en el
trasero y porque tiene los pelos rojizos enla cara. Representaa uno de los dos espiritus
auxiliares que un chamén yudja puede adquirir durante su iniciacién. En suerios, el
chamén yudja ve a esta huangana transformarse en un hombre, y busca entablar
amistad con él, ofreciéndole un cigarro para fumar. Al sentir que la amistad esta
consolidada, el chaman le dice que los hombres de su grupo pretenden hacer una
cacerfa; se pone de acuerdo con la huangana-chamén sobre el lugar y el dia de la
travesfa. Los cazadores van a la caza.
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Durante la cacerfa, es necesario dejar viva a la huangana-chaman auxiliar del
chaman yudja. Esto es védlido inclusive para las cacerias que no son propiciadas por
el chamanismo. Nadie se preocupa por identificar anticipadamente a la huangana-
chamén; ella sabe librarse de los cazadores, yendo a la otra margen del rio onadando
con ligereza rio abajo. En todo caso, es la que siguié viva delante de las demas. Si
estd acompanada de una o dos huanganas, los cazadores también las dejan escapar:
son la esposa y/o el hijo. En caso que alguien la mate sin querer, la tiran al rio,
porque su carne tiene sabor a tabaco quemado debido a su costumbre de fumar el
cigarro del chaman. Ademds, si alguien la matase, ella podria llevarse consigo al
alma del chamén yudja quien, por consecuencia, se enfermarfa y moriria.

La muerte de una huangana-chamdn acarrea un destino singular. Su alma se
va a vivir con el alma de los muertos yudj4, en cuya existencia participa como un
semejante. En contrapartida, un cazador que muriese durante una caceria se
convertirfa en huangana.

Cuentan que hubo un tiempo en que los chamanes se especializaban en el
chamanismo de la caza, consumiendo un vegetal conocido como “droga de
huangana”, que crece en las rocas dentro de las que viven los muertos. Cuando
alguien deseaba comer carne de caceria, le decia al chamén: “jAnda a llamar a las
huanganas!”. Para esto, el chamén usaba un silbato de coco, una réplica del silbato
que las huanganas fabrican y definen como su “flauta”. Las huanganas ofan la musica
y decfan: “iVan a dar una fiesta! jVamos! (Vamos! Alegres ante la oportunidad de
danzar y beber con los yudjd, se demoraban de uno a tres dias para llegar, segtin la
distancia a la que se encontraban. Cuando desembocaban en el rio, atravesaban en
direccién a los yudja, pasando por entre las casas (situadas en una isla), y de nuevo
entraban al agua. “En ese momento, ustedes van y matan», decia el chaman. “jEra
excelente!”.

Cuentan que habia una vez un chamédn que durante la vigilia, recibia en la
aldea la visita de una huangana-chaman, con quien fumaba, bebia cauim y bailaba.
La visitante llegaba acompanada de toda sumanada pero, claro, solamente el chaman
podia verlas. Cuando alguin yudja pedia para traer huanganas para la caceria, el
chaman convidaba a la huangana-chaman a beber cauin y a hacer los arreglos para
la caceria. Cuando el chaman entraba en trance, el cazador interesado le hacia el
siguiente pedido: “jTraiga huanganas para mi! jAmanselas para mi!”. “jEsté bien!”,
consentia el chaman. En estas ocasiones, el uso medido y respetuoso del idioma era
una condicién necesaria para conseguir apaciguar a las huanganas. Cuentan que
una vez, sin embargo, mientras todos los cazadores sensatos exclamaron: “iMi presa
estard mansa!”, un hombre apodado Cabeza-de Martin-Pescador se descontrold y
dijo: “{Mi presa va a descolgar los testiculos!” Los demads le recordaron que era
necesario tomar cuidado, no se juega con el lenguaje en un momento como ese. Al
dia siguiente, le aconsejaron que se quedara en casa para evitar que las huanganas
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lo viesen. Pero, él era intrépido y no les prest6 atencién. Al terminar la caceria, sus
compaiieros lo encontraron medio muerto, con los testiculos arrancados y el cuerpo
perforado por los dientes de las enfurecidas huanganas. Apenas tuvo fuerza para
contarles cémo habia sido atacado. Su alma se fue con las huanganas sobrevivientes
endireccién del rio Amazonas. Varias manadas de huanganas se les juntaron durante
el viaje, y Cabeza-de-Martin-Pescador mostré ser un companero muy agradable,
entreteniéndolas todo el tiempo. Eso, el chaman yudjd lo vio durante un suefio, y
asi, dicen, que conté:

Se fueron dando carcajadas.

Las huanganas son como los humanos,
Le pidieron:

“;Dinos los nombres de las cosas!”

“:Qué es esto?.”

Encontraron la miel-vagina

“;Qué miel es ésta?”

“Es miel-vagina.”

Encontraron la miel-golondrina.

“:Qué miel es ésta?”

“Esta es miel-pene.”

Y las huanganas se carcajeaban.

“¢Ah, esto quiere decir que es melifero?”
“iEl pene es melifero!”

Y las huanganas refan, ja ja ja.

Y él se fue con las huanganas dando
carcajadas.

Le preguntaron los nombres de los animales, de las mieles.
El se los dijo,

daban carcajadas,

“¢ah, quiere decir que es melifero?”

Asi, cuando el chamaén estd sofiando con huanganas,
o cuando estd embriagado,

nosotros decimos: “ jNo digas bobadas!”.

Finalmente, las huanganas eligieron a Cabeza-de-Martin-Pescador para ser
su jefe”. Elinfeliz actuaba como “intérprete” ante los Yudjé (para una analogia yudja
entre esta funcién y la funcién-esposa de las mujeres, ver Lima 1986): cuando ofa a
un cazador gritar su nombre, conducia a la manada para hacer la travesia en las
proximidades de la aldea.

El narrador parece sugerir que «miel-pene» es un nombre para la «miel-golondrina», pero no se
trata de eso; no son mieles producidas por dos abejas diferentes. A propésito, en una lista de 24
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Las huanganas se ven a si mismas como parte de la humanidad y consideran
la caza como un enfrentamiento en el que intentan capturar extranjeros. Las bromas
hechas por un cazador sobre las huanganas hacen posible la concretizacién de su
punto de vista y deseo. En el orden de realidad de los hombres, las huanganas atacan
y matan al cazador, un acontecimiento que, para las huanganas, parece una simple
captura, ya que, en efecto, el infeliz se vuelve un compaiiero de las huanganas.
Alimentdndose de cocos y gusanos de tierra, participando de las danzas y bebiendo
cauim de barro. Con el pasar del tiempo, el cazador infeliz va asumiendo el aspecto
del animal. Sin embargo, jamds se adapta por completo al medio; con la esperanza
de sanarse de las heridas que se hace en el monte y que se infectan con la suciedad,
vive haciéndose curar por la huangana-chaman. Finalmente, es transformado en el
jefe de la manada.

De esta manera, dotando a las huanganas de sensibilidad para divertirse con
la diversidad humana o reirse con las metéforas ajenas, el mito aproxima la relacion
con las huanganas a las relaciones entre grupos humanos que hablan lenguas distintas
(como el mismo narrador advierte), marcdndola como una relacién de intercambio
de bromas, caracteristica de la conducta entre primos cruzados (cufiados virtuales),
y entre extranjeros que se vuelven “amigos” o afines potenciales. Esjustamente porque
la afinidad potencial es un aspecto virtual de la relacién con las huanganas que el
cuidado con el idioma es necesario durante la caceria, para inhibir la actualizacion
de esta afinidad potencial®.

De todo esto, los Yudjd concluyen que «las huanganas se parecen a los
muertos». De hecho, ambos viven en aldeas subterrdneas y sus jefes son afines
potenciales (no un pariente); se alegran ante la posibilidad de tomar cauim con los
yudja e intentan capturarlos; un muerto puede ir a vivir con las huanganas y una

nombres de miel, predomina la asociacién de las particularidades de la abeja con las
particularidades de animales. Por ejemplo, “miel-pucacunga” es producida por una abeja cuya
cabeza se dice que recuerda a una pucacunga;la “miel-sativa” es producida por una abeja que
tiene olor de sativa. Hay casos andmalos: la «miel-isango « es producida por unaabeja identificada
como “aquella cuyas patas son parecidas a las de la hormiga isango”. Hay casos en que el nombre
es construido por asociacién con el orificio de la colmena - este es el caso de la “miel-vagina®,
producida por abejas de distintas especies.

Para la distincién entre afinidad potencial y afinidad virtual, ver Viveiros de Castro (1993:167-
168). Registrese también que el riesgo de abuso de lenguaje trasciende el dominio de la caceria
de huanganas y asume el cardcter de regla general de la caza. Esto le sucedié a un hombre
finado, que por estar tan exaltado en un atardecer en que se planeaba una caceria de tapir,
exclamé ante sus comparieros: “jPues yo voy a meter mi brazo en el culo del tapir y le voy a
arrancar el corazén!™ Al diasiguiente, eso fue lo que intenté hacer; pero, apenas su mano atravesa
el ano del animal, éste contrajo el esfinter y sali¢ disparado. Elinfeliz estaba casi completamente
transformado en tapir cuando lo encontraron durante una expedicién de caceria en que los
cazadores flecharon una pareja de tapires. Antes de morir, el macho les dijo quien era. Los
cazadores lo dejaron pudrirse en el monte y se comieron a la hembra, en cuyo vientre encontraron
un feto humano.
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huangana puede ir a vivir con los muertos. Para culminar, asf como, hasta hace
poco, los muertos eran convidados a beber cauin, los mitos afirman que las huanganas
eran convidadas a beber con los yudja - la gran diferencia es que no se tiene que
reprimir la risa frente a los muertos, muy por lo contrario.

En el cuadro del chamanismo y desde el punto de vista de las huanganas, los
vudja representan espiritus. El gesto (mencionado arriba) del chaméan que entrega
su cigarro a la huangana-chaméan que se transforma en humano para él, tiene un
significado preciso: el chamén acttiia como el espiritu auxiliar de la huangana-chaman,
v, como tal, la inicia al chamanismo. Esta iniciacién es similar a la iniciacién de un
vudjd al chamanismo de los muertos que habitan las rocas, y que depende del gesto
de recibir de los muertos un cigarro para fumar. O sea, bajo un cierto dngulo, los
muertos son para los yudja lo que los yudja son para las huanganas.

La paradoja de lo humano y de lo animal

“No tenemos creencias; no explicamos nada”. “iNo creemos: tenemos miedo!”
Estas son las palabras dichas por un chaméan inuit a Knud Rasmussen (descendiente
de esquimal, con perfecto dominio de la lengua y acostumbrado desde la infancia a
la cultura del grupo), que Lévy-Bruhl cita como prueba de una clarividencia
excepcional. Rechazando nociones como creencia y cosmologia, el propio chamén
rechazaria la nocién de animismo (Lévy-Bruhl, 1931:XX-XXII). Naturalmente, en la
aventura intelectual de Lévy-Bruhl no habria lugar para una nocién, desde su punto
de vista, tan ejemplarmente defectuosa: si afirmo que ciertos pueblos le atribuyen
caracteristicas humanas y sociales a los seres naturales, supongo una distincién
ontoldgica entre el hombre y lanaturaleza que pertenece solamente a mi pensamiento;
de esta manera, pierdo todas las chances de aproximacién al sistema que quiero
comprender.

Lanocién de animismo, no obstante la afirmacién de Lévy-Bruhl, es un medio
tan cémodo para describir y explicar ciertos fendmenos que hasta los “primitivos”
(conocedores, muchas veces, de lo que sus investigadores desean oir) habrian
adoptado voluntariamente este procedimiento (Lévy-Bruhl 1931:80). De hecho, los
yudjé (para agradarme o no, a mi y a si mismos, o quien sabe, para cortar la
conversacién) parecian caer de buen grado y frecuentemente en la tentacién de las
racionalizaciones animistas. Por otro lado, una proposicién como “los yudjd piensan
que los animales son humanos”, ademaés de desentonar con su estilo discursivo, es
falsa, etnogréficamente hablando. Ellos dicen que “para si mismos, los animales son
humanos”. Entonces podria decir que los yudjd piensan que los animales piensan
que son humanos. Queda claro que el verbo pensar sufre un enorme deslizamiento
semdntico cuando se pasa de un segmento al otro de la frase. Lo que para nosotros
merece ser mencionado como un principio que nos permitiria reconstruir la
racionalidad ajena, porque suena absurdo v también por ser estratégico en la
descripcién etnogréfica; para los yudja debe ser mencionado (recordado,
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considerado) por ser potencialmente grave, peligroso. El punto es que los animales
estdn lejos de ser humanos, pero el hecho que piensen que lo son, vuelve la vida
humana muy peligrosa.

Destituido de cualquier interés tedrico, desde el golpe de gracia que le fue dado
por El Peiisamiento Salvaje, el animismo serd aqui el objeto de una critica etnografica.
Elresultado al que llegaremos no constituird una novedad - siendo la identificacién
“la condicién solidaria de todo pensamiento y toda sociedad” (Lévi-Strauss 1976b-
60); y la depredacién determinando “el orden global de la sociabilidad césmica”, de
la cual hacen parte las relaciones sociales en el sentido estricto (Viveiros de Castro
1993:186). Pero los contenidos etnogréficos por los cuales pasaremos son esenciales
para una elucidacién de la relacién humano-animal en la cosmologia yudj4, y por lo
tanto, para la determinacién de algunos aspectos de la nocién de punto de vista en
esta cosmologia. Los yudjd nos permitirdn, también, poner al desnudo la paradoja
del animismo.

En primer lugar, podrian decirnos: lo que ustedes consideran como
caracteristicas humanas (definiéndolas tanto natural como metafisicamente), no
pertenece por derecho al ser humano. Tenemos que producirlas en nosotros mismos,
en el cuerpo. Cada uno, animal o humano, puede producir las caracteristicas que
mejor le agrade. Veamos.

La luna nueva esla ocasién en la que las presas de caceria, y el conjunto de los
animales que habitan el bosque, adiestran a sus crias. Los yudja adiestran a sus hijos
durante la luna creciente, para evitar que sus ritos sean simultdneos a los de los
animales. La fuerza fisica (para vencer en la caceria y en la guerra) es el objetivo
principal de estos ejercicios, pero también se valoriza el trabajo sobre fuerzas de
otro tipo, como la manera de comer, la expresividad verbal y la inteligencia (en la
que la funcién auditiva tiene un papel esencial y que engloba la facultad de la
creencia). En contraste con estas fuerzas, todas dadas de una forma incipiente, que
toca a los humanos desarrollar, purificar o acentuar, se encuentra, por un lado, un
querer muy intenso desde la infancia, y que se busca moderar y volver flexible, ¥
por el otro lado, un instinto social (en el sentido de inclinacién hacia la comunicacién
con otros). Representando, sin duda, la caracteristica mds importante, el instinte
social estd constituido a lo largo de la formacién del embrién por medio de una
intervencion ritual sobre la dieta de carne de la futura madre. El objetivo es impedi
que sea transmitida al feto una conducta tipica y compleja de los animales (inclusi
de los peces), a saber, la agresividad-miedo, asi como una conducta especifica d
tucunaré, el canibalismo. Segiin se puede entender, este temperamento social que 1
yudja intentan imprimir en el embrién no significa solamente una ausencia
agresividad-miedo. Significa el grado més bajo de fuerza de defensa de la que
capaz un ser vivo. Su imagen ideal, es, por un lado, la de una mansedumbre (us
mezcla de confianza y tranquilidad) que los méas diversos tipos de crias y el bebé (bies
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alimentado) demuestran frente a los humanos, y por el otro lado, la gratificacién que
la simple observacién de esta mansedumbre despierta. En una palabra, ser sociable es
no estar atemorizado-y-violento.

Este breve analisis sobre las caracteristicas sociales y humanas de las que habla
la hipdtesis animista, nos permite alcanzar algunos aspectos fundamentales de la
cosmologia yudja. La reproduccién humana y la socializacién estdn basadas en
intervenciones que desnaturalizan un afecto animal (agresividad-y-miedo), frenan
el deseo, y capturan capacidades y fuerzas animales (como el oido excepcional de la
oropéndola, la dentadura del mono, la resistencia del armadillo) o vegetales (el sonido
producido por un bambu tacuara).

Pasemos a otro aspecto, relacionado a lanocién de alma. Pasemos precisamente
a lo que podemos aprender sobre la misma a partir de los animales, dejando de
lado, porque no nos interesa directamente, las dimensiones relacionadas con el tema
de la muerte. El animal, segiin fragmentos etnograficos de lo méas variados, es la
fuente de una aprensién sintética de la nocién de alma como principio personal.
Tomada desde este d&ngulo, la nociénremite al pensamiento reflexivo y ala conciencia
de si, como a la de un yo humano, dotado, como tal, de relaciones sociales, de
conductas culturales y de capacidades para distinguir lo humano y lo animal.
Reconociéndose, de esta manera, como personas, los animales (tanto como los
humanos y los espiritus) tienen un sentimiento ambiguo los unos para con los Otros
(imama, que significa una relacién de alteridad en los mds distintos campos:
parentesco, localidad, lengua y cultura): desean aproximarse y hacer amistad, pero
sienten miedo.

Los suefios son el plano privilegiado de la comunicacién entre los humanos
propiamente dichos y las especies de animales, las mds diferentes (y otras categorfas
ontoldgicas, como los ogros y los espiritus). Ahi, el animal no solamente se toma por,
sino que bajo ciertas condiciones, se transforma en humano para alguien; es identificado
como una persona por otra persona, y los dos entablan (o no entablan) una alianza
mads o menos durable (es decir, que puede ser experimentada en diferentes noches de
suenos).

No quiero encerrarme en una paradoja, al sostener que los yudja no confunden
lo humano y lo animal puesto que les atribuyen a los animales la capacidad de no
hacer esta confusién. El animismo parece, de hecho, colocar una paradoja del mismo
tipo que Lévi-Strauss (1967%:334-335) bautizé como la paradoja del relativismo
cultural (advirtiendo ya la existencia de variedades). Este es el retrato paradoxal del
animal: hace una distincién humano/ animal y no percibe qué es animal. Por lo tanto,
el (ser) animal es una condicién que no puede ser concebida en la primera persona;
es una forma de conciencia del otro, mientras que la conciencia de si remite
directamente a lo humano.
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Llegamos asf a dos conclusiones: Que la relacién entre lo humano y lo animal
estda marcada por una contradiccién entre lo mismo y lo otro: la alteridad real del
animal remite al mismo tiempo a su identidad virtual. Y, que existe una dicotomia
muy clara entre las disposiciones enraizadas en el cuerpo y los atributos del alma. Si
bien el humano captura las disposiciones del cuerpo de los animales, pareceria que
les presta la cultura (lenguaje, interés por el Otro, distincién humano/animal y formas
de interpretacion de la realidad). Sin embargo, no podemos desconsiderar que, al
postular que todo lo que existe tiene un alma, los yudja también postulan que los
atributos culturales son atributos del alma.

Estos hechos evocan directamente la nocién de la “reciprocidad de las
perspectivas” (“el hombre y el mundo se reflejan el uno al otro”) con la que Lévi-
Strauss argumenta a favor de la superacion de la vieja dicotomia entre religién y magia
(antropomorfismo de la naturaleza versus fisiomorfismo del hombre), sustentando
(por medio de una extrafia comparacién entre motoristas en el transito y la insercion
del hombre en un mundo de signos) que el hombre se encara en el mundo, tomando
a ambos al mismo tiempo, como sujeto y objeto (Lévi-Strauss 1976b:254-256). Es en
este contexto tedrico que yo situaria la nociéon de punto de vista.

El uno y su otro

Esta nocién coloca cuestiones que el andlisis basado en los tropos ademas de
no resolver — como sostiene Turner (1991), a propdsito del analisis de los rituales Jé
y Bororo - impide localizar. Nociones tales como la metafora y la metonimia (o sus
congéneres, como el totemismo y el animismo, en la concepcién propuesta por
Descola’) obstaculizan nuestro propdsito de determinar la légica subyacente a las
llamadas proposiciones aparentemente irracionales.

Entre otras proposiciones de este tipo, la etnografia yudja presenta la siguiente:
desde el punto de vista de los muertos, el tucunaré es un cadaver. Puesto que el tucunaré
es uno de los peces mds importantes de la dieta de los yudjd, jconcluimos que son
canibales! A pesar de esto, en lugar de tomar la ecuacién como una variante de “los
Bororo creen que son papagayos”, existe, me parece, otro camino, puesto que si el
problema se resumiese a un caso de metéfora, los yudja dirfan enla primera persona
que el tucunaré es carne humana y no la incluirfan en su dieta (como hacen, por
ejemplo, con un tipo de hormiga, que dicen que tiene un sabor semejante a la de la

No podria pasar a otro punto sin mencionar la retomada del término animismo propuesta por
Descola (1992) recientemente, en vista a la creacién de una tipologia de las formas de relacién
con la alteridad y con la naturaleza. El animismo, segtin este autor, representaria un tipo simétrico
e inverso al totemismo. Es verdad que su hipétesis de trabajo despierta cuestiones tedricas
especificas para la etnologia amazénica, asi como cuestiones metodolégicas generales, bastante
interesantes. Pero no podria discutirlas aqui sin apartarme de mi objetivo. Quiero recordar que
las reflexiones que presento en este articulo no se articulan sino muy indirectamente con las
hipétesis sugeridas por Descola, y, cuando habla de animismo no me refiero al concepto bautizado
por él.
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camne de Indio). El fenémeno que quiero destacar no es un tropo, sino una atribucién
a otros de un juicio sobre si. Por lo tanto, mas que trazar las relaciones simbdlicas
entre términos como tucunaré y cadaver, lo que propongo es una biisqueda de un
concepto por medio del cual podamos explorar las condiciones culturales (y no
simplemente légicas) de la vero-semejanza de ecuaciones como estas. En pocas
palabras, la pregunta que quiero recalcar es, ;qué mundo es éste en el que las
metaforas de este tipo son operativas? Un mundo en el que los tropos solamente
representarian, como sostienen Deleuze y Guattari (1995:3), “efectos que sélo
pertenecen al lenguaje cuando suponen un discurso indirecto”.

Durante mi trabajo de campo, una de las primeras cosas que me llamé la
atencion, fue la marca indeleble, pero muy misteriosa, de la nocién de punto de
vista. Ciertas frases, que los yudjd me dijeron en portugués, como “eso es bonito
para mi”, “el bicho se volvié jaguar para él”, “aparecié un animal de caza para nosotros
cuando estdbamos haciendo la canoa”, parecian remitir exclusivamente ala estructura
gramatical de una lengua que yo no dominaba, pero que se transparentaba en el
portugués de los yudja. Después que comencé a comprender algunas frases de su
idioma, las construcciones que ofrecian estas traducciones nunca dejaron de sonarme
extranas. Sin lugar a dudas, yo destacaria esta practica como una de las mas dificiles
deasimilar. Amdana ube wi—no es facil decirlo sin desconcertarse, desagradablemente
o no. Me sentfa diciendo “llovié para mi”, en vez de “llovié donde yo estaba”. Esta
manera de relacionar la persona hasta a los acontecimientos mas independientes y
ajenos de nuestra presencia, deja sumarca en la cosmologia yudjd. Pero, no presumo
que todas las categorias gramaticales hayan tenido el mismo papel en una cultura®,
ni considero que exista la mas remota posibilidad que alguno de nosotros pueda
colocarse bajo la piel de un yudjd para captar el sentido que asumiria la vida humana
=n una situacion en la que, para nosotros, de repente, se volveria aceptable, o hasta
perfectamente justo, decir: llueve para mi. Este sentido se referiria, a lo mds, a una
wirtualidad que estd en nosotros, voltedindonos al revés. Cualquier dragoén sutil,
como escribié Lawrence (1986), no hiere en medio de la plenitud, dada esa gran
méquina en que consiste el cosmos donde vivimos, y morimos de tedio.

Me gustaria, entonces, seitalar que el tinico “punto de vista del nativo” que
podemos y deseamos alcanzar, no tiene nada que ver con una identificacién
mmaginaria, como Geertz (1983) argumento de forma contundente.

En mis materiales, la nocién de punto de vista estd marcada de una forma muy simple: a los
pronombres personales objetivos se les acrecienta una particula que significa “para”. Existe, sin
embargo, una diferencia capital entre la nocién propiamente dicha y su expresion lingiiistica:
esta tiene un uso mucho mas general. De esta manera, una frase como “esto es un tapir para mi”
quiere decir, simplemente, que el sujeto le da a cierta carne el mismo uso que otra persona le da
al tapir (Lima 1995:9). O sea, la misma expresién lingiiistica también es utilizada para hacer
analogias.
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El principio egocentrado, sociocentrado, o etnocentrado, por medio del que
los yudja organizan su experiencia es el correlato de un principio, a primera vista,
semejante al relativismo, tal y como lo concibe nuestro sentido comtin (antropoldgico
o mas amplio). De esta manera, para si misinas, las huanganas tocan flautas, las que
para los humanos son simplemente cocos (vaciados de la fruta, que es el alimento
de este animal), perforados por las huanganas, provocando la emisién de un sonido
que, para los oidos humanos, recuerda un silbido, pero cuya musicalidad, para los
oidos de las huanganas, es tan rica como la de las flautas.

La hipétesis es, pues, que los dos principios no son realmente distintos e
independientes, sino un solo y mismo dispositivo conceptual — justamente la nocién
de punto de vista. Segtin el tema enfocado, a veces nos recuerda el centrismo que
normalmente se le atribuye a los pueblos indigenas (atin mds que a nosotros), a veces
nos recuerda el relativismo, que desde que ha sido identificado entre los indigenas, ya
no sabemos bien que hacer con él.

El punto de vista implica una cierta concepcién, segtin la cual el mundo sélo
existe para alguien. Mds precisamente, dado un ser o un acontecimiento — y las
evidencias de mi analisis sefialan la no- pertinencia de esta distincién entre sustancia
y acontecimiento en la cosmologia yudjd (Levinas 1957; Viveiros de Castro 1996b) —
lo que existe, existe para alguien. No hay una realidad independiente del sujeto. Sin
embargo, como intentaré demostrar en las siguientes secciones, sucede que lo que
existe para el cazador cuando toma la palabra para hablar de si mismo es solamente
una parte de lo que existe para otros.

En otro articulo (Lima 1995:425-438), argumenté contra la posibilidad de
interpretar lo que entonces llamé relativismo yudja como una versién del
relativismo cultural. Me basaba en la estrecha dependencia del relativismo cultural
en la nocién de naturaleza, en su indiscutible alianza con el universalismo, o su
compromiso indisoluble con la oposicién sujeto/objeto®. Y mostré como los
materiales yudja conspiraban a favor de una teorfa muy diferente.

Quiero aclarar, a pesar de todo, que no pretendo negar que el perspectivismo
indigena pueda ser considerado como una variante del relativismo, ya que, al final,
nada dice que no pueda haber otras formas de pensar el relativismo, muy diferentes
de las que fueron concebidas por el pensamiento occidental. No deberia de ser por
el vértigo que sentimos en una provincia del pensamiento humano en donde
Protdgoras no encuentra a su Platén, ni Demdcrito el Sexto Empirico, que nos
negariamos a percibir la presencia del relativismo. Lo que sostengo es que se trata
de una concepcién de la alteridad y de la verdad tan peculiar que la comparacién

9

Prado Jr. (1994) para el relativismo del pensamiento filoséfico; Latour (1994) para el relativismo
culturalista y levi-straussiano.
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con el relativismo cultural es una herramienta bastante titil para captar su
especificidad.

Ahora paso a profundizar mi perspectiva a partir de una relectura de los
trabajos de Viveiros de Castro (1986; 1996°), donde el tema de la Palabra Ajena (y
del discurso citado) — en que consisten las canciones de los muertos y del enemigo,
entre los araweté — es analizado siguiendo una perspectiva que me permite ampliar
la mia, haciendo algunos ajustes importantes. Y también, a partir de la lectura de las
interpretaciones que Signe Howell (1984) y Kaj Arhem (1993) proponen,
respectivamente, para un grupo dela peninsula de Malasia, los chewong, y un grupo
amazoénico, los makuna (tucano oriental), cuyos materiales presentan equivalencias
a los mios.

No podria hacer aqui una exposicién completa sobre el canto del matador -
cuya palabra se entrelaza con la de la victima -y el canto chamanistico — que es “el
drea mas compleja de la cultura araweté” (Viveiros de Castro 1986:542)". Ni una
presentacién de los ricos materiales chewong y makuna. Las interpretaciones de
Howell y Arhem, a pesar del cuidado y el esfuerzo de ambos autores para no
caracterizar a sus materiales como relativismo, desembocan en éste directa o
indirectamente, revelando una polarizacién entre lo relativo y lo absoluto. Entre los
Chewong, todos los seres son dotados de conciencia, y cada especie natural (como
todas las diferentes categorias del espiritu) posee un tipo particular de ojo. En un
ejemplo prosaico, para el perro que se entrega a comer las heces de un nirio, le parece
que esta comiendo un pldtano; de esta manera, su gesto no es deplorable ante la
mirada humana; desde su punto de vista, representa una conducta perfectamente
razonable (Howell 1984:161). En resumen, el ojo seria para las diferentes categorias
ontoldgicas como una cultura para la humanidad: no se puede juzgar la conducta
del otro, visto que la percepcién que éste tiene del mundo estd determinada por su
mirada y su conducta es perfectamente correcta.

Entre los makuna, los humanos y los animales poseen una esencia espiritual
comun. Estos tltimos se transforman en animales para circular por el mundo de los
humanos, y se transforman en humanos cuando retornan a sus propias moradas.
Los buitres, por ejemplo, que segtin las apariencias comen cadaveres, ven al cadaver
como un rio lleno de peces, por los gusanos que pululan en él. Inversamente, se
considera que ciertas regiones de los rios le pertenecen a los buitres, y los humanos

no van a pescar ahi porque lo que parece ser peces en ese lugar, es en verdad gusanos
(Arhem 1993:116).

«El discurso chamanistico es un juego teatral de citaciones de citaciones, reflejos de reflejos,
ecos de ecos — interminable polifonia donde quien habla es siempre el otro, habla de lo que
habla Otro. La palabra ajena puede ser captada en sus reflejos (...)» (Viveiros de Castro 1986:570).
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Lainterpretacién de Kaj Arhem estd basada en la hipétesis de una humanidad
esencial, o una unidad metafisica de todos los seres, y en la oposicién conceptual
entre esta esencia y la apariencia. También Howell (1984:157, 159) invoca una
“verdadera esencia de las cosas”, y el propio titulo que le da al capitulo donde
desarrolla el tema es revelador: “relatividad en la percepcién”. Ambas
interpretaciones son, sin duda, bastante coherentes con los materiales etnograficos,
pero, como se sabe, con respecto a los fendmenos dotados de generalidad, la
perspectiva etnografica se muestra demasiado estrecha. Mis materiales no son menos
estrechos, y espero que un estudio comparativo sobre el perspectivismo en las
cosmologias indigenas sea emprendido'’. El recato no me impide decir, sin embargo,
que la conclusién elaborada por Arhem y Howell me parece un poco encerrada.
Veamos, pues.

El chaman, capaz de ver al mundo tal cual es, capaz de descubrir y revelar la
naturaleza ultima de las cosas, tendria un punto de vista descentrado (Arhem
1993:124). Ni la nocién de descentramiento ni la de naturaleza tiltima de las cosas
(Howell 984:157, 159) son muy apropiadas, a mi ver. El chaman se encuentra tan
solitario como cualquier otro (humano, animal o espiritu) con su sistema de
referencias. Con esta férmula relativista, no es mi intencién subrayar lo obvio; deseo
resaltar que la propia insercién del chaman en este mundo marcado por la variacién
de los puntos de vista estd determinada por su solidaridad (en el doble sentido del
término, positivo o negativo) con el sistema de referencias humano. Resalto que la
nocién de descentramiento jamas explicaria por qué, en la ecosofia “chaménica”
makuna, solamente ciertas regiones del rio, pertenecientes a los buitres, son habitadas
por peces que los buitres no comen porque son gusanos para los propios buitres;
peces que por eso los humanos 1o debert comer. Tampoco explicaria por qué solamente
en ciertos periodos los yudjd que comiesen tucunaré tendrian que tomar (otra dosis

o Cabe anotar la gran variedad de formas de expresién de la nocién de punto de vista en las

diferentes culturas amazdnicas y probablemente en el interior de cada una. Los matsiguenga,
por ejemplo, desarrollan un aspecto del que no conozco un ejemplo en la etnografia yudj:
desde el punto de vista de la luna y otras categorias, los humanos no aparecen como tales, sino
como tapires o sajinos (Baer 1994:224). Todavia no he podido hacer un inventario exhaustivo
para los yudja, pero adelanto los siguientes patrones: 1) Como esquema general: son dados dos
sujetos y dos categorias; estas son distintas de acuerdo a uno de los sujetos e indiferenciadas de
acuerdo al otro. La distincién es una dptica generalmente asumida por los humanos y sucede
que estos son traicionados por este mismo don de diferenciacién. 2) Una categoria (empirica o
no) relacionada con una regién césmica determinada, se transforma en otra categorfa para
transitar en tierra ajena - siendo la transformacién una potencia de la propia categoria, que
sustenta el punto de vista que era el suyo antes de dicha transformacién. 3) Una categoria
empirica, destituida de punto de vista, sufre unaalteracién por atravesar dominios césmicos. 4)
Los animales toman la parte por el todo. 5) En los suerfios, el punto de vista ajeno determina el
sentido de las imdgenes oniricas. (Cuando la mirada de las huanganas se posa sobre mi amiga y
yomisma, las aguas del rio en donde tomdbamos un bario se transforman en barro segtin nuestra
mirada, y en masa de yuca para hacer cauinm segiin la mirada de las huanganas). Véase, también,
que el problema remite a la (aparentemente) doble cuestiéon de la metamorfosis y el devenir, y
hacia la heterogeneidad del espacio. No podré abordar aqui una ni otra cosa.
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de) eméticos para vomitar (de nuevo) el olor del caddver del pariente muerto. En
ambos casos - en ciertas regiones de pesca o ciertos periodos de la vida (el luto) - el
punto de vista ajeno entra en vigor, del que el chamdn no es sino el porta-voz. O la
“radio”, como dicen los araweté, donde cantan las palabras ajenas (Viveiros de Castro
1986:543). Se mantiene verdadero que, aunque el chamén no se sittie en el punto de
vista de la estrella Sirio, aunque su funcién no se base en ningtin descentramiento,
Howell y Arhem tienen razén de sefialar que su punto de vista es privilegiado. Y lo
es justamente por ser el punto de vista de la variacién entre los que pertenecen a las
diferentes categorias de alteridad. Ademads, al menos entre los yudjd, que actualmente
va no tienen mds chamanes y que se niegan a asumir esta funcion, el punto de vista
de la variacidn es la propia sabiduria; y ésta es la humana (Lima 1995:438).

Mi primera interpretacién también presenta un enfoque que debe ser ajustado.
En los estudios dedicados a lo que yo llamo la metafisica guarani, Pierre Clastres
(19747; 1974b) resalté que no es porque el pensamiento guarani rechaza al uno que
debemos de sacar la conclusién que tiene una opcién por lo multiple — esta oposicién
siendo demasiado griega. Ni el uno ni lo mdiltiple, se trata antes que nada de una
afirmacién del dos. El hecho que la cosmologia yudja (donde, inntimeros paralelos
pueden ser trazados con la cosmologia guarani) es decididamente ajena al uno, ajena
al punto de vista de Sirio, yo lo interpreto en términos de pluralidad y polivocidad
— proyectada sobre planos césmicos diferenciados o dispersa entre puntos de vista
diferentes (Lima 1995:438). Sin embargo, esto es solamente un acercamiento de
conjunto sobre el perspectivismo yudj4, y no debe de ser comprendido como una
multiplicidad segtn la aceptacién metafisica occidental. En un acercamiento mas
localizado o atento al régimen de variacién de los puntos de vista, lo que se observa
es un régimen binario: tucunaré/cadéver, carne podrida/ carne ahumada, agua/
sangre, masa seca/ carne humana podrida, humanos/huanganas, y asi en adelante.
Estas categorias son el objeto de una disputa entre los humanos y alguna otra
categorfa de alteridad.

No creo apartarme de la hipétesis de Clastres en lo que voy a tentar mostrar
ahora: como el dos también tiene su muiltiple. De esta manera, pasamos al analisis
de la etnografia de la caceria de huanganas presentada al inicio de este articulo.

La palabra esta con el animal

El alma animal — mereciendo ser distinguida del alma humana — tiene como
uno de sus aspecto el hecho que, al tomarse por humanos, las huanganas estdn
dotadas de ciertas practicas que se refieren a la cultura yudja': cauim, chamanismo,

@ Esto debe ser matizado. Los buitres, por ejemplo, tenian ciertos aspectos culturales solamente

de ellos, pero en los tiempos remotos, los yudjd, se los robaron. Una diadema de paja bastante
tipica de la identidad cultural de este grupo (segtin subrayan los propios yudja) pertenece a los
buitres. Entre los makuna, también, los buitres, a diferencia de los demds animales, presentan
cierta diversidad cultural: comparten la loza de cocina con los blancos (Arhem 1993:116).
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grupos basados en el parentesco, guerra, actitudes de juego y bromas entre afines,
musica de soplo, etc. No me cansarfa de subrayar que esta unidad no estd, para
nada, al servicio de una identificacién con un animal, sino muy al contrario, al servicio
de una variacién entre los puntos de vista humano y animal, a saber, una variacién
entre la caza y la guerra, que si es de plena importancia. La nocién de punto de vista
acttia aqui como un articulador de alteridad real y de identidad virtual de las
huanganas relativamente a los humanos.

Dirfamos que lo que los humanos ven como caza, las huanganas lo ven como
guerra. Sin embargo, ésta es una formulacién equivocada, porque presupone la
existencia de untinico y mismo acontecimiento, visto por dos tipos tan diferentes que
la percepcién de uno de ellos sélo puede ser irreducible a la del otro. La caceria de
huanganas no pone en escena una misma realidad vista por dos sujetos, como lo
estipula nuestro modelo relativista. Al contrario, pone un acontecimiento para los
humanos y un acontecimiento para las ianganas. En otras palabras, se desdoblaen dos
acontecimientos paralelos (o mejor dicho, paralelisticos *?),

Humanos cazan huanganas
Humanos son atacados por enemigos

Que también son correlativos, y que no se remiten a ninguna realidad objetiva
o externa, equiparable a lo que entendemos por naturaleza. Uno es el referente del
otro. Diremos, pues, que la caza presenta dos dimensiones, dadas como dos
acontecimientos simultdneos que se reflejan el uno al otro.

La duplicidad es la ley de todo ser y de todo acontecimiento. Tomemos el
caso de la experiencia humana. Jaméas presentara una tinica dimensién: serd doble,
por definicién. Una es la de la realidad sensible, en la cual el tucunaré y el cadéver,
las huanganas y los humanos (y asi en adelante) son distintos; y otra es la del alma.
Esta ultima se desarrolla en los suefios, y en ella acttian reglas que no son
necesariamente las mismas que se aplican a la realidad sensible. O mejor, el punto
de vista del Otro puede imponerse ahi como verdad para los humanos. De este
modo, segtin la percepcién del alma (dada en sus experiencias oniricas), una manada
de huanganas galopando en el bosque corresponde a otra cosa para el cazador, a
saber, un o mds enemigos.

Uso el término paralelismo en su acepcion literaria y de acuerdo a la teoria jakobsoniana de la
poética (Jakobson 1963; 1977). Este es el principio que predomina en los relatos miticos indigenas
v que los yudja impregnan eventualmente en la prosa cotidiana. Véase su presencia en este
comentario sobre la comida de las almas durante el festival de los muertos (i“anay): “Los i ‘anay
comen la comida, pero no la comen, no. Ellos dicen que las ollas estdn vacias, jes mentira de
ellos! Para ellos la comida se acabd, para nosotros la comida estd aqui.Ellos solo comen el alma
del pescado, y, comiendo, el alma se acaba para ellos. “{El pescado se acabd! jLas ollas estdn
vacias!” “Ustedes pueden comer también...sobré... ustedes pueden comer”, dicen. (Lima 1995:260).
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En este contexto, la experiencia del alma humana, a diferencia de la experiencia
del alma animal, no consiste en una conciencia de si como sujeto. Por un lado, como
principio vital situado en el corazdn, el alma es una parte del yo y no puede explicar
por qué el yo es una persona'’; por otro lado, es el doble del sujeto, y como tal,
escapa del mismo. Su experiencia no es, entonces, la subjetividad, excepto que
algunos fragmentos de esta experiencia pueden aparecer en la conciencia. De esta
manera la pérdida del alma, por captura efectuada por las huanganas en una caceria
(0 por los muertos en otras circunstancias): el cazador no tiene la vivencia de esto,
no puede tenerla - al limite, porque todavia no esta muerto. El cazador adelgaza, se
debilita, se vuelve profundamente melancdlico; el chaman puede contarle laaventura
de su alma a lo lejos, y si no tiene éxito en traerla de vuelta, el cazador muere. Los
suefios, por su parte, pueden proporcionar un conocimiento parcial de la vida del
alma. El propio cazador puede acordarse de fragmentos de la historia no recordada
de la vida de su alma junto a las huanganas.

La experiencia del animal también tiene dos dimensiones. Ya conocemos la
dimension sensible de la experiencia de las huanganas, en la que se ven a si mismas
£0mo personas que actian como humanos: beben su cautin, tocan sus flautas, se enfrentan
con desconocidos en el bosque, en el rio 0 en las margenes de las chacras ajenas.

Si este juego de simetrias que la cosmologia yudjd construye nos da algtin
derecho de seguir, podemos deducir que la dimensién «animal» del animal (la faz
animal de las huanganas), que hace parte de la experiencia sensible de los humanos
v que se le escapa enteramente a las huanganas, (puesto que esta parte de si es
ignorada por el sujeto), es para las huanganas asi como la experiencia del alma es
para los humanos. Si la huangana pudiese verse a si misma como animal, se
encontrarfa con su doble. Ahora, esto es tan imposible como lo es para un humano
encarar a su propia alma. El sujeto y su doble se ignoran.

El doble es invisible, no exactamente porque sea inmaterial o porque tenga
una materia diferente de la del cuerpo. El alma y el cuerpo son conceptos que no
designan primeramente sustancias, sino efectos de perspectivas. Esos conceptos
operan por intermedio de una nocién, el punto de vista, que articula tanto las dos
dimensiones de la experiencia humana (si mi alma vio huanganas vivas, yo veré
enemigos) como la dimensidn sensible del uno con la dimensién espiritual del otro.
Podriamos designar a las dos tltimas como Naturaleza y Sobre-naturaleza, sin
olvidarnos que tales conceptos son necesariamente dependientes del punto de vista
de alguien, es decir, funcionan como categorias relacionales.

Registré que solamente la muerte puede efectuar esta conjugacién del alma humana con el sujeto.
Como, sin embargo, el perspectivismo también actiia en la sociedad de los muertos que habitan
las rocas, asf como en la relacién entre los vivos y las almas de los muertos canibales que habitan
una aldea celestial, el muerto también organiza su experiencia en términos de cuerpe/alma, o
sujeto/doble.
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Antes de proseguir, me gustaria aportar una evidencia suplementaria para la
interpretacion que propongo. Tomemos el tema de la captura del alma del cazador
por las presas de caza. Un aspecto “aparentemente irracional” de esta...como
decir...metafisica de la cacerfa, serfa lo siguiente. Las huanganas y los humanos que
se enfrentan en la caceria estdn vivos — supongamos. Una premisa cosmoldgica
elemental dice que es el alma de un viviente quien sefiala la presencia del mismo a
las almas (de los muertos o los ogros-fantasma). O sea, as{ como un vivo no puede
ver (el cuerpo de) un alma, un alma sélo puede ver y actuar sobre el alma de un
viviente. En la cacerfa sin embargo, el alma del cazador, si le sucede que abandone
su sitio debido al miedo que agarra al sujeto, no es solamente visible para las
huanganas sino que es capturada y se va a vivir con ellas, adquiriendo con el pasar
del tiempo, cuerpo de huangana, visible ante la mirada humana. Mi interpretacion
es, pues, perfectamente justificada: una vez proyectada como doble, el alma de los
cazadores hace parte de la percepcion sensible de las huanganas, en contraposicién
alhecho de que lo que para las huanganas representa su propio doble hace parte del
campo de la percepcidn sensible humana. Por lo tanto, lo que es Naturaleza para los
humanos intercepta la Sobre-naturaleza de las huanganas, y viceversa. Es por esto
que estas son categorias que antes de distinguir entre este mundo y el mas alld en
términos absolutos, diferencian los planos que componen cada ser y acontecimiento.
Estas categorias definen la unidad y la relatividad del dos.

Volvamos a los dos acontecimientos paralelos en que consiste la cacerfa. Cada
sujeto — cazadores y guerreros —~asume su propio punto de vista como una “realidad
sensible”, y considera el punto de vista del Otro como una dimensién supra-sensible
o “sobrenatural” de su experiencia (jno es en vano que las huanganas tienen su
chaman!). De este modo, el acontecimiento, que para cada sujeto es el tnico
verdadero, es considerado desde un doble punto de vista, el propio y el del Otro. O
sea, tanto las presas de caza como el cazador perciben «su» acontecimiento desde
un doble punto de vista:

Los cazadores persiguen unas presas de caza que se conciben a si{ mismas
COmo guerreros.

Los guerreros se enfrentan a afines potenciales que actiian como enemigos.

El punto de vista del Otroincorporado por el sujeto representa una virtualidad,
que puede actualizarse o no en funcién de la accién efectuada por cada cual.

De esta manera, el acontecimiento que existe para las huanganas debe ser (en
una formulacién a nuestro parecer grosera, aunque en verdad bien adecuada a los
espiritus yudjd) reducido a una mentira por los humanos. Enla medida en que los
cazadores quieren imponer su punto de vista a las huanganas, estas tampoco pierden
la oportunidad de hacer lo mismo. No se entregan al enemigo sin lucha. Los
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cazadores, por su parte, tampoco pueden ignorar las disposiciones de la caceria.
Una lucha entre cazadores y guerreros estd en curso.

Aqui podemos abrir un paréntesis para constatar que colocar el problema en
términos relativistas e invocar enseguida alguna “verdad ultima” equivale a no
percibir la naturaleza del problema. Aprovecho para recordar una vez més, que es
totalmente inadecuado buscar cualquier identificacién imaginaria con el cazador.
Colocarnos en su lugar solamente nos llevaria, irénicamente, a asumir el punto de
vista de las huanganas. También cabe observar, que podemos poner en perspectiva
(perspectivar) la resistencia que los antropdélogos “culturalistas” imponemos a la
lectura ecologista de la guerra indigena como una caceria. De hecho, no es una caceria,
para comenzar, porque nila propia caceria lo es. Pero esto no significa absolutamente
que los cazadores solo practican la guerra — esta también es una interpretacién
imaginaria. Lo que nos dicen los hechos delante de los cuales nos encontramos es
que los cazadores combaten guerreros. La caza incorpora a la guerra (asi como el
cazador debe incorporar al punto de vista de las huanganas), pero no debe
confundirse conella. Dadoesto, la tentativa de interpretar la relacién con los animales
como una proyeccién de las relaciones humanas se enfrenta a una sustantiva pérdida
etnografica. La distincién humano/animal es plenamente importante para un
pensamiento siempre dispuesto a tomar en cuenta también a la animalidad especifica
del animal que acttia como Otro.

Una lucha estd en curso - lucha entre la presa de caceria del uno y la guerra
del otro. El infortunio del cazador es el desliz de la caceria hacia la guerra. Sabedores
de la dimensién sobrenatural que representa el punto de vista de las huanganas para
ellos, los humanos utilizan medios a través de los cuales pretenden impedir toda
posibilidad que las huanganas logren imponer su punto de vista.

Durante la preparacién de la caceria, no se hacen bromas con las palabras a
costa de las huanganas, no se puede actuar como si uno fuese el primo cruzado o el
amigo del animal. En la caceria, no se expresa el miedo gritando, como si el cazador
fuese la presa. Si para las huanganas los humanos son sus afines potenciales, y si la
cacerfa es una guerra, el cazador que acepta este punto de vista favorece la
actualizacién de la intencién virtual de las presas: las huanganas lo atacan o lo
capturan, y él, muerto para los humanos, acabaré transformado en huangana.

Como es peculiar al didlogo delaafinidad (donde se espera el momento cierto,
pero no se deja el humor irénico sin respuesta, es decir, donde el “estimulo” y la
“respuesta” son constitutivamente separados por un intervalo de tiempo mayor que
el didlogo comun), hacerle bromas a las huanganas es cederles la palabra
involuntariamente, precipitando asi una inversién que se haria sentir en ambos
acontecimientos paralelos:
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Las huanganas matan humanos.
Los guerreros asumen el ataque y capturan afines potenciales.

No se le puede dar a lo animal ninguna chance de tomar la palabra. Este
también es el mensaje del mito de Cabeza-de-Martin-Pescador, asi como el de los
relatos que asocian la caceria de huanganas a laintervencién del chaman. Sila palabra
del chaman encerrase una moral, serfa formulada asi: jcuidado! Las huanganas se
parecen a nosotros; por lo tanto, no las traten como personas, sino ustedes se
convertiran en huanganas.

Alfinal dela caceria, elalma de la presa sigue con su depredador'. Este abordara
su relacién con la presa desde dos perspectivas distintas. Le dira “mi huangana” (u-
me-huda), empleando una categoria de posesién segtin la cual el objeto poseido es de
derecho (y de ipso) inalienable. Le dird “mi presa” (u-mita) para expresar que esta en
una parte inherente de si mismo, el cazador. La carme compartida en comidas colectivas,
bajo la forma de alma parcial (dientes, pelos, fragmentos de hueso) podra acarrear
desgracias para el cazador: morder, atravesar, perforar el interior del cuerpo de sus
hijos pequefios. Pero esto nos llevaria a otra dimensién de la cosmologia yudja que no
podemos analizar aqui.

El dos y su maultiple

Para alinear algunas conclusiones, me gustaria destacar algunos hilos sueltos.
1) la palabra del cazador, que desencadena un didlogo fatal con las huanganas,
asumiria un papel que recuerda la operacidn sacrifical: traza — “por anticipacién, y
como que en puntillado” (Lévis-Strauss 1976b:250-260) — una continuidad irreversible
entre el cazador y la presa. Mantengamos las figuras de la anticipacién y de la linea
puntillada, sin por esto tener que preservar la figura del sacrificio. 2) El fragmento
onirico huanganas puestas a muerte, indice de que el alma cazd las huanganas, significa
que las huanganas surgirdn en el camino del cazador; el fragmento huanganas
corriendo, indice de que los enemigos perseguian al alma, significa que surgiran
enemigos para el cazador. 3) Todo ser o fendmeno es dos: los cazadores, las
huanganas, la cacerfa. 4) La nocién del alma humana no remite a la experiencia
subjetiva — este es el tiltimo hilo que articularé con los anteriores para mostrar que la
caza dibuja una forma pura de tiempo: un tiempo bilineal multiple.

La caceria aqui y ahora — constituida como dos acontecimientos paralelos que
se reflejan el uno al otro y que comprenden, cada cual, dos dimensiones paralelas
que se reflejan la una a la otra — puede haber sido sofiada por uno de los cazadores.
En este caso, es un acontecimiento paralelo al otro transcurrido en otro momento ¥
lugar. O sea, la cacerfa-y-su-otro tiene también su otro, dislocado en el tiempo y en

15

Aqui también el tema del alma animal diverge del tema del alma humana, que en la muerze
presenta una incompatibilidad fundamental con el caddver.
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el espacio. Tiempo y espacio obedecen, de esta manera, al mismo principio del
paralelismo, colocando un problema particular y mas complejo - el tiempo,
particularmente, ya que se permite desconocer la simultaneidad.

Debido a las experiencias agradables que el cazador vive, cuando duerme el
alma va a buscar aventuras en tierras ajenas, donde muchas veces rige el punto de
vista, la palabra o la verdad del Otro. Enla manana siguiente, si el cazador se acuerda
delas huanganas puestas a muerte, se queda con la expectativa de que tal vez suceda
una caceria. El suefio puede significar tanto una caceria que el alma llevé a cabo en
funcién de alguna otra caceria sucedida en su experiencia sensible en los tltimos
dias, como una caceria que fue iniciada por el alma y que estd por llevarse a cabo,
para ¢l, enlos préximos dias. De esta manera, el doble de la caceria puede ser o bien
el prolongamiento de un pasado o bien el desencadenamiento de un futuro.

Si el alma ve a una manada de huanganas corriendo libremente, el cazador
teme ser atacado por enemigos. Se queda sin hacer nada durante los préximos dos o
tres dias, no va al bosque ni a navegar. Tampoco cuenta su suefio. ;Pero serd que en
este sistema el miedo del cazador tiene una connotacién especifica? Si, especifica y
positiva. Enlugar de encogerse de miedo por causa de los que vienen en su direccidn,
él suspende sus actividades fuera de la aldea para quedarse tranquilo. Su miedo es
prudencia. También hay mucho mds que eso. No es que el enemigo va a pasar y
que, por eso, él no deba estar ahi; no es que en tal lugar del bosque pasard un enemigo
v el cazador corra el riesgo de pasar por el mismo lugar, en la misma hora, y
encontrarse con él. Es una manera bien diferente de concebir el tiempo, una manera
que no se dice ni como acaso ni como necesidad. El suefio no es un espejo en donde
el cazador ve su futuro, sino una linea paralela de tiempo en donde el alma del
cazador se involucra en un acontecimiento nuevo. No hay ni encuentros accidentales,
ni encuentros determinados por el destino. El cazador se paraliza porque al no estar
€l ahi, el enemigo no pasard. Su miedo, més alld de la prudencia, por medio de la
suspension de las actividades que definen la linea temporal del cazador, es una
inmovilizacién del tiempo otro, una ruptura del acontecimiento que se dibuja para
€l a lo lejos. El cazador se niega a reflejar la imagen del acontecimiento que, lejos,
comenz6 a disefarse contra él

Aunque todo acontecimiento depende de su doble para completarse como
tal, y el cazador, por medio de su accién-palabra, puede o no ofrecerse como espejo
rar la duplicacién del acontecimiento en su experiencia sensible, es necesario todavia
determinar con mds exactitud como es que el uno se articula con su otro.

Cuando se trata de perspectivismo, como subraya Deleuze en su estudio sobre
[eibniz y el pensamiento barroco, (y cuyo concepto de “pliego” no deja de evocar al
perspectivismo paralelistico que estamos estudiando), no existe nada de un sujeto o
de un objeto definidos previamente: “sera sujeto lo que venga al punto de vista, o
sobre todo lo que se instale en el punto de vista” (Deleuze 1991:36).
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La caza aqui y ahora, punto de parada de las dos lineas espacio-temporales,
también es un momento en que la apropiacion de la Palabra lo es todo. Puesto que
es esta apropiacién que responderd por una inflexién a ser desencadenada en
cualquiera de las dos lineas. ;Quién se precipitara sobre la linea sobrenatural del
otro, el cazador o el guerrero? La caceria (solamente en un tiempo, virtual y real) es
cuando el humano inicia y sustenta la inflexién; es la apropiacién y la afirmacién
del punto de vista del hombre por el hombre. La guerra (simple virtualidad, que
puede expresarse como un accidente, o hasta como la muerte de un cazador sin
experiencia) es la apropiacién del punto de vista de las huanganas. El infortunio del
cazador es el desliz de su caceria hacia la guerra del otro, asi como el infortunio del
animal es el desliz de la guerra hacia la caza.

Enlavida del cazador, nisiquierala palabra es representacién. Tomada en su
angulo preformativo, destinada, durante la combinacién de la caceria a pasar del
uno al otro, a circular entre todos y a no inmovilizarse en nadie, aliada a todo tipo
de lenguaje (gesticulacién, estampido, grito y silbido de flecha), la palabra es caceria,
anticipando o puntillando a su doble. Es por su intermediario que lo antes y lo
después son forzados a quebrarse en dos, emparejarse y reflejar la imagen uno del
otro. Es ella que dice lo que ya sucedié mariana.

Por lo tanto, la propia linea temporalen que se desdoblala experiencia sensible
del cazador también es doble.

Tomada en su angulo dialdgico, durante la caceria, 1a palabra debe permanecer
entre si; un explosivo, silenciada para tornarse silenciadora de toda palabra ajena.
El ahora es sélo anticipacidn, todo es realizacién, encuentro del uno y del otro.
Primero la palabra traza, con un gesto, la linea del animal y el otro de la linea-de-
los-arreglos de los cazadores. Después traza el punto de inflexién de donde la caceria
humana obliga a la guerra de las huanganas a negarse a s{ misma.

La caceria de huanganas da acceso a estos dos aspectos de una cosmologia
perspectivista amazonica. La estructura que la nocién de punto de vista permite
configurar estd, en primer lugar, hecha de tiempo: lineas espacio-temporales o
acontecimientos y sus dobles, y los dobles de sus dobles. En segundo lugar, es una
dindmica en la cual la Palabra virtual del animal lo es todo. Ensefia también que la
realidad para el cazador, cuando éste toma parte para hablar de si mismo, hace
parte de las realidades para otros. De esta manera, el sujeto al cuallos acontecimientos
son referenciados no es un centro en torno del cual gira su propio mundo. Se trata,
mas bien, de un Sujeto disperso en el tiempo-y-espacio césmico, duplicado entre la
vida sensible y la vida del alma, partido entre la Naturaleza y la Sobrenaturaleza, y
complejificado por ser Otro — en el caso en pauta, el otro de la huangana del bosque.

Pero, me diran que esto que propongo se redondea en una hipdtesis que, si
me permiten el juego de palabras, es la siguiente: la estructura formal del relato
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mitico, que se confunde con su sustancia, es la forma estructural del tiempo del
cazador. Siendo asi, el tiempo histérico del cazador, que yo llamé tiempo bilineal
muiltiple, podria ser llamado tiempo mitico. Y eso me hace recordar, lo que Joanna
Overing escribié recientemente: “vemos nuestro concepto de tiempo linear
progresivo como un principio abstracto que refleja la realidad tal y como ella
realmente es...” (Overing 1995:132). Me gustaria que mi concepto también reflejase
la realidad de los yudja tal y como ella es. Pero, no vavan a entender lo que yo no
dije, que el tiempo bilineal muiltiple seria la tinica forma temporal trazada para ellos
por su cosmologia. Finalmente, entonces, cémo saber anticipadamente cudl es la
configuracién que el tucunaré, o la palabra de los muertos, traza para los yudja?

Post scriptum dedicado a Vanesa Lea. Los yudj4 dibujan sobre su piel, sobre
los mates para servir cauim y sobre otras superficies, asi como en el tejido de sus
hamacas, bellos padrones de laberinto. Este arte grafico era intrigante para mi debido
al silencio que la cultura yudjd mantiene a su respecto. El hombre que mira
demasiado la piel de una mujer adornada con dichos disefios, intentando seguir
con los ojos los pares de lineas que se curvan y se multiplican, formando motivos
que se repiten un niimero multiplicado de veces y cubren todo su cuerpo, corre el
riesgo de perderse en los caminos de la superficie de la realidad. Esto es todo. El
simbolismo que busqué en vano en estos disefios, tal vez jamds haya existido. Tal
vez no pueda existir. Quien sabe si estas lineas dibujadas sobre la piel, siendo la
cultura misma su comentario, no son las formas puras de las estructuras formadas
por las lineas del tiempo. No puedo examinar este problema aqui. Pero tengo que
pronunciarme sobre un punto de mi andlisis que permanece inconcluso - que se
vuelve atin mds evidente después de la aproximacién de los disefios de la piel — con
respecto al caracter abierto o cerrado de la estructura temporal que describi.

Considerando que la metafisica de la caceria sittia un suefio al inicio y otro al
final de la historia de 1na caceria, dados como caceria anticipada y prolongamiento
de la caceria ya realizada en la experiencia sensible; considerando también que esta
metafisica coloca al pasado y al futuro en una relacién metafdrica o de paralelismo,
podemos afirmar que el suefio inicial es paralelo al suefio final, formando asi la
moldura de las demads lineas de la caceria. La histérica del cazador (fuera del hecho
de llevar cicatrices en la piel que le permiten recordar antiguas aventuras) se
compone, asi, de inntimeros motivos — muchos de los cuales incompletos, por suerte
o por azar suyo — moldeados por suefios (suyos o de otros, factuales o virtuales),
ellos mismo moldeados por largas lineas de vida y de suefio del cazador.
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LA SELVA DE CRISTAL: NOTAS SOBRE LA
ONTOLOGIA DE LOS ESPIRITUS AMAZONICOS*

Eduardo Viveiros de Castro

Este texto desarrolla algunas hipdtesis sobre el modo de existencia de los espiritus
en el discurso y las précticas chaménicas de la Amazonia indigena. El foco de andlisis es una
narracion hecha por Davi Kopenawa, pensador y lider politico Yanomami, al antropélogo
Bruce Albert. El argumento general del articulo es que el concepto de “espiritu” se refiere, en
el caso amazodnico, menos a una clase extensiva de «seres» sobrenaturales que a una
multiplicidad virtual intensiva donde lo humano y lo no-humano se relacionan por sintesis
disyuntiva.

This paper develops some hypotheses on the mode of existence of spirits in shamanic
discourses and practices in indigenous Amazonia. Its analytical focus is a narrative told by
Davi Kopenawa, yanomami thinker and political leader, to the anthropologist Bruce Albert.
The paper’s general argument is that, in the Amazonian case, the concept of “spirit” refers
notso much to an extensive class of supernatural “beings” as to an intensive virtual multiplicity
where the human and the non-human relate to one another by disjunctive synthesis.

Titulo original La forét des miroirs: sur l'ontologie des esprits amazoniens. In: F. Laugrand, org., La nature
des esprits. Québec: Presses Universitaires de I'Université de Laval, 2006, en imprenta. Traducido del
portugués por Luisa Elvira Belaunde.
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Ces citoyens infinitésimaux de cités mistérieuses...
(Esos ciudadanos infinitesimales de ciudades misteriosas...)

GABRIEL TARDE

Introduccién

Las ideasesbozadasen este articulo se remontana mi trabajo conlos yawalapiti
y los araweté en los arios 1970s y 80s, cuando, como cualquier etnégrafo, tuve que
encarar diferentes nociones indigenas sobre la agencia no-humana y la constitucion
de la persona.' Sinembargo, el acontecimiento que les sirvié de catalizador inmediato
- el pretexto, si quieren — fue la lectura, mucho mas reciente, de dos fragmentos de
una notable narracién proveniente de otra culturaamazoénica. Se trata de la exposicién
que Davi Kopenawa, pensador y lider politico Yanomami, le hace al antropdlogo
francés Bruce Albert acerca de los xapiripé, los ‘ancestros animales’ o ‘espiritus
chamanicos’ que interactiian con los chamanes de su pueblo (Kopenawa 2000,
Kopenawa & Albert 2003). Estos textos forman parte de un didlogo en proceso entre
Kopenawa y Albert, en los que el primero le presenta a los blancos, enla persona de
su interlocutor-traductor, una concepcion detallada del mundo y de la historia, que
es al mismo tiempo una reivindicacién indignada y orgullosa del derecho a la
existencia de los yanomami.? A seguir, transcribo la version més corta de la narracion,
publicada en portugués en 2001.

Suefios de los origenes

Los espiritus xapiripé bailan para los chamanes desde ¢l primer tiempo y asi
continiian hasta hoy. Parecen seres humanos pero son tan minisculos cono particulas de
polvo centellantes. Para poder verlos, hay que inhalar el polvo del drbol yakdanahi michas,
muichas veces. Toma tanto tiempo como para que los blancos aprendan a dibujar sus palabras.
El polvo del yakoanahi es la comida de los espiritus. Quien nolo ‘bebe” permanece con ojos
de fantasma y no ve nada.

Los xapiripé bailan juntos sobre grandes espejos que descienden del cielo. Nunca son
cenicientos como los himanos. Son siempre magnificos: el cuerpo pintado de achiote y recorrido
de diseiios negros, sus cabezas cubiertas de plumas blancas de buitre rey, sus brazaletes de
chaquiras repletas de plumas de loros, de pavas de monte y papagayos rojos, la cintura
envueltas de colas de tucanes... Miles de ellos llegan para bailar juntos, agitando hojas de
palmera nuevas, soltando gritos de alegria y cantando sin parar. Sus caminos parecen telas
de arafia brillando como el claro de luna y sus ornamentos de plima se mecen lentamente al
ritmo de sus pasos. !Da alegria ver lo bonitos que son!

Ver Viveiros de Castro 2002 [1978]: cap. 1, scbre los Yawalapiti, y Viveiros de Castro 1992, sobre
los Araweté.

Eldidlogo completo entre Kopenawa y Albert va a ser publicado proximamente. Ademas de los
dos fragmentos citados arriba, ver los varios otros textos por Kopenawa y Albert en Albert &
Chandes 2003, asi como los dos articulos fundamentales por Abert(1988 y 1993).
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Los espiritus son asi tan numerosos porque son las imdgenes de los animales de la
selva. Todos en la selva tienen una imagen utupé: los que andan en el suelo, los que andan
en los drboles, los que tienen alas, los que viven en el agua ... Son estas imdgenes que los
chamanes llaman y hacen bajar para que se conviertan en espiritus xapiripé. Estas imdgenes
son el verdadero centro, el verdadero interior de los seres de la selva. Las personas comutnes
10 los puedes ver, sélo los chamanes. Pero no son imdgenes de los animales que conocenos
ahora. Son imdgenes de los padres de estos animales, son imdgenes de nuestros antepasados.

En el primer tiempo, cuando la selva era todavia joven, nuestros antepasados eran
hiumanos con nombres de animales que acabaron convirtiéndose en animales de caza. Son
ellos los que flechamos y que comenos hoy. Pero sus imdgenes 1o desaparecieron y son ellas
las que bailan alora para nosotros como espiritus xapiripé. Estos antepasados son
verdaderamente antiguos. Se convirtieron en presas de caza lace mucho tiempo pero sus
fantasmas permanecen aqui. Tienen nombres de animales pero son seres invisibles que nunca
mueren. La epidemia de los blancos puede tratar de quemarlos y de comerlos, pero ellos
nunca desaparecerdn. Sus espejos siempre brotan de nuevo.

Los blancos dibujan sus palabras porque su pensamiento estd lleno de olvido. Nosotros
guardamos las palabras de nuestros antepasados dentro de nosotros hace mucho tiempo y
continuamos pasdndolas a nuestros hijos. Los niitos, que 1o saben nada de los espiritus,
escuchan los cantos de los chamanes y después quieren ver a los espiritus por si mismos. Asi
es como, a pesar de ser muy antiguas, las palabras de los xapiripé siempre vuelven a ser
nuevas. Son ellas las que aumentan nuestros pensamientos. Son ellas las que nos hacen ver
y conocer las cosas de lejos, las cosas de los antiguos. Es nuestro estudio, lo que nos enseiia a
sofiar. De este modo, quien 1o bebe el soplo de los espiritus tiene el pensamiento corto y lleno
de hmo; quien no es mirado por los xapiripé no sueria — sélo duerme como una hacha en
el suelo.

S

Este narracién de Kopenawa — y aqui me refiero tanto al texto citado arriba
como a la versién mads extensa intitulada ‘Les ancétres animaux’ (‘Los ancestros
animales’, Kopenawa & Albert 2003) — me parece un documento realmente
extraordinario. Antes que nada, impresiona por suriqueza y su elocuencia, calidades
que se deben a la implementacién deliberada, por parte de los dos co-autores, de
una estrategia discursiva de un alto contenido informativo y una gran densidad
poético-conceptual. En este sentido, estamos frente a un proyecto de ‘invencién de
la cultura’ (sensu Wagner) que es al mismo tiempo una obra prima de politica
‘interétnica’. Si el chamanismo es esencialmente una diplomacia césmica dedicada a
la traduccién entre puntos de vista ontolégicamente heterogéneos,® entonces el
discurso de Kopenawa no es solamente una narracion sobre ciertos contenidos
chamdnicos — especificamente, sobre los espiritus que los chamanes hacen hablar

Viveiros de Castro 1998; Carneiro da Cunha 1998.
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y actuar —; también es una forna chamanica de por si, un ejemplo de chamanismo
en accién, en el que un chamén le habla a los blancos sobre los espiritus, y asi como
sobre los blancos a partir de los espiritus, y ambas cosas por medio de un
intermediario blanco.

Pero la narracién es igualmente excepcional por su ejemplaridad cosmolégica.
Articula y desarrolla ideas que se encuentran en un estado méas o menos difuso en
diversas otras culturas de la regién. El texto nos presenta una ‘versién fuerte,” en el
sentido Lévi-Straussiano, de la mitologia (explicita e implicita) de los espiritus
amazonicos. Es esta ejemplaridad que me interesa en este articulo, cuyo propdsito
es llamar la atencién sobre algunos rasgos relativamente comunes del modo de
existencia y manifestacion de los espiritus en la Amazonia indigena. El discurso de
Kopenawa expresa una concepcién pan-amazoénica en la que las nociones que
traducimos por ‘espiritw’ se refieren a una multiplicidad virtual intensiva.

El plano de inmanencia chamanico

Varios personajes prominentes y contextos impregnantes de la cosmologia
yanomami se encuentran evocados en el texto de arriba: los espiritus, los animales,
los chamanes, los muertos, los blancos; mitos y suefios, drogas y festivales, cacerfas
y selvas. Empecemos por los xapirip¢é propiamente dichos. La palabra designa al
utupé, a la imagen, principio vital, verdadera interioridad o esencia (Kopenawa &
Albert 2003: 72 n. 28) de los animales y de los otros seres de la selva, y al mismo
tiempo imégenes inmortales de una primera humanidad arcaica, compuesta de
Yanomami con nombres de animales que se transformaron en los animales de la
actualidad. Pero xapirip¢ también designa a los chamanes humanos, y la expresién
‘convertirse en chaman’ es un sinénimo de ‘convertirse en un espiritw’ (xapiri-pru).
Los chamanes se conciben a si mismos como de la misma naturaleza que los espiritus
auxiliares que traen a la tierra durante su trance alucinégeno. El concepto de xapiripé
sefiala, por lo tanto, una interferencia compleja, una distribucién cruzada de la
identidad y la diferencia entre las dimensiones de la ‘animalidad” (yaro pé) y la
‘humanidad’ (yanomae thépé). Por unlado, los animales poseen una esencia invisible
distinta de su forma visible: los xapiripé son los ‘verdaderos animales’ — pero son
humanoides; es decir, los verdaderos animales no se parecen mucho a los animales
que los xapiripé, literalmente, imaginan. Por otro lado, los chamanes se distinguen de
los otros humanos por ser ‘espiritus,” y atin mas, ‘padres’ de los espiritus (quienes, a
su vez, son iméagenes de los ‘padres de los animales’). El concepto de xapirip¢, menos
o antes que designar a una clase de seres distintos, habla asi de una regién o un
momento de indiscernibilidad entre lo humano y lo no-humano (principalmente, pero
no exclusivamente, los ‘animales,” una nocién que discutiremos més tarde): habla
de una humanidad molecular de fondo, escondida por formas molares no-humanas,
y habla de muiltiples afectos no-humanos que deben ser capturados por medio de los
chamanes, puesto que es en esto que consiste el trabajo del sentido: ‘son las palabras
de los xapiripé las que aumentan nuestros pensamientos.’
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La reverberacion entre las posiciones de chamén y de espiritu se verifica en
diversas culturas amazoénicas. En el alto Xingu, por ejemplo, los grandes chamanes
son llamados ‘espiritus’ por la gente comtin, mientras que ellos mismos se refieren a
sus espiritus asociados como ‘mis chamanes’ [Viveiros de Castro 2002a:80-1]. Para
los ese eja de la amazonia boliviana, ‘todos los eshawa [espiritus] son eyamikekwa
[chamanes], o més bien, el eyamikekwa tiene el poder de eshawa’ [Alexiades 1999:
226]. Entre los ikpeng del medio Xingu [Rodgers 2002], el término pianom designa a
los chamanes, a sus varios espiritus auxiliares, y a los pequerios dardos
potencialmente auto-intoxicantes que estos espiritus introducen en el abdomen de
los chamanes y que son el instrumento del chamanismo. Esta observacién de Rodgers
es importante, puesto que indica que, si el concepto de espiritu designa esencialmente
a una poblacién de afectos moleculares (ver mas adelante), a una multiplicidad
intensiva, entonces lo mismo se aplica al concepto de chaman: ‘el chaman es un ser
multiple, una micro-poblacién de agencias chamanicas abrigadas en un cuerpo’ (ibid.
n.18). Entonces, lejos de ser un suiper-individuo, un chamédn — por lo menos los
chamanes ‘horizontales’ [Hugh-Jones 1996] mas comunes en la regiéon — son seres
super-divididos: federacién de agentes supernaturales entre los ikpeng, cuerpo
anticipado y victima canibal potencial entre los Araweté [Viveiros de Castro 1992],
cuerpo repetidamente perforado entre los ese eja [Alexiades 1998: 221]. Ademas,
aunque el chaman es efectivamente ‘diferente,” como dicen los Ikpeng (Rodgers
ibid.), la diferencia entre ellos y la gente comtin sigue siendo una cuestién de grado,
no de naturaleza. ‘Todo el que suefia tiene algo de chaman’ dicen los Kagwahiv
(Kracke, 1987), en cuyo idioma, asi como en muchos otros idiomas amazdénicos, las
palabras que nosotros traducimos como ‘chaman’ no designan algo que uno ‘es,
sino algo que uno ‘tiene’ — una cualidad o capacidad adjetival y relacional mas bien
que un atributo sustantivo, cualidad que puede estar intensamente presente en
muchas entidades no-humanas; que abunda, va de por si, entre los ‘espiritus’; y que
hasta puede constituir un potencial genérico del ser (Campbell 1989).* Por lo tanto,
el ‘chamdn’ humano no es un funcionario sacerdotal — una ‘especie’ -, pero alguien
mads parecido al filésofo socratico - un ‘funcionamiento’ —, en el sentido en que si
todo individuo capaz de razonar es filésofo, amigo potencial del concepto, como
Socrates dirfa, entonces, todo individuo capaz de sonar es chaman, ‘amigo de la
imagen.’ * En las palabras de Kopenawa: ‘[Es] nuestro estudio, lo que nos enseria a
sofiar. De este modo, quien 1o bebe el soplo de los espiritus tiene el pensamiento corto y lleno
de himo; quien no es mirado por los xapiripé no sueiia — sélo duerme como una hacha en
el suelo’. (De paso, obsérvese que si el estudio y la razén en vigilia ~ despierta y

Se puede decir lo mismo de las muchas nociones amazdnicas de ‘alma,’ como Surrallés ha
mostrado en el caso de los candoshi (2003: 43-9).

Para el contraste entre el chaman y el sacerdote en la Amazonia, ver Hugh-Jones 1996b y Viveiros
de Castro 2002b.
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vigilante - son la alucinacién propia de los blancos, entonces, la escritura es su
chamanismo: ‘Para poder verlos, [a los xapiripé] hay que inhalar el polvo del drbol
yakdanahi muchas, muchas veces. Toma tanto tiempo como para que los blancos aprendan
a dibujar sus palabras.’®

%%

Como se sabe, buena parte de la mitologia amazdnica trata sobre las causas y
consecuencias de laencarnaciénespecificaa cadaespecie de diferentes agentes, todos
ellos concebidos como originalmente compartiendo una condicién inestable
generalizada en la quelos rasgos humanos y no-humanos estan indiscerniblemente
mezclados. Todos los seres que pueblan la mitologia despliegan este enredo
ontolégico o ambigiiedad entre especies, y esto es precisamente lo que los hace
semejantes a los chamanes (y a los espiritus):

‘Los animales de la Tierra de hoy no son para nada tan poderosos como los
originales, y se dice que son tan distintos de ellos como los humanos comunes
lo son de los chamanes. [...] La Gente Primera vivia asi como los chamanes de
hoy, en un estado polimorfo ... Después de retirarse de la Tierra, cada una de
la Gente Primera se convirtié en un ‘Dueio’ o arache de las especies que
engendraron’ (Guss [1989: 52], sobre los Ye’kuana de Venezuela).

Ver también a S. Hugh-Jones [1979: 218] sobre los barasana del Vaupés: ‘Los
chamanes son la gente He par excellence; donde el concepto de He designa el estado
original del cosmos, al que los humanos regresan por medio del ritual. Sobre los
akuriy6 del Suriname, F. Jara [1996: 92-4] observa que los chamanes — humanos o
animales, puesto que las especies no-humanas también poseen chamanes — son los
tnicos seres que ‘mantienen las caracteristicas primitivas de antes de la separacion
entre los humanos y los animales,” especialmente el poder de la mutacién inter-
especifica (y el ‘poder’ en la Amazonia indigena es, esencialmente, este poder).

Por lo tanto, la interferencia sincrénica entre humanos y animales (mds
generalmente, no-humanos) expresada en los conceptos de chamén y de espiritu
posee una dimensién diacrénica fundamental, remitiéndose a un pasado absoluto
(es decir, un pasado que nunca fue presente, y que por lo tanto nunca pasa, asi como
el presente nunca deja de pasar) en el que las diferencias entre las especies ‘todavia’
no habian sido actualizadas. El mito es un discurso sobre este momento:

[— ‘¢Qué es un mito?’] — ‘Si usted le preguntase a un indio americano, hay
muchas chances que le contestase: es una historia del tiempo cuando los
hombres y los animales todavia no eran distintos. Esta definicién parece ser
muy profunda’ (Lévi-Strauss & Eribon 1988: 193).

Ver Gow 2001: 191-218 para un andlisis del chamanismo y la escritura entre los piro.
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La definicién es de hecho profunda; entonces, zambulldmonos en ella. Pienso
que se puede definir al discurso mitico como consistiendo, primera y principalmente,
en un registro del proceso de actualizacion del presente estado de las cosas a partir
de una condicién pre-cosmoldgica virtual dotada de transparencia perfecta — un
‘caosmos’ donde las dimensiones corporales y espirituales de los seres todavia no se
ocultaban la una a la otra. Este pre-cosmos, lejos de desplegar cualquier
‘indiferenciacién’ o identificacién originaria entre humanos y no-humanos, como
suele ser caracterizado, estéd recorrido por una diferencia infinita, aunque (o porque)
interna a cada personaje o agente, al contrario de las diferencias finitas y externas que
constituyen las especies y calidades de nuestro mundo actual (Viveiros de Castro
2001). De donde viene el régimen de la ‘metamorfosis,” o multiplicidad cualitativa,
propio del mito: la cuestion de saber si es que el jaguar mitico, digamos, es un bloque
de afectos humanos con forma de jaguar o un bloque de afectos felinos bajo forma
humana es rigurosamente indecidible, puesto que la metamorfosis mitica es un
‘acontecimiento’ o un ‘devenir’ heterogénico (una superposicién intensiva de estados),
no un ‘proceso’ de ‘cambio’ (una transposicién extensiva de estados homogéneos).
La linea general trazada por el discurso mitico describe la laminacién de los flujos
pre-cosmolégicos de la indiscernibilidad al entrar en el proceso cosmoldgico: De
ahien adelante, las dimensiones humanas y felinas de los jaguares (y de los humanos)
funcionardn alternadamente como fondo y forma potencial la una para la otra. La
transparencia originaria, o complicatio infinita donde todo da acceso a todo, se bifurca
o se explica a si misma, a partir de este punto, en una invisibilidad (las almas humanas
y los espiritus animales) y una opacidad (el cuerpo humano y las ‘ropas’ somaticas
animal)’ relativas que marcan la constitucién de todos los seres actuales —
invisibilidad y opacidad relativas porque reversibles, y reversibles, ya que el fondo
de virtualidad pre-cosmolégica es indestructible o inagotable. Como decia Kopenawa
(2003: 73, 81) al hablar de los ‘ciudadanos infinitesimales’ de la arque-polis virtual,
los xapiripé ‘nunca desaparecen [...] sus espejos siempre brotan de nuevo [...] son
poderosos e inmortales.’

Acabo de mencionar que las diferencias pre-cosmoldgicas son infinitas e
internas, en contraste con las diferencias finitas y externas entre las especies. Aqui
estoy refiriendome al hecho que lo que define a los agentes y los pacientes de los
hechos miticos es su capacidad intrinseca de ser otra cosa; en este sentido, cada ser
mitico difiere de si mismo, visto que inicialmente es ‘puesto’ por el discurso mitico
solamente para ser ‘substituido,” es decir, transformado. Es esta auto-diferencia la
que define al ‘espiritu,’” y que hace que todos los seres miticos sean ‘espiritus’. La
supuesta ‘indiferenciacién’ entre los sujetos miticos es funcién de su radical
irreductibilidad a esencias o identidades fijas, sean éstas genéricas, especificas, o
individuales (piénsese en los cuerpos destotalizados o ‘desorganizados’ que abundan
enlos mitos). En suma, el mito propone un régimen ontolégico comandado por una

Sobre los cuerpos animales como ‘ropas’, ver Viveiros de Castro 1998.
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diferencia intensiva fluida absoluta, que incide sobre cada punto de un continuo
heterogéneo, en el que la transformacién es anteriora la forma, la relacién es superior
a los términos, y el intervalo es interior al ser.® Cada ser mitico, siendo pura
virtualidad, ‘ya era antes’ lo que ‘iba a ser después,’ y por estarazén o es — puesto
que no permanece siendo — nada actualmente determinado. En contrapartida, las
diferencias extensivas introducidas por la especiacidn (sensu lato) post-mitica — la
celebrada transicion del ‘continuo’ hacialo ‘discreto’ que constituye el gran temade
la filosofia estructuralista® — cristaliza bloques molares de identidad interna infinita
(cada especie es internamente homogénea, sus miembros son idénticos e
indiferentemente representativos de laespeciecomo un todo) separada por intervalos
externos cuantificables y mesurable (las diferencias entre las especies son sistemas
finitos de correlacién, proporcién y permutacion de caracteres del mismo tipo u
orden). El continuo heterogéneo del mundo pre-cosmolégico da lugar, de esta
manera, a un ‘discreto’ homogéneo, en el que cada ser es solamente lo que es, y es
solamente lo que es al no ser lo que no es. Pero los espiritus son el testimonio de que
no todas las virtualidades fueron actualizadas, y que el flujo mitico contintia por
debajo de las discontinuidades aparentes entre los tipos y especies.

Humanos, animales, espiritus

Por lo que sabemos, todas las culturas amazoénicas poseen conceptos que
describen a seres analogos a los xapiripé Yanomami. En realidad, las palabras
indigenas que se traducen como ‘espiritu’ generalmente corresponden a una
‘categoria’ fundamentalmente heterdclita y heterogénea, que admite un niimero de
subdivisiones y contrastes internos (a veces mds radicales que las que los que oponen
los ‘espiritu’ a otros tipos de seres). Con respecto a los Yanomami, los xapiripé o
‘espiritus chamdnicos’ serian solamente una especie del género yai thépé, que Alber:
traduce como ‘seres no-humanos invisibles,” una nocién que incluye a los espectros
de los muertos, porepé, y a los seres maléficos llamados 1¢ waripé (Kopenawa & Albert
2003: 68 n.2). Y aunque los xapirip¢ son epitomizados por las imdgenes de los
humanos-animales primordiales, Kopenawa deja claro que los chamanes también
movilizan, entre otros, a las imadgenes xapiripé del trueno, el rayo, la lluvia, la noche,
el ancestro canibal, el algodon, el fuego, y de los blancos, asi como una multitud de
né waripé (ibid: 79-81). Los xapiripé no son siempre bellos y magnificos, puesto que
también pueden ser terribles y monstruosos; y comparten la condicién fantasmal de
los muertos, ya que son ‘formas espectrales,’ es decir, imdgenes (ibid: 73). La nocién
genérica de ‘no-humanos invisibles’ pareceria unificar de manera suficientements
adecuada a la diversidad interna de esta ‘categoria;’ pero el problema es que estos
no-humanos poseen determinaciones humanas fundamentales, ya sea a nivel de su
forma corpdrea bdsica, o a nivel de sus capacidades intencionales y agenciales. Es

B

‘Todo intervalo, pequefio y grande, todos han sido dados alma’ — Enneads, V, 1, 2.
Para un desarrollo de este tema en el contexto de la mitologia, ver Lévi-Strauss 1964: 58-63, 286~
87,325-27;1971: 417-21, 605. También ver, por supuesto, el excelente estudio de Schrempp 1992
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mds, mientras que estos no-humanos son normalmente invisibles para la gente
comun, para los que estan despiertos y los que tienen ‘pensamiento corto y lleno de
humo’, en el contexto de la alucinacién chamdnica son supremamente visibles, y
visibles en su wverdadera forma humana (son ‘el verdadero interior’ de los seres de la
selva). Reciprocamente, hay algunas situaciones criticas en que la persona encuentra
aun ser que comienza por dejarse ver como humano —en un suefio, en un encuentro
solitario en la selva —pero termina reveldndose stibitamente como no-humano; en
esos casos, los no-humanos son los que son supremamente capaces de asumir una
falsa forma humana ante los verdaderos humanos. En otras palabras, mientras son
(normalmente) invisibles, estos no-humanos ‘son’ humanos; mientras son
(anormalmente) visibles, estos humanos ‘son’ no-humanos.!

Y para completar el cuadro, anétese la naturaleza algo paradojal de una imagen
que es a la vez no-icénica y no-visible. Lo que define a los espiritus, en cierto sentido,
es el hecho que son indices de afectos caracteristicos de aquello de lo que son la
imagen sin, por esto, parecerse a aquello de lo que son la imagen: son indices, no
iconos. Y por las mismas, lo que define a una ‘imagen’ es su eminente visibilidad:
una imagen es algo-para-ser-visto, es el correlativo necesario de una Mirada, una
exterioridad que se posiciona como el blanco de una mirada intencionalmente
dirigida; pero los xapiripé son imagenes interiores, ‘moldes internos,’ inaccesibles a
ejercicio empirico de la visién. Por lo tanto, son el objeto de un ejercicio superior y
trascendental de esta facultad: imagenes que son como la condicién de aquello de lo
que son la imagen; imagenes activas, indices que nos interpretan antes que nosotros
los interpretemos, imdgenes que deben vernos para que nosotros podamos verlas
— ‘quien no es mirado por los xapiripé no sueria — sélo duerme como una hacha tirada
en el suelo” —, e imagenes por medio de las cuales nosotros vemos otras imdgenes —
‘solamente los chamanes pueden ver [a los espiritus], después de tomar polvo yakoana,
pues se convierten en otros y pasan a ver a los espiritus igualmente con ojos de
espiritu (Kopenawa & Albert 2003: 77)."

Dichas no-iconicidad y no-visibilidad empiricas, en suma, me parecen apuntar
hacia una dimensién importante de los espiritus: son imdgenes no-representacionales,
‘representantes’ que no son representaciones. ‘Todos los seres de la selva tienen sus
propias imdgenes utupé ... En sus palabras, ustedes dirian que son los
“representantes” [en portugués] de los animales’ (Kopenawa & Albert 2003: 72-73).
Albert sefiala (ibid: n. 29) que el término ‘representante’ forma parte del vocabulario
politico habitual de los lideres indigenas en el Brasil. Al introducir en su trabajo Art
& Agency (Arte & Agencia) la idea de simbolos anicénicos como ‘representantes’,

Los espiritus son no-humanos, v no ‘no son humanos.’ En otras palabras, la extra-humanidad de
los espiritus es un caso marcado (Valeri 2000: 28) con relacién al estatus sin marca de lo humano
como el modo de ser referencial.

Ver ibid: n. 39, en que Albert observa que el chamén sélo puede ver a un espiritu por medio de
los ojos de otro espiritu.
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Alfred Gell (1998: 98) usa el ejemplo de un diplomatico: ‘[E]l chino en Londres ... no
se parece a la China, pero en Londres, la China se parece a él.” De la misma manera,
los xapiripé no se parecen a los animales, pero en el contexto mitico-chamanico, los
animales se parecen a ellos.

Ni tipos, ni representaciones. Lo que estoy sugiriendo, en suma, es que los
conceptos amazoénicos de ‘espiritu’ no designan una clase o género de no-humanos
sino una cierta relacién de vecindad oscura entre lo humano y lo no-humano, una
comunicacion secreta que no pasa por la redundancia (la ‘comunidad’), sino por la
disparidad (la ‘incomunidad’) entre ellos:

No hay mds un sujeto que se eleva hasta la imagen, logrdndolo o falldndolo. Diriamos
mds bien que una zona de indistincion, de indiscernibilidad, de ambigiiedad se establece
entre dos términos, como si hubiesen alcanzado el punto inmediatamente precedente a
su respectiva diferenciacion: no una semejanza, sino un resbalén, una vecindad extrema,
una contigiiidad absoluta; no una filiacién natural, sino una alianza contra-natura ...
(Deleuze 1993: 100).

Podriamos decir, entonces, que xapiripé es el nombre de la sintesis disyuntiva
que conecta-separa lo actual y lo virtual, lo discreto y lo continuo, lo comestible y lo
canibal, la presa y el depredador. En este sentido, efectivamente, los xapiripé ‘son
otros’."? Un espiritu en la Amazonia es menos una cosa que una imagen, menos un
término que una relacién, menos un objeto que un acontecimiento, menos una figura
representativa trascendente que un signo de un fondo inmanente universal — el
fondo que emerge a la superficie en el chamanismo, en suefios y en alucinaciones,
cuando lo humano y lo no-humano, lo visible y lo invisible cambian de lugar.” Un
‘espiritu’ amazonico, en fin, es menos que un ‘espiritu’ por oposicién a un cuerpo
inmaterial que una corporalidad dindmica e intensiva, la cual, como Alicia, no cesa
de crecer y encogerse al mismo tiempo: un espiritu es menos que un cuerpo — los
xapiripé son particulas de polvo, miniaturas de los humanos con micro-penes y manes
sin dedos (Kopenawa & Albert 2003: 68)"* — y mds que un cuerpo — aparien
magnifica, a veces aterrorizante, ornamentacién corporal estupenda, brillo, perf
belleza, en conjunto un caracter excesivo con relacién a las especies de las que son
imagen ... (ibid. 73 n. 32; ver también Viveiros de Castro 2002a). En suma, us
transcorporalidad constitutiva, y no una negacién de la corporalidad: un espiritu

2 ‘Ustedes los llaman “espiritus”, pero son otros’ (Kopenawa & Albert 2003: 68).

” ‘(L]a afirmacién que alguna entidad no-humana es “humana” es una marca de un discu
especifico, el chamanismo’, escribe Gow (2001: 67) acerca de los piro, mientras que Urbaz
(1996: 222) observa que el arte de la interpretacién de los suefios Shokleng consiste en identifi
una figura sofiada como un espiritu en disfraz.

& El imaginario de los espiritus amazénicos se complace en construir especies invisibles
corporalmente deformes, con miembros invertidos, articulaciones inexistentes o apéndices
gigantes, interfaces sensoriales atrofiadas, etc. Un buen ejemplo son los abaisi de los pirah®
(Gongalves 2001: 177).
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algo que solamente tiene muy poco cuerpo en la medida en que posee demasiados
cuerpos, capaz como lo es de asumir diferentes formas corporales. El intervalo entre
dos cuerpos cualesquiera en vez de un no-cuerpo o un ningun cuerpo. Pero si los
conceptos amazdnicos de ‘espiritu’ no son rigurosamente entidades taxondmicas,
sino nombres de relaciones, movimientos y acontecimientos, entonces es
probablemente igualmente improbable que nociones tales como ‘animal’ y "humano’
sean elementos de una tipologia estatica de géneros del ser o macro-formas
categdricas de una clasificacién ‘etnobiolégica’. Estome llevaa imaginar, al contrario,
en un unico dominio césmico de transductividad (Simondon 1995), un campo
animico basal dentro del cual los vivientes, los muertos, los blancos, los animales y
los otros ‘seres de la selva’, las personas miticas antropomdrficas y terionimicas, y
las imédgenes chamdnicas xapirip, son solamente diferentes vibraciones o
modulaciones intensivas. Imaginese, entonces al ‘modo humano’ como la frecuencia
fundamental de este campo animico que podriamos llamar globalmente de meta-
humano — ya que la forma humana (interna y externa) es la referencia aperceptiva
de este dominio, toda entidad situada en una posicién de sujeto percibiéndose a si
misma sub specie humanitatis® —; imaginense a las especies vivientes y a los otros
seres naturales (incluso nuestra propia especie) como habitando el dominio de
visibilidad de este campo; e imaginese a los “espiritus’, en cambio, como modos o
grados de vibracién del campo animico que se encuentra por bajc (pequeiiez granular,
tamano diminuto) y por encima (animalismo, exceso) de los limites perceptiiales
del ojo humano desnudo, el ojo no potencializado por la droga alucinégena.

Una nota sobre la nocion de ‘animal’

La evidencia etnografica disponible sugiere que las cosmologias amerindias
no tienen un concepto general, colectivo de ‘animal’ opuesto a ‘humano’. Los
humanos son una especieentreotras, y aveceslas diferencias internas a la humanidad
van de la par con las diferencias entre especies: ‘Los jivaro ven a la humanidad
como una coleccién de sociedades naturales; la comunalidad biolégica del hombre
les interesa menos que las diferencias entre formas de existencia social’ (Taylor 1993:
658; cf. también Surralés 2003: 111).% De ser esto verdad, entonces, por lo menos un
sentido basico de la oposicién estdndar entre Naturaleza y Cultura debe ser
descartado cuando nos movemos en contextos amazdnicos y otros semejantes: la
naturaleza no es un dominio definido por la animalidad contrastado a la cultura
como un dominio de la humanidad. El problema real con el uso de la categoria
‘Naturaleza’ en estos contextos, por lo tanto, reside no tanto en el hecho que los
animales también tienen (o estan en) ‘Cultura’, sino mas bien en asumir que existe
un dominio no-humano unificado (Gray 1996: 114).

: Ver Viveiros de Castro 1998, y abajo, sobre ‘perspectivismo’ amerindio.

También ver Monod sobre los Piaroa: ‘Los Piaroa no se piensan a si mismos como humanos de
la misma manera que lo hacemos nosotros: se piensan a si mismos como una especie entre otras.
Hay todo tipo de especies humanas asi como hay todo tipo de especies animales y vegetales’
(1987: 138).
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Es por cierto raro encontrar lenguas amazdnicas que posean un concepto co-
extensivo con nuestro concepto de ‘(no-humano) animal’, aunque no es extrano
encontrar términos que corresponden, mds o menos, en extensién a uno de los
significados informativos de ‘animal” en castellano: los animales terrestres
relativamente grandes, tipicamente no-humanos — en oposicién a los peces, los
insectos y otras formas de vida.'” Sospecho que la mayoria de palabras indigenas
que han sido traducidas por ‘animal’ en las etnografias regionales, denotan algo
andlogo a esto. Tomemos tres ejemplos, entre muchos: (1) La palabra gé del norte
mbru o mru, que es usualmente traducida por ‘animal’ y a veces utilizada como una
sinecdota de ‘Naturaleza’ (Seeger 1981), no es, ni lo uno nilo otro, porque no subsume
estas formas de vida: se refiere prototicamente a los mamiferos terrestres, y tiene el
sentido pragmatico y relacional de ‘victima’, ‘presa’, ‘animal de caceria’, y en este
ultimo sentido puede también aplicarse a los peces, las aves, etc. (Seeger com.pers).
(2) La palabra wari’ (Txapakuran) aplicada a los ‘animales,’ karawa, tiene el sentido
bdsico de ‘presa’, y como tal puede ser aplicada a enemigos humanos: el par
contrastivo wari’/karawa, que en la mayoria de los contextos puede ser traducido por
‘humano/animal, tiene el sentido légicamente envolvente de ‘depredador/presa’ o
agente/paciente’. Los humanos (Wari’, i.e. wari’) pueden ser los karawa de
depredadores, animales, humanos y espirituales, quienes en su funcién o ‘momento’
depredatorio son definidos como wari’ (Vilaga 1992). (3) El tercer caso es precisamente
el delidioma yanomami, en el que yaro, un término encontrado en el concepto yaroripé
—a la vez, los ‘seres humanos con nombres animales’ que fueron transformados en
animales, y las imdgenes chamanicas animales xapiripé — significa esencialmente
‘animal de caceria’ (gibier en francés; cf. Albert in Kopenawa & Albert 2003: 73 n. 32);
es decir, cuerpo-carne definida por su destino alimenticio:

Las huanganas Yanomami [i.e. lnumanas] se convirtieron en huanganas, los venados
Yanomami se convirtieron en venados, los aguti yanomami se convirtieron en afuje,
los papagayos yanomami se convirtieron en papagayos. Tomaron la forma de las
huanganas, los venados, los atiujes, los papagayos que viven en la selva hoy en dia. Son
estos antepasados transformados los que cazamos y matamos [...] Los animales que
comemos son diferentes [de sus imdgenes chamdnicas]. Eran humanos y se convirtieron
en presas de caceria. Nosotros los venos como animales, pero ellos son yanomami ...
Sonsimplementehabitantes de la selva; 1o son otros. Somos semejantesa ellos. Nosotros
también somos animales de caza. Nuestra carne es idéntica, sélo que llevamos nombres
de seres humanos. Antes éramos todos humanos... Después estos antepasados se
transformaron en animales de cacerin. Sin embargo, para ellos seguimos siendo siempre
los mismos, también somos animales; somos los animales que viven en casas, mientras

Estoy consciente que existen ‘categorias encubiertas’, i.e. formas conceptuales no-lexicalizadas.
Pero mi contienda es que en la mayor parte (posiblemente en todos) de los casos amazo6nicos no
hay una nocién submergida que signifique ‘no-human animal’ (en nuestro sentido técnico de
‘animal’).
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que ellos son los habitantes de la selva. Pero nosotros, los que quedamos, nos los

comemos, y ellos nos encuentran asustadores, porque tenemos hambre de su carne...
(ibid: 75-6).%

Pero aunque lo que ha sido llamado ‘animal’ significa primero y antes que
nada ‘presa’, ‘animal de caceria’ o simplemente ‘carne’, en algunos casos significa
exactamente lo opuestos: espiritu incomestible. Los yawalapiti (alto Xingu Arawak)
usan la apelacién apapalutapa-mina para una variedad de animales, la mayoria
criaturas terrestres — y todos, sin excepcidn, considerados inadecuados para comer
por los Xinguanos (Viveiros de Castro 2002a). La legitima dieta xinguana es el
pescado, y algunas especies de aves. La palabra apapalutapa-mina, que estd en el
mismo nivel de contraste que el término para ‘ave’ o ‘pez’, es muy probablemente
un compuesto de la palabra apapalutapa, ‘espiritu’, seguida por un modificador que
denota algo como ‘miembro no-prototipico de una clase,” ‘simbolo inferior de un
tipo,” pero también ‘de la misma sustancia/naturaleza corporal que [el concepto
modificado]’. Por lo tanto, los animales ‘terrestres’ y los mamiferos son ‘semejantes
a espiritus,” ‘casi-espiritus’, ‘sub-espiritus.” Esto se parece a la concepcién barasana
seglin la cual los animales de caceria son referidos como ‘viejo pez’ (Hugh-Jones
1996b) — el término ‘viejo’ (0 ‘maduro’) connota aqui el superlativo del exceso. Si
los tukano conciben a los animales de caceria como ‘stiper-peces’, implicando por lo
tanto que los animales terrestres son un tipo de pez particularmente potente y
peligroso, los yawalapiti conciben a los animales de caceria como ‘sub-espiritus;’ y
mientras los tukano pueden reducir eufemisticamente (pero también
chamanisticamente) a los animales de caceria que comen a ‘peces’, los xinguanos,
que no comen animales de caceria, no pueden des-espiritualizar a estos animales, y,
por lo tanto, estdn empiricamente ‘reducidos’ a comer (principalmente) pescado.
Podemos, entonces, extender el &mbito del continuo amazdnico de la comestibilidad
(dentro del dominio de la carne) propuesto por Hugh-Jones, para que abarque desde
los peces hasta los espiritus, no solamentea los seres humanos. Los tukano comienzan

Sobre las huanganas yanomami que se convirtieron en huanganas etc., comparar con el mito de
origen animal Shokleng (Urban 1996: 181-2), a mds de tres mil kilometros de distancia al sur de
los vanomami: ‘Mientras tanto, algunos de los que se habian convertido en humanos [lit.,
“convertirse en emparendados a nosotros”] se fueron [como animales]. La huangana se convirtié
en una huangana, y se fue. Después la huangana que habia sido humana [lit., “nosotros los
vivientes”] se fue etc.” En el verso #88 de este mito, la palabra como ‘animal’ es la tinica palabra
en portugués empleada por el narrador: el genérico ‘bicho’. A parte de la fascinante tautologfa
de ‘la huangana se convirtié en una huangana,’ identica al ejemplo yanomami, llamo la atencién
hacia dos expresiones que Urban traduce como ‘humano’: ‘convertirse en emparentado’ y
‘nosotros los vivientes’. La primera parece implicar que si ser(convertirse) humano es convertirse
emparentado, entonces convertirse animal es ser(convertirse) no-emparentado (ser afines
potenciales, cf. Viveiros de Castro 2002b). La segunda sugiere que ser(convertirse) animal es
ser(convertirse ‘no-nosotros los vivienies'— ;por lo tanto convertirse en muerto? Si ‘nosotros
los vivientes’ es la expresion shokleng para ‘humano,’ como Urban traduce el término varias
veces, entonces: (1) todos los vivientes son hasta cierto punto humanos; (2) todos los no-humanos
vivientes son hasta cierto punto muertos (i.e. espectros, como dirfan los yanomami) .
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conceptualmente del polo ‘pez’, definiendo a la cacerfa como una sub-clase de los
primeros; los yawalapiti empiezan desde el otro polo, tomando a los animales de
caceria como una sub-clase de espiritus. Esto sugiere que los espiritus son tipos de
seres supremamente incomestibles — lo que los hace ya sea supremos canibales del
universo, o, como en el caso de los xapiripé en el relato yanomami, seres que viven
de anti-comidas (la droga alucindgena yakoana y tabaco) y de ‘anti-excreta’ radical
(comidas dulces, pefumadas y no-poluidas que no se pudren dentro del cuerpo,
como la carne que comemos — Kopenawa & Albert 2003: 81, 84-5).1°

Perspectivas

Mi referencia, mas arriba, a los espiritus y animales como remitiéndose a un
campo animico universal del que serian, respectivamente, los ‘modos’ visibles e
invisibles de ‘vibracién’, no es una analogia visualista enteramente arbitraria. La
narracién de Kopenawa habla, con efecto, sobre los ‘ojos de fantasma’ de los no-
chamanes. Aqui hace alusioén a los espectros de los muertos (porepé), y ala inversion
perspectival entre diferentes modulaciones ontolégicas de lo meta-humano — un
tema clave en las cosmologias amerindias (Viveiros de Castro 1998):

Cuando el sol se eleva en el cielo, los xapiripé duermen. Cuando comienza a ocultarse,
en la tarde, para ellos la madrugada comienza. Entonces ellos despiertain a todos los
innumerables seres de la selva. Nuestra noche es su dia; mientras nosotros dorninos,
ellos se divierten y bailan. Y cuando hablan de nosotros, es llamdndonos de espectros
A sus ojos parecemos fantasmas, porque somos parecidos. Nos dicen asi: ustedes son
extranjeros y fantasmas puesto que mueren '(Kopenawa & Albert 2003: 68).

Los espiritus ven a los no-chamanes bajo la forma de espectros: igualmente,
lainvisibilidad usual de los espiritus a los ojos humanos (no-chamanes) es expresada
diciendo que estos tltimos poseen ‘ojos de espectro.’” (los blancos, por lo tanto, son
todos espectros, y siempre espectros, puesto que son supremamente incapaces de ver
alos espiritus). De igual manera, es muriendo "bajo el efecto de la droga alucindgena
yikoana que los chamanes son capaces no solamente de ver a los espiritus, sino de ver
como espiritus (ibid: 68 n.2, 84 n.64): ver, precisamente a los humanos como espectros.
En este sentido, por lo menos, los chamanes son muertos, i.e. espectros, o por lo
menos, humanos que han dejado de ser completamente humanos: los Ikpeng, por
ejemplo, los conciben como ‘ex-gente,’ tenpano-psn (Rodgers 2002: 112). Los xapiripé,
por su lado, comparten la condicién espectral con los muertos, desde el ‘punto de
vista’ delos humanos comunes: son ‘fantasmas.’® En cuanto a los animales, ya vimos

Por cierto, los xapiripé se alimentan de sus pedos dulcemente olorosos, que suelen inhalar
recogiéndolos en la cuenca de sus manos (loc.cit.).

‘La expresion né porepg, “en forma espectral” ...es a menudo usada como sinénimo de utupég,
imagen-esencia chamanica’ (Albert en Kopenawa & Albert 2003: 73 n.33).
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como ellos nos ven — como a sus semejantes, pero extrafios: animales al mismo
tiempo ‘domésticos’ (‘habitantes de casas’) y canibales.?!

En suma, los espectros de los muertos son, desde el punto de vista
ontogenético, como los animales en términos de filogénesis: ambos son ex-humanos,
y por lo tanto, ambos son imédgenes de humanos. No es sorprendente, entonces, que
como imdgenes definidas por su disyuncién de un cuerpo humano, los muertos
estén légicamente atraidos por los cuerpos de los animales; es por esto que morir es
transformarse en un animal, como tan a menudo acontece en la Amazonia. De hecho,
si se considera que el espiritu de los animales tiene una forma corporal humana,
parece ser 16gico que se considere que el alma de los humanos tiene un cuerpo animal,
o entre en el cuerpo de un animal — para poder ser posteriormente cazado y comido
por los vivos.?

Todo lo anterior puede ser interpretado como que, en la Amazonia, la
dialéctica primaria se da entre el ver y el comer,” como colocé Mentore (1993: 29) con
respecto a los Waiwai. Lo crudo y lo cocido no pueden ser separados de lo visible y
lo invisible. Las culturas amerindias muestran un fuerte sesgo propio hacialo visual
- que no debe de ser confundido con nuestro propio visualismo (ver Smith 1998,
Ingold 2000). La vista es a menudo el modelo de percepcién y de conocimiento
(Mentore 1993; Alexiades 1999: 239; Alexiades 2000; Surrallés 2003); el chamanismo
estd cargado de conceptos visuales (Chaumeil 1983; Gallois 1984-85; Roe 1990;
Townsley 1993; Kelly 2003: 236); en la mayor parte dela Amazonia —los yanomami
son un caso sobresaliente — las drogas alucinégenas son el instrumento bésico de la
tecnologia chamadnica, y son utilizadas como un tipo de prétesis visual. De manera
mads general, la distincion entre lo visible y lo invisible parece jugar un papel principal:
‘la distincién fundamental de la ontologia Cashinahua [es la existente] entre
visibilidad e invisibilidad’ (Lagrou 1998: 52; también ver Kensinger 1995: 207; Gray
1996: 115, 177). Recuérdese también el fuerte énfasis puesto sobre la ornamentacién
y la exhibicién de superficies corporales y de objetos como un proceso
epistemoldgicamente cargado y ontolégicamente eficaz. (ver Gow 1999, 2001 para
un analisis completo de la visién en una cultura amazdnica).?

B Albert (en Kopenawa & Albert 2003: 68 n.2) sintetiza: ‘Los espiritus ven a los humanos bajo la

forma de espectros, los animales los ven como semejantes convertidos en “habitantes de casas,”
los seres maléficos los consideran presas de caza ... y los espectros de los muertos los ven como
parientes abandonados.’

Sobre las relaciones entre los muertos y los animales, ver algunos ejemplos en: Schwartzmann
1988: 268 (Panara); Vilaga 1992: 247-55 (Wari’); Turner 1995: 152 (Kayapd); Pollock 1985: 95
(Kulina); Gray 1996: 157-78, 178 (Arakmbut); Gow 2001: ch. 5 (Piro); Alexiades 1999: 134, 178
(Ese Eja); Weiss 1972: 169 (Campa); Clastres 1968 (Aché).

Entre muchos otros ejemplos de las implicaciones privilegiadas entre el ejercicio de la visién y
las determinaciones alimenticias, destdquese a: (1) Gow (2001: 139): ‘Cuando le pregunté a la
gente Piro por qué les gustaba tomar ayahuasca, me dieron dos respuestas caracteristicas.
Primero, me dijeron que era bueno vomitar, y que el ayahuasca limpiaba el cuerpo de los residuos
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El brillo de los cristales

Mi caracterizacién de la ontologia de los espiritus amazénicos en ‘clave’ visual
se debe no solamente a la presencia, en el discurso Kopenawa, del tema del
perspectivismo como un proceso de cambios discretos de puntos de vista entre las
diferentes formas de agencias que pueblan el cosmos. Al contrario: el elemento més
importante de su discurso es, a mi parecer, por un lado, el funcionamiento de una
poderosa e intensa imagistica del centello y el reflejo luminoso; y por el otro lado, la
indefinida multiplicacién-divisibilidad de los espiritus.

Primero, la luz. La narracién de Kopenawa esta literalmente constelada de
referencias a la luz, el brillo, las estrellas y los espejos. En la versiéon que hemos
reproducido arriba, vemos a los espiritus como ‘polvo centellante,” vemos a sus
caminos como ‘tan finos como los de telas de arana’ ... ‘se les ve brillar, innombrables,
con una claridad lunar; vemos ‘inmensos espejos’ en los que viajan, y que ‘siempre
florecen de nuevo.” En la versién mds extensa (Kopenawa & Albert 2003), la féerie
luminosa prolifera: durante doce paginas, en casi todas las frases figuran los xapiripé
‘brillantes como estrellas’, emitiendo una ‘luminosidad impresionante’, una ‘luz
resplandeciente’, una ‘claridad enceguecedora’. Cuando bajan a la tierra, agitan ‘hojas
frescas de palmeras en fleco que brillan de un amarillo intenso;” sus dientes son
‘inmaculados y resplandecientes como vidrio,” cuando son muy pequefios, o cuando
faltan, los reemplazan con fragmentos de espejos.’ El suelo sobre el que bailan “parece
vidrio y brilla de una luz centellante’.

Asi, la calidad primordial asociada a la percepcién de estos espiritus es su
intensa luminosidad. Esta es una experiencia frecuentemente descrita enla Amazonia.
Los Mai, espiritus canibales celestiales de los Araweté, son descritos con un profuso
vocabulario de centellas de fuego y relampagueos enceguecedores, y su
ornamentacién corporal es famosa por su intenso color y luminosidad (Viveiros de
Castro 1992). Los espiritus de los hoti, los Duefios de Afuera, o de la selva,” ‘son
detectados en el mundo de los despiertos en el trueno y el rayo, que son sus almas y
los relampagos de la punta de sus lanzas, o a vecesse les ve, o escucha, como jaguares.
Son percibidos en sueiios como relucientes seres antropomorficos, pintados de
brillante rojo onoto [annatto]’ (Storrie 2003: 417). Como los xapiripé yanomami, por
lo tanto, los Mai'araweté y los Duefios Hoti * nunca permanecen grises, sin pinturas;
estdn cubiertos de tinte rojo de achiote y dibujados de ondulaciones, de trazos ¥
manchas de un negro reluciente...’

de la carne de monte que habfan comido ... Estos se acumulan a lo largo del tiempo, causand
un malestar generalizado y cansancio, v finalmente el deseo de morir. [Aqui comparar: ‘La carne
de las presas que comemos se descompone dentro de nosotros. Por otro lado, los cuerpos de las
xapiripé no contienen nada de carne podrida ...” — Kopenawa & Albert 2003: 85] Segundo, Iz
gente me dijo que era bueno tomar ayahuasca porque te hace ver: como dijo un hombre, “Puedes
verlo todo, todo™. (2) La observacién de Alexiades (1999: 194) segtin la cual los espiritus
edosikiana de los Ese Eja son invisibles para los humanos excepto el chaman, puesto que qui
ve a un edosikiana es devorado por €.
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Indudablemente gran parte de esta fenomenologia de intensa luz puede ser
2sociada a los efectos bioquimicos de las drogas (Reichel-Dolmatoff 1978). Por
siemplo, asi es como los piro describen la experiencia de ingestion de toé (Datura):
'Slubitamente, todo se ilumina, como si hubiese amanecido...” (Gow 2001: 136). El
emdgrafo observa que ‘la metaforizacién de la experiencia alucinégena del toé como
“luz del dia” es comun ... [o]tros informantes enfatizaronlo “rojo” de [la] experiencia,
“izualito al mundo al amanecer,” o, “al ponerse el sol” (ibid). Pero otras drogas
menos violentamente alucindgenas que el toé de los Piros o el yakoana de los
wanomami, como el tabaco, y otras técnicas de manipulacién sensorial (cf., por
=emplo, Rodgers 2002), como la deliberada semi-ceguera por medio del uso de
mascaras, la aplicacién de gotas cdusticas en los 0jos, la inmersioén, la falta de suerio,
+ otras, también pueden estar involucradas en estos procesos de desterritorializacion
Zela vista. Es més, la experiencia perceptiva de luminosidad intensa es buscada por
el chaman, no solamente sufrida por él (como un efecto secundario de las drogas
iomadas por otros motivos), lo cual sugiere fuertemente que posee un valor
conceptual en si. No es necesario ser un chaman para ‘percibir’ la relacién entre
conocimiento e iluminacién; sin embargo, miimpresiénes que, en el caso amazdnico,
€510 no involucra una concepcién de la luz como un distribuidor de relaciones de
wisibilidad-cognoscibilidad a través de un espacio extensivo (pienso aqui en ciertos
rasajes de Les mots et les choses) sino de la luz como pura intensidad, intenso e intensivo
corazon’ de la realidad que establece distancias inextensivas entre los seres (i.e.’su
mavor o menor capacidad mutua de devenir). La conexién con la idea de la
mvisibilidad delos espiritus me parece crucial: lo normalmente invisible es también
0 anormalmente luminoso. La intensa luminosidad de los espiritus indica el cardcter
supra-visible de estos seres, que son ‘invisibles’ a los ojos por la misma razén por la
cuelaluzlo es — es decir, por ser la condicién de lo visible.

Entre los araweté, como probablemente entre otros pueblos de la Amazonia, la
‘uminosidad y el brillo estdn asociados a otra calidad visual, la transparencia y la
diafanidad. Tkuyaho, ‘transludicez’ o ‘transparencia’ — pero también el ‘ser de fuera’, la
exterioridad’ (cf. los ‘Duefios de Afuera’ de los Hoti, supra) —, es un estado que el
chamdn buscan alcanzar por medio de la ingestiéon masiva de tabaco (masiva y ‘mortal’,
ruesto que induce un periodo de choque cataléptico). Un estado asociado a la calidad
Ze ligereza’ (wewe), la translucidez es producida por la separacién entre el alma y el
ctierpo (i.e. por una exteriorizacién del ser de un ser), que retira del primero su ‘peso’
rohi) o su opacidad (‘la opacidad ordinaria del cuerpo humano’ — Gow 2001: 135),
permitiendo de este modo que el chamén vea a través del cuerpo de sus pacientes, y
mds generalmente, que pueda discernir el lado invisible del mundo (Viveiros de Castro
1992: 131, 219-20; cf. también la ‘luminosidad chamanistica’ de los payé tukano en
Heichel-Dolmatoff 1975: 77, 109). Fue este concepto de ikuyalio que me llevé a laimagen
e la transparencia pre-cosmoldgica desarrollada arriba. La otra fuente de esta imagen
es el pasaje proto-Leibniziano de Plotinus sobre el mundo inteligible, el cual me parece
comparte muchos puntos con el relato de Kopenawa:
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Toda cosa en el cielo inteligible también es cielo, y alli la tierra es cielo, como también lo
son los animales, las plantas, los varones y el mar. [...] Cada cual se mira en los otros.
No hay cosa en ese reino que no sea didfana. Nada es impenetrable, nada es opaco y la
luz encuentra la luz. Todos estdn en todas partes, y todo es todo. Cada cosa es todas las
cosas. El sol es todas las estrellas, y cada estrella es todas las estrellas y el sol. Nada
camina allf como sobre una tierra extranjera. (Borges 1971: 18-19)

Solamente seria necesario (por asi decir), cambiar la metafisica platénica molar
y solar del Uno por la metafisica indigena de lo multiple estelar y molecular. Los
espejos son precisamente los instrumentos de pasaje entre las experiencias de la
intensidad luminosa y la innumerabilidad de los espiritus, es decir, su infinitud
cuantitativa. Imagenes de la imagen, los espejos se multiplican en la narracién de
Kopenawa, como los signos y medios de transporte — podriamos decir, a la vez
signos-vehiculos y vehiculos-signos — de los xapiripé:

Los xapiripé también bajan hasta nosotros sobre espejos, que mantienen por encima
del suelo, sin jamds tocar tierra. Estos espejos vienen de sus casas en el pecho del cielo.
Ast, en la habitacion de los espiritus de un chamdn, estos espejos estdn colocados,
apoyados, colgados, empilados y puestos lado a lado. Cuando la casa es amplia, los
espejos son grandes, y cuando el niimero de los espiritus adentro aumenta, sus espejos
son empilados poco a poco los unos sobre los otros. Pero los xapiripé no se mezclan
entre ellos. Los espejos de los mismos espiritus se siguen 1unos a otros sobre las mismas
estacas de la casa. Asi se siquen los espejos de los espiritus guerreros, espiritus de
pdjaros rapaces, y los espiritus chicharras; los de los espiritus truenos, los espiritus
rayos, y los espiritus tempestad. Hay tantos espejos como espiritus, son verdaderamente
innumerables, empilados hasta perder la vista. [...] Al pie de la Montaiia del viento,
donde se encuentra mi casa, hay, asi, grandes espejos en la selva. Nosotros, no hacermos
sino vivir entre sus espejos... [los chamanes Yanomami] saben que nuestra selva le
pertenece a los xapiripé y que estd hecha de sus espejos’[ibid: 78-9]

Los espejos y los cristales desemperian un papel importante en todo el
vocabulario chaménico amazdnico (particularmente en el norte amazdénico): piénsese
en los cristales chamanicos de los tukano y varios grupos caribe de la Guyana, y en
las ‘cajas de cristal de los dioses’ de los Piaroa, en los espejos warua que cubren al
chaman wayapi, y, de manera mas general, en la simetria especular dual interna
caracteristica del arte y la estética alucinégena de la regién (see Roe 1993; Overing
1985; Gallois 1996).%

Ver cl mito shipibo analizado por Roe (1988; 120; 1993: 139-40 n. 12): los espiritus chaiconi (Incas
/ cunados) “voltearon el espejo» y de esta manera oscurecieron la habilidad humana primordial
de ver a los animales de caza y a los peces que buscaban para coger en las aguas claras como
cristal de los lagos del comienzo de los tiempos. Ahora, puesto que el espejo ha sido volteado
para mostrar su lado apagado a los humanos, estos no pueden ver a los animales que cazan
...excepto si es que estdn cerca de la superficie [...] Puesto que el chaman, por medio de visiones

102



Amazonia Peruana

Andtese que virtualmente todos los ejemplos dados en esta seccion — con la
posible excepcién de la observacién de Roe sobre simetria ‘especular’, que merece una
discusién que no puedo desarrollar aqui — no enfatizan la propiedad que tienen los
espejos iconicamente de reproducir imdgenes, sino, més bien, su propiedad de brillar,
centellar, relampaguear. Los espejos supernaturales amazoénicos no son aparatos
representacionales extensivos (espejos que reflejan), sino multiplicadores intensivos
de la experiencia luminosa (objetos resplandecientes). Por cierto, la palabra yanomami
que Bruce Albert traduce como ‘espejo’ no denota nuestros espejos ‘iconoféricos’. En
un comentario sobre una version anterior del presente articulo, Albert gentilmente
me comunicé la siguiente explicacién adicional de Davi Kopenawa, que recibié en
respuesta a sus preguntas sobre los espejos chamanicos-espirituales. Este pasaje es
una retranscripcion de lo que fue publicado en ‘Les ancétres animaux’:

Los xapiripé no se desplazan jamds sobre la tierra. La encuentran demasiado sucia y
llena de excrementos. El suelo sobre el que bailan parece vidrio y briila con una luz
centellante. Estd formado de lo que nuestros antiguos llaman mire kopé o mire xipé.
Ustedes dirian espejos . Pero 1o son espejos para mirarse, son espejos que brillan.?

Luz, no imagenes. Los xapiripé son por cierto imagenes (utupé), pero sus
‘espejos’ no son dispositivos productores (reflectores) de imdgenes; son puramente
objetos luminosos — estdn del lado de la luz pura; no son rigurosamente espejos,
sino cristales.

Tamano e intensidad

Ademds de suluminosidad fulgurante, los xapiripé, como perceptos, desplegan
otros dos rasgos determinantes, pequefiez e innumerabilidad. En el discurso
transcrito arriba, ya vimos que parecen seres humanos pero son tan ‘miniisculos como
particulas de polvo centellante [...] miles de ellos llegan para bailar juntos... sus caminos
parecen telas de arafia...’ Los espiritus son tan numerosos porque son las imdgenes de
los animales de la selva...” Como es natural, en la versidn extensa, el niumero de veces
que se dice que son ‘innumerables’ es proporcionalmente mayor. El narrador se
complace en enumerar esta proliferaciéon innumerable:

Sus imdgenes son magnificas. No piense que solamente existen unos cuantos. Los
xapiripé son verdaderamente mity mumerosos. Nunca acaban de llegar hasta nosotros,
incontables e interminables. Son las imdgenes de los animales que habitan la selva,

alucinégenas, puede regresar al comienzo de los tiempos, también es capaz de “voltear el espejo”
y ver claramente. Por lo tanto, los chamanes son asociados a los espejos y los usan como equipo...’
Nota de Bruce Albert (com. pers.): ‘De hecho, los espejos industriales son designados por los
yanomami orientales por el término mirena (mire para los yanomami occidentales), el cual se
distingue, aunque esté formado a partir de la misma raiz (mire), del que denota a los ‘espejos’ de
los espiritus, mirekopé o mirexipé. Por lo demas, mirexipé designa también a los bancos de arena
mezclados de mica que brillan en las aguas claras de los riachuelos en las tierras altas del territério
yanomami... En fin, xi significa ‘luz, rayo, emanacién’.

I
S
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con todas sus crias, que bajan uno tras otro. ; Acaso no son innumerables, todos las
oropéndolas, los papagayos rojos y amarillos, los tucanes, las garzas, los trompeteros,
los pucacunga, los loros, los halcones, los murciélagos, los buitres ... y después las
tortugas, los armadillos, los tapires, los venados, los tigrillos, los jaguares, los afiujes,
las huanganas y los monos araiia, los monos aulladores, los monos capuchin, los
perezosos ... Y mds todos los pescados de los rics, las anguilas eléctricas, las pirarias,
los bagres kurito, las rayas y los pececillos? (Kopenawa & Albert 2003: 72).

Diminutos, estos espiritus poseen, no obstante, una intensa vitalidad (cf. los
animales descendiendo con todas sus crias) y una superabundancia de ser: ‘cuando
erajoven, solia preguntarme si es que los xapirip¢ podian morir como los humanos.
Pero ahora sé que, aunque mintsculos, son poderosos e inmortales’ (ibid: 81).% Los
espiritus son, literalmente, intensos: el sufijo —ri que generalmente acompana el
nombre de los xapirip¢ ‘denota una extrema intensidad, o una calidad no-humana/
invisible’ (Albert en ibid: 73 n.30; mi énfasis). Es por esto, por ejemplo, que los
ancestros de los animales mitolégicos y sus imagenes chamanicas posteriores son
yaroripé, es decir, yaro (presas), -ri- (excesivo, sobrenatural), -pé (pluralizador).
Intensidad, ejemplaridad, alteridad enrelacién a lo meramente existente:

Eliro mono aullador que flechanos en los drboles es otro que su imagen, que el chamdn
hace bajar como Irori, el espiritu mono aullador. Estas imdgenes utupé de las presas
de casa son realmente muy bellas. [...] Comparas a ellas, los animales del monte son
feos. Existen, sin mds. No hacen sino imitar a sus imdgenes; 10 son sino la comida de
los humanos (ibid: 73).

El intensificador-espiritualizador —ri parece, por lo tanto, funcionar
exactamente como el modificador —kumd enlaslenguas arawak del Alto Xingu, que
los yawalapiti me tradujeron como ‘enorme, otro, feroz, supernatural, fordneo’ y
que yointerpreté (Viveiros de Castro 2002a) como uno de los operadores conceptuales
bdsicos de su cultura, el operador de la alteracidén-spiritualizacién o de la
‘exponenciacién ontoldgica’. Interesantemente, el despliegue dimensional de
imédgenes de los seres-kuma los vuelve versiones n.ds grandes, o a veces gigantes y
monstruosas, de los seres del dia a dia: un mono-kumd yawalapiti no es mintisculo
como un [rori yanomami. Sin embargo, pienso que nos vemos frente al ‘mismo’ mono,
o maés bien, frente al misno otro del mono, tanto entre los yawalapiti como entre los
yanomami. La pequeniez de los espiritus xapiripé no impide de ninguna manera su
caracter ‘excesivo’ o ‘extremadamente intenso’, como dice Albert; al contrario, me
parece un signo decisivo de la multiplicidad designada por el concepto de un espiritu
‘en particular’. ‘Cuando uno dice el nombre de un xapiripé, no es sélo un espiritu que
invocamos, es una multitud de espiritus semejantes.” (ibid: 73) Los espiritus son

* Estas ideas Yanomami sobre la innumerabilidad e inmortalidad de los espiritus animales me

parecen tener una profunda relacién con la cuestién de la regeneracién indefinida de las
especies, famosamente discutida por Brightman con respecto a los the Cree (1993: cap. 9).
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cuantitativamente miiltiples, infinitamente numerosos; son la estructura molecular
fundamental de las formas animales molares que vemos en la selva. Su pequenez es
funcién de su infinitud y no lo opuesto. De igual manera, el cardcter generalmente
gigante de los seres-kumd yawalapiti no los hace menos invisibles a los ojos desnudos
-y los determina como cualitativamente multiples, puesto que un ser-kuma es a la
vez un arquetipo y un monstruo, modelo y exceso, pura forma y reverberacién hibrida
(humana y animal, por ejemplo), belleza y ferocidad en una sola. En otras palabras,
la diminutés de los xapirip¢ enfatiza su caracterizacién como un grupo, banda,
multitud y enjambre, mientras que la naturaleza gigante de los seres-kuma sefiala
hacia la dimensién de lo anormal, lo excepcional ‘representativo’ de las especies, el
mega-individuo indicando una multiplicidad animal (Deleuze & Guattari 1980).”
En suma, la pequeniez de los xapiripé y el cardcter frecuentemente magnificado de
los espiritus (de los Duefios de los Animales, por ejemplo) son como el frente y el
reverso de una sola idea, la de la ‘excesiva’ intensidad de los espiritus. Aqui nos
vemos frente a dos esquematismos extensivos (espaciales) complementarios de la
idea que un espiritu es una'multiplicidad intensiva y ‘anémala’.

Para concluir, déjeme decir que la problematica del infinito en las cosmologfas
amerindias me parece mantener otro problema para el andlisis. Nos hemos
acostumbrado a contrastar el ‘mundo cerrado’ de los llamados primitivos con el
‘universo infinito’ de nosotros los modernos, y a atribuir a los pueblos indigenas
una mirada fundamentalmente finita, combinatorial y discretizante, que aborrece el
continuo como si viese en él al peligroso camino laberintico (el laberinto del continuo)
que inexorablemente engana al pensamiento a caer en el siniestro emporio del sin-
sentido. Me refiero, obviamente, al logos estructuralista que nos instruye a pensar en
la diferencia exclusivamente en el modo ‘totémico’ de la diferencia extensiva, para
concebir el movimiento de la diferenciaciéon como pura sintesis de especiacién
limitativa, y comprender lo real como una mera manifestacién combinatoria de lo
posible. Pero los espejos moleculares, imdgenes innombrables e incontables espiritus
de la narracién de Davi Kopenawa, sugieren fuertemente que el componente
propiamente infinitesimal, intensivo, disyuntivo y virtual del pensamiento amerindio
requiere mayor atencién por parte de la antropologfa.

o
~

La determinacién conceptual de los espiritus como multiplicidades tiene implicaciones
sociolégicas fascinantes, que no tengo el espacio para desarrollar aqui. Simplemente cito lo que
Gow (2001: 148) dice sobre la naturaleza esencialmente colectiva de las interacciones con los
espiritus: ‘Cuando un chamdn canta una cancién de un kayigaw!u [la vision chamdnica de un ‘ser
poderoso’, i.e. un espiritu], se convierte en ese kayigawlu, Pero... el estado de los seres poderosos
es intrinsicamente muiltiple. ...[L]a imitacién de los cantos de los seres poderosos es menos una
forma de posesion ... que una entrada en otra socialidad. [...] El otro toma al chaman como parte
de su multiplicidad ...’
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EL Yo-CazADOR: PERFORACIONES,
PRESCRIPCIONES Y SERES PRIMORDIALES ENTRE LOS
JoDi, GUAYANA VENEZOLANA*

Egleé L. Zent

E ste articulo es una exploracién etnogréfica delas poéticas de reproducir el yo-sujeto y la
vida a través de la caceria entre los jodi, un grupo de alrededor de 900 personas que viven a lo
largo de las laderas y valles intermontanos de la Sierra Maigualida en los Estados Amazonasy
Bolivar de la Guayana venezolana. El conocimiento de cacerfa jodi se concibe como parte
instrumental de un estilo de vida. Este ensayo se concentra en estudiar las dindmicas de la caceria
jodi que involucran practicas mégicas y rituales, mitologia y ontologia, simbolismo ecolégico y
espiritualidad. El anélisis de los componentes simbdlicos de los habitos de caceria jodi devela
una compleja y profunda concepcién de la realidad, al extremo de que la caceria seria el rasgo
mads caracteristico y holistico que definirfa culturalmente a este grupo étnico.

This paper consists of an ethnographic exploration of the poetics of reproducing the self
and life through hunting among the Jodi, a group of about 900 persons who live along the slopes
and intermountain valleys of the Sierra Maigualida in the Amazonas and Bolivar States of the
Venezuelan Guayana. Jodi hunting knowledge is conceived as an instrumental part of a lifestyle.
This essay concentrates on studying the dynamics of Jodi hunting involving magic and ritual
practices, mythology and ontology, ecological symbolism and spirituality. Analysis of the symbolic
components of Jodi hunting habits discloses a deep and complex conception of reality, to the
extent that hunting could be the most characteristic and holistic feature to culturally define this
ethnic group.

Publicacién original: The hunter’s self-perforation, prescriptions and primordial beings among the Hoti.
En Tipiti 2005.
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Ha sido demostrado sin lugar a dudas, que en las précticas de caceria entre
indigenas suramericanos son centrales sus dindmicas culturales, tal como se refleja
en multiples trabajos de investigacién que han analizado la caceria bajo diversas
prioridades descriptivas, tedricas y metodoldgicas (Beckerman 1980; Carneiro 1974;
Hill y Hawkes 1983; Hill & Padwe 2000; Linares 1976; Lizarralde 2005; Mena et al.
2000; Rosélis et. al. 2000; Ross 1978; Yost y Kelley 1983; Vickers 1984; Winter 2002).
Se presenta aqui una exploracién etnografica de las poéticas de reproducir el yo y la
vida a través de la caceria entre los jodi, un grupo de alrededor de 900 personas que
habitan a lo largo de las laderas y valles intermontanos de la Sierra Maigualida en
los Estados Amazonas y Bolivar de la Guayana venezolana (descripciones ecoldgicas
y floristicas del drea jodi estdn en Zent & Zent 2004a). Se enfatizan aqui la
interconectividad subjetiva y practica dela humanidad y la biosfera conel cosmos y
lo supernatural, se explora la socializacién, personificacién y espiritualizacién del
Otro Natural entre los jodi, lo cual proveela ldgica central para entender sus practicas
de cacerfa. El conocimiento de caceria jodi es parte instrumental de un estilo de
vida'. Aunque éste no es un trabajo tedrico, se adhiere a las sugerencias de algunos
autores (tales como Reichel-Dolmatoff 1971; Viveiros de Castro 1992, 1998; Descola
1996; Hornborg 1996; Taylor 1993, 1996; Arhem 1996a; Rival 1996) en tanto que intenta
usar a la ideologia de caceria como un ejemplo empirico que sustenta la inviabilidad
de las dicotomias analiticas cartesianas convencionales para explicar y entender las
ideologia y praxis de los grupos suramericanos (cultura/naturaleza, emic/etic,
mental/material, subjetivo/objetivo). Igualmente, el analisis de la operacién légica
de las précticas de cacerfa jodi se ve informado por argumentos tedricos recientes,
en especial con relacién a tres aspectos interrelacionados que se exploraran aqui: 1)
los hombres y los animales son ontoldgicamente equivalentes (comparten la
condicién humana), por consiguiente, la comunicacién es no sélo posible sino
imprescindible, y la caceria constituye un complejo sistema de manejo que implica
modos relacionales de prelacién y reciprocidad (Descola 1986, 1996; Taylor 1996;
Arhem 1996a, 1996b); 2) la caceria jodi tiene marcadores corporales (Viveiros de
Castro 1979), conductuales y simbdlicos que expresan un estilo de vida definido
particular involucrando praxis e ideologia y que articula la mayoria de las esferas
de las dindmicas sociales; 3) la caceria jodi constituye una expresiéon pragmatica de
chamanismo no especializado. En una sociedad donde la mayoria de hombres y
muchas mujeres son cazadores, el éxito en la captura de presas estd basado no solo
en conocimiento o habilidades técno-ecoldgicas sino también en su capacidad para
comunicarse con una mirfada de seres sensibles y adoptar sus puntos de vista
(Viveiros de Castro 1992, 1998; Taylor 1993, 1996).

Este ensayo es parte de un proyecto mds comprehensivo acerca de la
etnoecologia de losjodiiniciado en 1996 por el autorjunto con Stanford Zent (para

Ellector interesado en aspectos aspectos tecno-ecolégicos y materiales puede solicitar un manucrito
escrito por el autor de manera méas comprehensiva y amplia sobre esos tépicos.
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detalles metodoldgicos véase Lopez Zent 1999; Zent y Zent 2004a, 2004b). Los datos
reportados aqui provienen de los siguientes registros (1) verbales-intersubjetivos y
(2) conductuales-materiales colectados desde 1996 en diversas comunidades jodi
que representan el rango observado de diversidad ecolégica y social en términos de
asentamientos (némada, sedentaria con campamento), poblacién (7 a 300 personas),
contactos externos (aislada, infrecuente, permanente), formaciones boscosas (ecotono,
bosques diversos siempreverde montano htimedo, inundable, etc.), recursos naturales
(dispersos, abundantes, terrestres, riberenos, alta/baja densidad, etc.) y prioridad
en énfasis ecoldgico (caceria-recoleccion, agricultura). Las técnicas incluyen
entrevistas formales, contextual, casuales, interacciones sociales, observacion
participativa diaria, observaciones de seguimientos focales a personas (90 incidentes;
ver Zent 1996); colecciones botdnicas generales (2500 muestras en series de 5) y
registros de coordenadas geogréficas (GPS) de 1074 eventos de cosechas de recursos
silvestres incluidos animales de presa. En base a esta diversidad de datos y en virtud
de que se ha interactuado con alrededor del 85% de la poblacién jodi, consideramos
que las variaciones ideoldgicas y pragmaéticas en torno a lo que se trata aca no difieren
significativamente. Se aclara que no se pretende esencializar a los jodi y se reconocen
que hay diferencias internas entre ellos.

Parametros de Subsistencia Elementales.

Los jodi estdn asentados en ambientes naturales y culturales de dificil acceso.
Se cuentan entre los grupos étnicos contempordneos de Venezuela que han sido
menos contactados. La mayoria de jodi son hablantes monolingiies de una lengua
considerada como potencialmente afiliada a la familia Siliva (S. Zent y S. Bove
comunicacién personal). La Sierra Maigualida (al noreste del Estado Amazonas y
suroeste de Bolivar), el drea de ocupacién jodi, es una formacién montanosa de
terreno irregular de unos 7,000 km? alcanzando su maxima altitud en el Cerro Yudi
(2,400 m snm) y que se extiende alrededor de 300 km con una anchura promedio de
30-40 km (Huber 1995:42). Casi toda la sierra esta cubierta por bosques densos (pluvial,
riberefio, premontano, montano y de galeria) excepto sobre los 2000 msnm donde
prevalece la flora tepuyana. A altitudes inferiores se presentan mosaicos de pequenas
formaciones transicionales de arbustales y sabanas inundables y no inundables.

La mayorfa de las 25 comunidades jodi censadas mantienen sus formas de
vida ancestrales en muchos aspectos, pese a estar expuestas a grados disimiles de
contactos (con otros indigenas, criollos, cientificos, misioneros), lo cual ha generado
diferentes cambios culturales entre ellas. Usualmente, los jodi viven en pequenas
comunidades dispersas y aisladas (5-35 pzrsonas). Estdn organizados en bandas
altamente moviles, igualitarias e impermanentes con reglas de parentesco poco
estrictas (Storrie 2003). Incluso en las dos comunidades de mision, mas sedentarias
y nucleadas, las casas se disponen en vecindarios ocupados por grupos de familias
nucleares y extendidas, provenientes de las mismas regiones territoriales que
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asemejan en tamario, cooperacién econdémica y estructura de parentesco, a sus bandas
originales. La ecologia de subsistencia jodi consiste fundamentalmente de caza y
recoleccién de recursos silvestres, practicadas en frecuentescampamentos, agricultura
de conuco poco elaborada y algo de pesca. Su patrén de asentamiento consiste de
alpendes o abrigos temporales a lo largo de un ciclo anual, aunque cada grupo puede
tener una suerte de vivienda base més permanente donde generalmente se mantienen
conucos poco atendidos. Las précticas agricolas de hecho, parecen ser un eslabén mas
en una cadena de estrategias de subsistencia de forrajeo operando en un ambiente
caracterizado por recursos dispersos, irregulares estacional y espacialmente. La
obtencién de productos silvestres o cultivados no parece estar asociada con trabajo o
propiedad privada sino con disponibilidad y accesibilidad a lo largo de gradientes
espaciales y temporales. Losjodidedican alrededor de 81% de su tiempo de actividades
de subsistencia al forrajeo y alrededor de 19% a tareas agricolas (Zent & Zent 2002b).
Como corolario, los jodi parecen percibir los recursos como si provinieran de un
ambiente dadivoso habitado por seres generosos (jkadi jadi) y no solamente como el
resultado de intenciones o trabajo humanos (véase Bird-David 1990). Un continium
de intenciones, deseos y necesidades procedentes de seres humanos y no humanos
estan enlazados a la economia jodi trascendiendo la esfera material.

Conducta de Caceria: Esbozando un Estilo de Vida.

Una manana de Mayo de 1996, y luego de cinco intensos dias de caminata a
través de las empinadas selvas del territorio jodi, nuestro grupo de cinco personas
(incluyendo dos jodi) se detuvo luego de escuchar un sonido grave producido por
una flauta de cafia de un solo orificio grande: jun canto de pujante cacerfa! El tono
cortd el aire de la manana y nos guid hacia su punto de inicio: una pareja de mujeres
portando cerbatanas, lanzas y jun pequefio bebe! Fabulosamente impresionante,
nuestro primer encuentro con otros seres humanos en esta soledad arbérea quedé
encajado en una imagen asombrosa. Entorno se izaba un espléndido verde tan lejos
cémo el ojo alcanza ver, sombras oscuras perseguian a los altos arboles cerca de la
cima de la montafia (1000 m snm), soplaba una brisa agradable y apareciamos
abrazados por sonidos de animales, pajaros solitarios cantando y jnujeres cazando!
De alguna manera esta experiencia me transportd a un espacio personal atemporal:
inosotras las mujeres cazadoras! Nos detuvimos alli mientras la mujer mas alta me
tocd y examind como si apreciando que tipo de ser fenieniino se acercaba a su territorio.

Esta experiencia al verdadero inicio de mi trabajo de campo deline de alguna
manera los muchos dias por venir relacionados a mi entendimiento de la caceria
jodi. Aunque la mayoria de cazadores son hombres, algunas mujeres son cazadoras
activas y ciertamente casi todas las mujeres casadas son frecuentemente las
companieras preferidas de sus esposos durante las salidas de caceria (véase Rival
1996). Las mujeres adolescentes y adultas pueden cazar solas regularmente y puedes
incluso ser igualmente exitosas o mas que los hombres (Storrie 1999:161). No exis
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orohibiciones explicitas que impidan cazar a las mujeres excepto cuando tienen la
menstruacién, una exclusiéon extensiva ocasionalmente al esposo de la mujer durante
el mismo periodo. Se cree que la sangre debilita el veneno de cacerfa y no es
compatible con los dardos pintados con curare, por lo que se le prohibe cazar durante
esos dfas. Algunas mujeresjodi cazan consuetudinariamente, especialmente con lanzas,
aunque a veces usan cerbatanas también. La mayoria de las mujeres estan
definitivamente muy concientes de los habitos y habitats delos animales, sus domimios,
creferencias alimenticias, ritmos estacionales, etc.; algunas estdn activamente
ivolucradas en asechar, capturar y cazar presas (roedores, mamiferos, pdjaros)
Algunos cazadores exitosos afirmaron que sus madres cazaban con cerbatanas y los
mtrodujeron al arte de la cacerfa cuando nifios. La mayoria de mujeres cazadoras
poseen cerbatanas y lanzas. Muchas mujeresiniciana sus hjjos ensefidndoles la etiologia
de los animales. En el mito ontoldgico que narra por qué la yuca no es un alimento
primordial para los jodi, uno de los personajes claves, uli yewi aun [‘mujer, companera
del gran jaguar’], una valiente y diestra cazadora, salva a la humanidad de ser
completamente depredada por el jaguar. Sin embargo, pese al distintivo rol de la mujer
cazadora en la cultura jodi, la mayoria de cazadores son hombres.

La caceria entre los jodi transciende la accién de capturar y matar animales
para beneficiarse de su carne (en términos de subsistencia y nutricionales), pues la
caza materializa un estilo de vida manifiesto en multiples contextos, basada en
conocimientos especializados, destrezas y tradiciones. La caceria jodi es una forma
de vida donde tecnologia, ecologia e ideologia se ensamblan y generan un complejo
olan de vida. Este incluye minimamente: aprender a hacer o intercambiar
instrumentos de caceria?, desarrollar buena punteria a través de afios de constante
entrenamiento, entender las historias y ecologia naturales de plantas y animales
gue dictan las estrategias particulares usadas para atrapar las presas, es decir,
zicanzar un gran conocimiento ecolégico tradicional (interacciones planta-animal,
distribucién y movimientos de las poblaciones de presas, impactos antropogénicos,
etc.). Pero la caceria jodi va mds alld de la indiscutible importancia de estos
requerimientos précticos, pues como forma de vida, estd incrustada en una ideologia
compleja que revela un rico conocimiento ecolégico y cultural que se intentard
describir aqui.

Los instrumentos de cacerfa incluyen 1) jwala - cerbatana (Arthrostylidium spp., Rhipidocladum
spp., Chrysochlanys membranacea, Schefflera morofotoni, Couma macrocarpa, Guayania cerasifolia, se
cree que estas especies transfieren sus propiedades y poderes de conectividad a la cerbatana, lo
cual incrementa la habilidad del cazador para capturar presas). 2) jwaeye jele — dardos (elaboradas
con la vena central y peciolos de especies de palmas, Attalea macrolepsis, A. maripa, A. sp., Oenocarpus
bacaba and Maulitia flexuosa. 3) yaya jele — trampas (Attalea spp., Oenocarpus spp., Euterpe spp.,
Geonoma spp., Mauritia spp., Phenakospermun guyannense, etc.). 4) lujkuwi - lanza (troncos delgados
pero duros de una variedad de drboles: Himatanthus articulatus, Odontonema bracteolatum, Duguetia
sp., Socratea exorrhiza, Tetragastris altissima, Parinari excelsa, Brownea coccinea, Brosimum sp., Virola
elongata, Ouratea castaneifolia, Coccoloba fallax, Voshysia ferruginea, Phthirusa pyrifolia). 5) balawa -
curare (balawa ju Strychnos spp., plantas secretas). 6) conocido pero poco o no usado lebala - arco
(Centrolobium sp., Astrocaryum sp., Euterpe spp., Apuleia spp., and Ecclinusa guianensis).
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Imagenes de caceria

La cacerfa estd presente en las vidas de los jodi desde que nacen.
Inmediatamente luego de nacer con un fuerte ijkwd ju [lit. ‘corazén, vida'’, el padre
toma la placenta del bebe, la lleva bien adentro del bosque y la coloca parcialmente
sumergida en el terreno al pie de una especie de arbol considerada por tener un
fuerte jkyo aemo [dueno de la especie]. Mantiene entonces durante tres dfas un estricto
cédigo de silencio y abstencién de todo alimenta excepto maiz. Luego se concentra
en el complejo proceso de fabricar jnamodi [lit. espiritus, yo plural espiritual, 4nimo],
y que consiste de dos fases simultaneas: a) masticar diversas biosustancias (vegetales
en sumayoria, pero también artrépodos y hongos) con el fin de hacer un amasijo, la
masa resultante se coloca en una suerte de cesta con lo que se bafiara al neonato; b)
meditar y pedir a jkémabaki (un poderoso ser espiritual original, también llamado
jlae y /o jkyo ae) los mejores jnamodi para el neonato?, incluyendo cualidades como
buena punterfa para que el neonato crezca como experto/a cazador/a. Un virtuoso
cazador se cria/creaaplicando bafios con ciertas hojas a los infantes de tiernas edades.
A lo largo de toda la infancia, los jodi experimentan extensos entrenamientos
ecoldgicos, tecno-materiales e ideoldgicos. Pero es durante la adolescencia, alrededor
de los 12 afios de edad que él/ella podria ser llamado un cazador, ya que se espera
que domine el conocimiento bdsico de cacerfa y pueda mantener una familia.

Las transiciones personales desde la infancia a la etapa adulta estdin marcadas
con la observancia de intrincados rituales, en particular hay una asociacién con el
inicio simbdlico real de ser cazador, asf como con finalizar una etapa de fabricacién
del cuerpo (iniciada en el vientre materno), es decir, con la total adquisicién de la
condicién humana. El ritual en cuestién fue ensefiado por jlae (un ser hipostético
primordial) a los primeros humanos. Tiene lugar cuando los jodi son jévenes
adolescentes, usualmente involucra como iniciados a una pareja de potenciales
esposos (pero puede celebrarse con un solo individuo), y consiste de practicas fisicas,
espaciales, simbdlicas y conductuales (véase Lépez 2006). Al iniciado se le exigen
entre 7 dias a 3 meses (segtin el grupo del jodi) de restricciones que incluyen tabiis
alimenticios sobre todos los productos silvestres (presas, frutos, gusanos de seje,
orugas, etc.), observancia de silencio casi total, ausencia de adornos de cualquier
tipo y entrenamientos silentes en el bosque. Se construye para el/los iniciado/s una
pequenia casita dentro de la casa mas grande de habitacién del grupo residencial
donde deberian pasar las noches por todo el tiempo de duracién del ritual en
chinchorros elaborados con fibras de arboles (Cecropia spp.). El marcador fisica
consiste en una perforacién nasal (ijko fig jkwa ili, iiona jkang), con dardos (hechos d&

Pero también incorpora la esencia humana en el sentido de proveer subjetividad y sensibilid
se genera de ambos padres igual que el ing ja dodo, lit. ‘envoltorio de carne animado, cuer;
palpable, véase mas adelante para una explicacion mds completa de estos términos.

Los Jodi poseen una rica y compleja concepcién de por tanto las traducciones son aproximac
Para mas detalles véase Zent 2006.
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la venacién central de palmas especialmente de i jkojko, Attalea maripa), para colocar
pequenos trozos de madera ocultos a la vista que deben portarse alli por el resto de
la vida del iniciado y a los que se adhiere gran importancia simbdlica®. Un adulto de
su respectivo sexo lleva al iniciado a la cima de la montana donde se perfora la parte
superior del interior de la nariz bajo el tabique cartilaginoso (normalmente por el/
la mismo/a iniciado/a). El iniciado deberia mirar al este durante la practica, como
momento del inicio y fin escatoldgico ya que el viaje después de la muerte va a
oriente, al hogar del sol. El ritual también consiste en simulacros de la vida y
actividades de adulto; especialmente repetidas imitaciones de eventos de caceria
(pretender seguir, asechar y disparar a la presa) como para predestinar el éxito de
las futuras capturas. La etapa final estd disefiada para permitir la reinsercién plena
de los iniciados a la vida social (DaMatta 2000). Comienza con una limpieza total
del cuerpo y la supresién de las huellas materiales y conductuales de la iniciacién
(quemar las hojas que conformaron la casita ritual y el chinchorro, profusa
conversacion, golpes en drboles sonoros y gritos profundos intensos). Luego de ello
se practican barnos con hojas particulares, pinturas corporales y adornos en una
prolongada celebracién (danza, cantos, flautas, bebida de chicha) en la cual se
introduce al iniciado al tabaco y a la practica del iyudi o la objetificacién de alimentos
a través de conversaciones y entonaciones suaves con la presa capturada o con los
productos silvestres a ser consumidos para transformarlos en materia comestible
evitando asi la depredacién e incurrir en transgresiones que podrian denotar
enfermedades o incluso la muerte (véase Arhem 1996a:194, 1996b:40; Viveiros de
Castro 1998:67). Luego de la ceremonia el iniciado descansa alrededor de una semana
para embarcarse en un periodo de intensa caceria durante el cual practica con vigor
el iyudi. El ritual implica una conexién integral que enlaza el procedimiento de la
iniciacién conla habilidad de cazar apropiadamente. Aunque tal vez no en la esfera
conductual, el ritual abre la vida de cacerfa del individuo en planos simbdlicos y
espirituales.

Este prominente paso, como rito de pasaje, oculta significados mucho mds
profundos e intrincados propdsitos que también abrazan a las practicas de cacerfa:
alcanzar exitosamente la tierra eterna luego de morir, comunicarse con los ancestros
y seres sensibles (invariablemente los Maestros de los Animales), acceder al poder
de curar (enfermedades) y asegurar las presas. La perforaciéon nasal facilita la
aprehension del baede jodi baede jawa ‘las formas/estilos de vida antiguos de los
ancestros’, incluyendo la sabiduria de capturar presas. Un adulto que no porte el
trozo de madera en el orificio nasal estd condenado a extincién total luego de morir®,

Los trocitos de madera no son visibles en lo absoluto cuando se interacttia con los Jodi. Entre las
plantas madereras preferidas estan jtuliwedi jele (Rinorea pubiflora), jkwaijle jtawi o drbol del mono
arana (Licania apetala), waiyo jyei (Pseudolmedia spp) y jali bajte ji (Oenocarpus bacaba).

Los Jodi dan una explicacién cosmogénica de extincién total cuando se los insta a describir qué
pasa cuando muere una persona cuya nariz no ha sido perforada, un tépico que trasciende este
articulo.
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pues el ritual disminuye o elimina las posibilidades de que la persona se convierta
en presa. Igualmente, a una persona que carezca de la perforacién nasal se le prohibe
interactuar con ciertos elementos bidticos y abidticos vitales tales como los hongos;
la violacién de la regla podria resultar en dafios para todo el grupo social que la
rodea. Aquellos que experimentan el ritual podrian vivir para siempre (en diferentes
planos de vida) y se les permite interrelacionarse més libremente con todos los seres
de su medio. Este ritual establece un tenaz ciclo ontoldgico entre naturaleza y
eternidad en los hombres. Cada vez que se celebra el ritual, recrea de alguna manera
la conexién indiferenciada metafisica original entre las esferas (plantas, hombres,
animales, hongos) en espacios continuos y atemporales manifestando una percepcién
de unidad y pertenencia jodi. El ritual es un momento de tres cuerpos
interrelacionados de praxis e ideologia en las representaciones jodi: caceria-mdgica,
jkio aemgo y cosmologia.

Sinopsis de Caceria-magica

Una cierta materializacion de la conexién primordial se expresa en una practica
que por carecer de un mejor término se llamard aqui caceria-mdgica o cacerin-medicinal,
en tanto que incrementa las habilidades del cazador para capturar presas a través
de asociaciones con ciertas plantas, hongos y animales. La caceria magica consiste
en la celebracién individual de abluciones y lavados principalmente nasales pero
también orales y corporales incluyendo: libaciones (au wai), mezclas tomadas para
inducir vémitos (au jkwan), inhalaciones (au 7ig jkwa lamau), y bafios parciales o totales
(au dili, a1z ib7) con porciones de algunas plantas, hongos e incluso artrépodos como
ingredientes activos. Losjodiestanconcientes de la bioactividad que genera el consumo
de éstos, ya que la caceria magica mejora capacidades y aumenta las percepciones
sensuales (olfativas, rastreadoras, visuales, etc.) de los cazadores mientras alcanzan
la purificacion ritual. Se presume que luego de aplicarse la caceria magica, el cazador
es capaz de ver, oir y oler la presa més precisa y agudamente. Se mencioné también
frotar el cuerpo completo con porciones de plantas, hongos o artrépodos para
alcanzar una caceria exitosa, garantizando la comunicacién entre los seres sensibles
involucrados en el evento. La caceria mégica es una tradicién transmitida desde los
ancestros por jkijo ae (poderoso ser primordial) quien lo ensenié a los jkajo jadi
(chamanes y sabios humanos, livianos primordiales) quienes a su vez entrenaron a
los jodi originales en tal arte. Las practicas de caceria magica son receptaculos de
complejas ideologias que enlazan efectiva y afectivamente a las diferentes esferas
organicas. Los principales vehiculos usados para lograr la conectividad vital son ciertas
plantas, hongos e artrépodos, en tanto que actiian como inductores de las diferentes
fuerzas materiales, intelectuales y espirituales que deben actuar de manera sinergistica
para producir un éptimo y exitoso resultado de caceria. Ellos son agentes catalizadores
de poderes imperceptibles que incrementan, conectan, facilitan o agudizan las
aptitudes del cazador para asechar y asegurar la presa. Todo el cuerpo del cazador
estd conectado a las plantas-hongos-animales a través de la cacerfa magica. Se adscribe
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alapractica una transferencia de propiedades desdeel inductor al cazador. En la tradicién
estdn implicadas determinadas partes fisicas de los cuerpos humanos (nariz, boca,
manos), plantas (corteza, hojas, flores), hongos (hymenia, pilei, carne o fluidos) y
animales (secreciones biliares del higado o bazo). Los inductores parecen hacer
explicitos los lazos no aprehensibles de causa-efecto entre las esferas. Ellos conectan a
los jnamodi del cazador con el aemo del animal, sus ‘yo’ espirituales transcendentes
invisibles.

Elrito de caceria magica se practica usualmente el dia anterior o el mismo dia
del evento de caza. El cazador debe observar un ayuno antes de su administracién
pero puede comer luego de que se completa la ablucién. La seleccién de especies
inductoras, plantas, hongos o artrépodos depende del cazador, su experiencia y
conocimiento asi como del animal que se pretende atrapar, ya que algunas de las
especies se consideran especificamente buenas o eficientes para ganar control de
ciertos animales mientras otras parecen operar como generalizadoras, ya que son
consideradas valiosas para aprehender un amplio rango de presas. Los jodi
consideraron mds de 109 especies botdnicas’ y siete especies de hongos como
inductoras. Todas excepto siete de las especies de plantas crecen silvestres en los
hébitats de bosques altos. La condicién mas propicia de las especies para uso de
caceria mdgica se expresa frecuentemente en términos de las siguientes cualidades:
ejkaka ‘amargo’, juluete ‘fuerte’ o simplemente jtijae ‘bueno’ para caceria. Los cazadores
se inician en las précticas de cacerfa mdagica con las plantas u hongos menos
poderosos, avanzando progresivamente con las mas fuertes a medida que se
convierten mas proficientes al hacerse mas adulto e ir envejeciendo, ya que algunos
de los tratamientos lavatorios e infusivos son téxicos y por tanto requieren que el
individuo aprenda a vomitar adecuadamente para evitar efectos nocivos. Algunos
cazadores fueron iniciados en la caceria mégica por uno o ambos padres cuando
ellos eran atin nifos menores de 10 afios®. Muchos cazadores también experimentan
con especies de plantas, artrépodos y hongos nuevos no probados antes, ademads de
las que miembros de su grupo les ensefiaron o vieron usar. Significativamente, los
inductores favoritos variaban entre familias y comunidades (Zent y Zent 2004). En
virtud de que no se han realizado estudios quimicos de las especies involucradas en
esta practica, solo puede asumirse que la eficiencia de la caceria magica puede

No se proveen los nombres cientificos de las plantas que se sospeche que tengan bioactividad
o aquellas utilizadas en la cacerfa mégica. La renuencia a dar esta informacion responde a la
naturaleza cultural y espiritualmente sensible de estas especies. Los taxa Jodi usados mds
comiinmente para este propdsito incluyen pero no agotan las siguientes: ul7 jkwayo waiye yakilo,
jwali iku jkwajtoko jyet, ijcheka walgba jyet, jkwaijle jtazwi, abiye jtawi, jkabaya kweto jyer, uli iye jyet,
registraron también siete especies cultivadas (jwoli tuku jya, alilu_jtuki jwajwa, jkwayo balo aye,
uli jkalawile jkojko,jkojko lidibibi y buleine jkojko).

Aunque se prefiere practicar la caceria magica después de perforada la nariz, algunos cazadores
reportaron haber usado plantas y hongos para la caceria-medicina-magica antes de abrir el orificio
nasal.
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explicarse por factores culturales asi como aquellos relacionados a la bioactividad
producida por las propiedades de algunas sustancias de las especies usadas o por
una combinacién de factores culturales y bioquimicos.

Sinopsis de los jkyo aemodi

Las especies inductoras plantas/hongos/artrépodos, pertenecen a los jkyo
aemodi, seres espirituales que conglomeran todos los de su tipo, se los concibe como
una familia nuclear, pareja de esposos, hombre y mujer de cada especie, esposos y
sus hijos (la forma singular es jkyo aenio). Los jkyo aemodi parecen ser equivalentes de
los Maestros de los Animales reportados enlaliteratura etnogréfica para otros grupos
Amerindios (Reichel-Dolmatoff 1971; Arhem 1996a; Viveiros de Castro 1998, 2003;
Erikson 2000; Cormier 2003). Los jkyo aemo son complejos seres vigorosos. Una
traduccién imperfecta se referiria a ellos como seres ideales protectores arquetipicos
(sensu Kant), en tanto que podrian ser jodi'y /o jkajo jadi que eventualmente podrian
convertirse en predadores de personas (cf. Viveiros de Castro 1992, 1998; Arhem
1996). Regulan el flujo de poblaciones de su especie en un drea particular: los animales
deben morir para asegurar la reproduccién de la vida (véase Arhem 1996a). Desde
el tiempo originario, cada especie de artrépodo, animal, planta, hongo y todos los
de tipo han tenido jkyo aemodr, quienes ocupan habitats particulares en sectores geo-
determinados del bosque, rio, raudales, subsuelo, cuevas, o cielo. Ellos cohabitan el
mundo con nosotros, se mueven alrededor y entre la gente, y los acompanan. Un
jkyoaemo de unanimal determinado, posee arboles uhongos especificos, tales como:
uli jkwayo jtawi que esta conectado al uli jkwayo aemo ‘espiritu protector del mono
arana’, jkwii jtawi jyei que esta enlazado al jkwii aemo ‘espiritu protector del pauyji,
Jjkamaya jyei’ que estd acoplado al jkamaya aemg ‘espiritu protector de la guacamaya’ y
asisucesivamente. Los drboles estan vinculados a los aeimig de los animales respectivos
y tal conexidn facilita la sagacidad y tactica de captura del cazador. El tabaco es una
planta con un jkyo aemo particularmente fuerte, una sempiterna figura en narrativas
mitoldgicas y ritos de iniciacion. En virtud de que los jodi carecen de una distintiva
nocion de propiedad privada sobre los recursos naturales, un cazador no solicita
permiso para atrapar animales. Enlugar de ello, los cazadores demandan presas del
jkyo aemo del animal, pero para hacerlo, necesitan mantenerse en buenos y arménicos
términos con todos los jkyo aemodi de los animales pues ellos son quienes deciden
cudndo, cémo y dénde pueden ser cazados los de su tipo y cuantos de ello son
capaces de coexistir en un tiempo y espacio particulares. Los jkio acto también
mantienen a los de su tipo (les dan abrigo, alimentos) los cuidan (seguridad) y son
sensibles al manejo y manipulacién adecuados de la fauna selvatica por parte de la
gente. Todos los animales, plantas, hongos, artrépodos, tienen un flujo de poblacién
constante que nunca disminuye o incrementa si son tratados adecuadamente. Al
igual que la gente, los animales no se extinguiriannunca en tanto que sus poblaciones
se renuevan ciclicamente, lo cual explica por qué los jkio aemno son honrados al ver
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los crdneos y huesos de los individuos cazados de su tipo empalizados fuera de la
casa del cazador, sirviéndoles como sefiales o signos perceptibles de su retorno a
sus respectivas casas [jkyo aema nuwei] para completar un ciclo y simbolizar el regreso
del jnamodi (‘espiritus’) a su hogar eterno. Desde allf resucitardn y retornardn unay
otra vez a la tierra, asegurando la disponibilidad de presas para los humanos.

Los animales son parte del ambiente cultural jodi. Las presas y mascotas son
consideradas parte de un continuum vivo semejante a los humanos. Excepto por
pocas especies domesticadas introducidas (perros, gallinas), los jodi interactian
especialmente con animales silvestres a los cuales parecen adherir mas que un rol
implicito en las dindmicas sociales. Pueden funcionar como mascotas, juguetes,
juegos y especimenes vivos para socializar a los nifios acerca de los habitos y
naturaleza de las especies en cuestiéon. Los animales son también los recipientes de
las conductas mds agresivas registradas entre los jodi, una sociedad comunmente
pacifica. Muy especialmente, los animales materializan ideologias y ontologias
particularmente complejas.

Al igual que muchos grupos de tierras bajas suramericanas, un rasgo muy
caracteristico de los asentamientos jodi lo constituye la cohabitacién con una gran
cantidad y diversidad de animales silvestres mantenidos como mascotas en el espacio
doméstico (véase Cormier 2003, Lizarralde 2005). Pdjaros, monos, roedores,
murciélagos y una mirfada de otras criaturas selvdticas crecen como parte de la
comunidad y son considerados como nifios adoptivos, siselosatrapa cuandosonauin
infantes (Fausto 2003), se los transporta cuando hacen salidas de campamentos o incluso
pueden ser considerados como bienes comerciales. Mediante tales costumbres se
adquiere mucho conocimiento zooldgico practico desde muy tiernas edades. Bajo
ninguna circunstancia se pueden comer a las mascotas si se han convertido en parte
de la unidad residencial del grupo. Los animales del espacio de la selva exterior (jkyo
nima jadi, jtaujkuwe kwa ma jadi) constituyen las criaturas apropiadas para ser asechadas,
perseguidas, cazadas y comidas por la gente. Los animales del espacio interior del
asentamiento son una contintiacién metonimica de la esfera humana y asf, son buenos
para mantener pero no para comer (véase Cormier 2003).

En la préctica de cacerfa magica, asi como en la mayoria de las narrativas
mitoldgicas, se expresa una clara conciencia ecolégica de interacciéon mas que
dependencia. Una vez mds, por tanto, el enlace primigenio de las esferas botanica-
fungal-zooldgicas-humana se expresa en la filogénesis de los humanos, asi como de
la mayorfa de animales, plantas y hongos en la tierra.

La riqueza y longitud de los mitos ontogenéticos y cosmogonicos serd el topico de otro articulo,
por lo que se mencionarédn aqui sélo elementos pertinentes para la discusion en cuestion.
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Sinopsis Cosmolégica

La primera mujer’ fue tallada por el tltimo jkajo ja (hombre sabio, sobreviviente
de la dltima destruccién total), a partir de la rama de un arbol (que varia seguin el
grupo al que pertenece el hablante entre jtijtimo jyei, Apeiba spp., jluwe jyei Inga spp.
o jkwiwi jyer Caraipa spp.). Ella engendré a los primeros dos hombres quienes se
convirtieron completamente humanos cuando sumadrelosbafid con el primer hongo
que broté de su pie cuando ella era vieja. yowale (Didelphis marsupialis, el rabipelado)
modeld a otra serie de hombres en el subsuelo con las conchas desechadas de los
platanos-bananas (Musa paradisiaca)'®. Las diferentes versiones de creacién humana
corresponden a diferentes grupos o lineas de descendencia jodi. Todas las narrativas
de génesis, sin embargo, coinciden en develar interrelaciones intimas de los jodi-
plantas-hongos-animales, significando una plenitud, totalidad o pertenencia originales
desde la cual provienen todos los seres sensibles.

La mayoria de animales eran hombres originalmente. Incluso hoy en dia
muchos animales se consideran parientes de la gente en términos de parentesco. El
mito pertinente narra cdmo los hombres se transformaron en animales después de
cantar en y alrededor del tronco del arbol jkyo jkwé jyei (Virola spp.) en tiempos
primordiales cuando decidieron caminar desde el oeste (donde se oculta el sol) al
este (donde sale el sol) siguiendo la sugerencia de un perspicaz hombre que se
transformé por voluntad propia en uli jkwayo (Ateles belzebuth belzebuth el mono
marimonda). Los monos-hombres, uli jkwayo y nimo (el mono araguato Alouatta
seniculus) fueron los primeros en descubrir las plantas cultivadas dentro del mismo
arbol cuando el primero tumbd el tronco. Los productos agricolas mismos, fueron
hombres y decidieron emerger como plantas titiles para alimentar a la gente. Hay
una asociacion casi translicida entre esta ontologia y la gran predileccién jodi por
cazar monos, al punto de que ‘disparar monos’ (jkwayo ju tobabo) es la frase mas
comun para designar la verdadera cacerfa. Igualmente, esta narrativa evidencia la
tipica caracterizacién o naturaleza picara atribuida por los jodi al uli jkwayo, su presa
de caceria mas altamente valorada. Adicionalmente, otra serie de historias explica
cémo muchas de las plantas silvestres fueron también hombres, entre ellas todas las
palmas y las cafias usadas para manufacturar cerbatanas y flautas. Vinieron
caminando desde el hogar del sol y determinaron dénde vivir especificamente
(escogieron su habitat) y luego se convirtieron en plantas definidas (escogieron s
habito). jkajo jadt, tanto hombres como mujeres, fueron los primeros en encontrar las
canas, y ensefiaron a los nin jodi a elaborar y usar cerbatanas.

En el imaginario ecoldgico jodi, tienen lugar trans-identificaciones
intercambios de cualidades y esencias espirituales y materiales entre las esfer.

0 El género domesticado Musa fue introducido menos de 500 afios atrds desde el Sureste asiati

lo que muestra la agilidad de los procesos culturales que no requieren antigiiedad para s&
significativos o tradicionales. La Musa y la Apeiba estdn compuestos de diversas especies
variedades justamente como la diversidad humana que luego generaron.
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organicas. Cada vez que un cazador humano mata un animal, se recrean y re-actiian
de nuevo las transformaciones originales (humano-animal-hongo-planta),
garantizando asi el reciclaje constante y por tanto la oferta permanente de presas
(véase Arhem 1996b:53). Pero sobretodo y en especial, los encuentros con animales
se permean con transmutaciones dicotémicas acerca de los entes sensibles reales como
percibidos y los seres percibidos como reales. Monos, jaguares, dantas, armadillos, sapos,
anacondas, paujiles, guacamayos, hormigas, orugas, escorpiones, etc., todos podrian
ser potencialmente algo o alguien mds, y todos tienen complejas explicaciones
descriptivas filogenéticas.

En este contexto, la caceria mégica no solamente incrementa la habilidad de
cazar, sino mads bien restaura la capacidad de capturar presas exitosamente al
purificar al cazador cuando €l o su grupo transgreden una o mds de las esferas
bidticas, debilitando asi su conexion con la totalidad. Tal ruptura se expresa en al
menos tres formas, cuando el cazador 1) es incapaz de atrapar al animal porque no
cae 0 muere pese a que su/s dardo/s se inserté/aron en el cuerpo del animal, 2) ha
perdido su buena punteria, o 3) resulta incompetente de stibito, para rastrear o
localizar animales. Entre las transgresiones individuales o colectivas mencionadas
estan las violaciones de tabus alimenticios, o conducta social ofensiva (egoismo,
glotoneria) incluso al riesgo de destruccién y caos globales (véase Reichel-Dolmatoff
1976). Pero indudablemente, la peor ofensa y la citada mds recurrentemente es la
manipulacién inapropiada del warig del animal o incluso su ruptura. Orgédnicamente,
el waria es muy probablemente la secrecidn bilial del bazo o del higado (otete jyu). El
waiia es objeto de tratamientos especiales y extremadamente delicados pues debe
ser manipulado cuidadosamente una vez que se lleva la presa al asentamiento y se
corta y limpia el cuerpo del animal. Dependiendo de cuél fue el animal matado, y
usualmente antes de cocinar la carne, el waria deberia enterrarse cerca al fogén, no
lejos del asentamiento o bien adentro en la selva. Las mujeres menstruando y los
ninos no deberian tocar nunca al waiig. El rito de purificacién de caceria magica
debe practicarse si se rompe el warig, iniciando un nuevo ciclo de caceria.
Ideolégicamente el warig parece ser una suerte de poderoso sensor aglutinante (entidad,
agente activo sensible) transfiriendo una fuerza magica que agrupa y agrega a plantas,
hongos, animales y gentes. El waiig estd usualmente ubicado cerca del higado en la
mayoria de animales, pero en otros aparece en diferentes regiones de sus cuerpos.
La cambiante referencia locativa corporal también ocurre con los sensores
aglutinantes de referentes botanicos o fungales, ya que la esencia mdgica no tiene
una ubicacién uniforme y varia segun las especies particulares de plantas u hongos
involucrados en la préctica (hojas, corteza, hymenia, pilei, etc.).

Elwaria fue inventado por uli jkwayo para que él y los de su tipo no murieran
nunca. uli jkwayo fue una criatura ingeniosa quien creé muchas cosas y aquellas
consideradas intitiles fueron descartadas y mas tarde algunas de ellas se convirtieron
en diferentes elementos naturales que se encuentran en el mundo vivo
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contemporaneo. Una de ellas es el hongo primordial conocido como uli jkwayo waria
yakino o jkyo waia yakino brotando en troncos en descomposicién dela selva. Este hongo
se acredita y considera como una criatura vigorosa que restaura el impetu del cazador
para adquirir presas. jkyo waiia yakino materializa el sensor natural de la tierra o el agente
sensible de la tierra. Consonante con la légica causal de la ‘doctrina delas firmas’, el hongo
jkyo waria jae se parece morfolégicamente al warig del animal, casi como un momento de
los tiempos primordiales y como un potente dispositivo siempre accesible para que los
cazadores restauren sus habilidades para matar al tiempo que preservanlas poblaciones
de animales de presa. Una gota del liquido de este hongo se inserta en los orificios
nasales del cazador para garantizar que la presa a la que se disparé muera y sea capturada,
re-estableciendo la conectividad entre todos los cazadores, todos los animales de la
especie flechada o lanzada, y con el jkyo aeno delanimal. Una conexién ciclica serenueva
cada vez que se observa el rito de la caceria magica: cazador-presa-planta-hongo
contienen una energifa transferible que los enlaza. La mayoria de los animales tienen
waiig, pero no todos, ya que desde tiempos miticos s6lo aquellos hombres-animales

que recogieron el jkyo warig desarrollaron el waiia como parte de sus anatomfas orgénicas
internas'.

El jkyo aemo del animal es sensible y capaz de percibir cémo se manipula al
waiia de los individuos de su tipo. El manejo inadecuado o el rompimiento del waiia
requiere el rito de cacerfa mégica u otro mecanismo restitutivo. Esto tiltimo consiste
en practicas como las siguientes, que el cazador corte su lengua con las rugosas hojas de
nin janj wejkao (Pourouma spp.) o con una rama juvenil de ili’kwe jyei (Ormosiasp.) y luego
dejar que la sangre goteé y caiga sobre el jkyo watig yakino o dentro de la entrada de
algunos artrépodos venenosos o ponzofiosos como ineyodi [hormiga 24], uli inedi [hormiga
negra grande], img [hormiga urticante roja pequeiiita], jyo [hormiga armada negra], ijti
[escorpidn], etc. En el primer caso, la sangre deberia cubrir el jkyo waiia para que el
cazador recupere sus habilidades y conectividad con las esferas naturales. En el segundo
caso, el poder letal y la fuerza incorporada en el veneno del artrépodo se transfieren al
cazador, disipando as{ su debilidad e incrementando sus fuerzas. El dolor producido a
través de este procedimiento acttia como un catalizador para transmitir las cualidades
de las substancias del arbol y el veneno del artrépodo al cazador. Las transferencias de
atributos ocurren también cuando se queman escorpiones u otros artrépodos con anene
yede [ponzofa] tales como mu jadi [avispas], orwejtotwa jadi [orugas urticantes] y el cazador
unta y frota surostro con las cenizas resultantes. El veneno del escorpién y el de algunas
culebras es similarmente efectivo luego de que se extrae, mezcla con agua e introduce
en la nariz. El mito ontoldgico que narra acerca de la naturaleza del escorpién lo describe
como un gran cazador humano en tiempos primordiales lo cual explica sus muiltiples
usos asociados a la caceria. También se menciond el cortar y punzar la punta de la
lengua usando los wejtowa anene [pelos urticantes de la oruga] y las mu inimo [pupas de

o No tienen waria animales como jkali [ardilla], jkwajtubo {venado], yewo [danta], jkawiye [chacharel:

y jkamaya [guacamaya].
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avispas pequenas], mientras que los m1 abo [enjambres de avispas] pueden ser frotados
el cuerpo del cazador para afianzar una caceria exitosa. El acceso a las sustancias
nutritivas proveniente de las presas animales, es procurado de alguna manera por los
hombres a través de plantas, hongos y artrépodos, es facilitado mediante la
aprehension de bioagentes esenciales incorporados en organismos vegetales,
animales y fungales que penetran a los hombres fisicamente, comtinmente via nasal
u oral.

Otros notables elementos de la parafernalia de caceria incluyen pero no agotan
a los siguientes maluwe dutwidekae o jkalideki (pintura corporal), abuwi duing we dekae
(suenios), jobei (cantos) y jtajwibo (flautas). El cuerpo pintado del cazador acttia como
una suerte de armadura para proteger el yo contra seres potencialmente peligrosos
o daninos, principalmente cuando estd decorado con resinas (malu jiajna), semillas
(dale) y hojas (aiye) especiales, asi como con la madera interna de ciertos troncos de
arboles o jkwajtaka (el niicleo mds interno sensible del tronco del 4rbol, capaz de
comunicarse con jkiyo aeng) que opera como el seisor sensible de la planta. Las resinas
v semillas se mezclan con preparaciones de cenizas instrumentales (walejte najna)
elaboradas a partir de diferentes substanciasy esencias. Una mezcla favorita proviene
de un ‘liquido blanco maloliente’ (kyabo jyu ijkwd ju jkwama jawa) extraido de los
corazones de algunos animales (danta, mono marimonda, chdcharo), que se cocina
a fuego lento sobre las brazas hasta que se quema. El polvo resultante se colecta y
deposita en calabazas (que usualmente portan los cazadores) y luego se mezclajunto
con resinas de drboles justo al momento que el cazador esta listo para pintar su
cuerpo y cazar. Otros ingredientes de la mezcla consisten de algunos cartilagos
internos no comestibles de muchos peces (jkwajlebo mojtodi) que se cuelgan sobre el
fogén hasta que estdn muy oscuras y convertidas en cenizas. El mismo procedimiento
se aplica a los huesos de ciertos animales, a menudo artrépodos, con ponzonas o
venenos (avispas, ciertas hormigas, hormiga 24, escorpiones, etc.) que se pulverizan
después de quemarse a fuego lento con brasas. Las pinturas corporales se aplican
también con la intencién de atraer presas particulares para lo cual hay pinturas y
polvos (soplados en el aire) provenientes de especificos particulares. Las resinas
vegetales usadas son algunas veces de coloresbrillantes (rojizas, amarillentas, en tonos
diferentes) pero mds a menudo negras. Las preparaciones mezcladas (resinas, esencias
¥ substancias) se aplican a brazos, piernas, pechos, torsos y rostros en una serie de
puntos y manchas que no siguen patrones determinados, con el fin de alejar, asustary
mantener a distancia a criaturas consideradas darinas de este y otros mundos
(animales, ancestros, espiritus, etc.), asi como para complacer al aeng del animal y a

Las especies de plantas usadas mas comtinmente para este fin incluyen: I jtokolo jyei (Himatanthus
articulatus), tuweiwe balu jkojko (Zingiber sp. ), jkyo hetd jkulilu jyei (Bixa sp.), awéla balu jyei (Protium
aracouchini), balala jyei (Copaifera officinalis), uli balu jyei (Trattinnickia lawrancei), balu jyei
(Trattinnickia burserifolia), halil balu jyei (Protium crassipetaliim), ojtewaka bau jyet (Protium
tenuifolium), tuwili jyei (Mabea sp.), jtawe jyei (Garcinia sp.), ijkoba luwe (Hibiscus abelmoschus),
wajlikye jyei (Ecclinusa guianensis), etc.
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las presas mismas. Las pinturas corporales funcionan como amuletos por una parte y
como sefiuelos por la otra, para atraer animales especificos hacia el cazador ya que su
olor es seductor o para alejar depredadores peligrosos (véase Reichel-Dolmatoff
1971:221)". Es decir, para desviar depredadores humanos y al contrario para atraer
las presas al cazador humano. Las pinturas corporales establecen una diferencia
perceptual y factual clara con otros seres sensibles, significativamente con el
depredador awéla, un término polisémico complejo que conglomera a individuos
malevolentes, quienes aglutinan la maldad indiferenciada, provenga de seres
conscientes, intencionales, muertos o desconocidos. En reswumen, las pinturas corporales
(a) protegen el yo de depredaciones divinas o césmicas, (b) atraen y complacen al
aeno del animal, un depredador humano potencial, (c) al tiempo que acttian como
sensores sensibles para conectar al cazador con el mundo primordial real.

Los suefios y la mtisica ocupan lugares prominentes en la caceria jodi. nin
abuwi dume we dekae o sueno real es un arte delicado'® y muy complejo aprendido
por ciertas personas (hombres y mujeres) después de someterse iniciaciones
particulares, incluyendo la perforacién nasal, entrenamientos intensivos, uso de
plantas y hongos particulares y otro conocimiento cultural (cantos, historias, ayunos,
etc.). El desarrollo de talento para sonar implica la capacidad para ver la presa (similar
a la equivalencia conceptual de los ese eja entre sofiar: conocer: ver: aprehender,
Peluso 2004) y su disponibilidad y la habilidad para interferir positivamente con su
jkyo aemo. Mientras se duerme y suefia, el jnamodi de la persona es capaz de ver
(buscar y encontrar), llamar y demandar al jkyo aenio del animal un individuo de su
tipo para el cazador. Los jnamodi de sonadores especialmente talentosos, pueden
comunicarse directamente con los jnamodi de algunos animales. Los cazadores
entonan cantos y tocan diferentes tipos de flautas estando despiertos o dormidos.
Los cantos nocturnos, especialmente el entonado en altos tonos justo antes del
amanecer estd asociado con salidas de cacerfa, usualmente ejecutado horas o incluso
minutos antes de salir a la selva. Ademds, ayudan a desplegar una estética
excepcionalmente individualista y un concepto de belleza encubierto en el arte de
cazar como tejido en una compleja serie de fendmenos: asi, precisamente como
diferentes cazadores usan especies especificas para la caceria mdgica, las canciones
entonadas varian segiin los animales a los que se canta, la ocasién espacio-temporal
especifica, y el cazador particular. El propdsito de los cantos es predecir una caza exitosa.
Los cazadores pueden cantar extensamente (%2 a 3 horas) aunque a veces de manera
sostenida intermitentemente. El contenido lirico de tales canciones representan
frecuentemente una charada de los propios sonidos y lenguaje del animal de presa, y
muy a menudo el recuento de una secuencia de sucesos exitosos que concluirdn con la
captura de la presa. Algunas veces los cantos de un cazador son contestados por otro

13

Recientemente un joven intenté una auto-iniciacién sin supervisién para aprender el arte de
sonar con fallidos y casi tragicos resultados. Alegadamente él nunca recuperard su vo-sujeto de
nuevo, incluso después de un mes de tratamientos en un hospital local, y estd aun severamente
afectado mentalmente por los bioagentes vegetales que ingirio.
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cazados en un didlogo vertiginoso de tonos en contrapunteo. La secuencia de fonemas
y frases que componen la cancién se pronuncian tan rdpidamente y en staccato que
cualquier intento de trascripcién seria un ejercicio muy dificil y probablemente impreciso.
De cualquier modo, debido a la compleja integridad cultural de las liricas y sentidos
expresados, los intentos por traducir significados precisos en términos occidentales serian
probablemente intitiles. Los cantos de caceria se entonan también durante diversas
festividades culturales (imaluwe man), especialmente las prolongadas ceremonias de
dias donde se toma-come-danza, parallamar a las presas y asegurar apoyo y simpatia
de sus jkyo aemo. Largos tonos cantados individualmente (por mujeres u hombres)
son comtinmente contestados por otros participantes en un coro vivaz, imitando
sonidos y zumbidos de animales al tiempo que danzan. La parafernalia festiva usada
durante las ceremonias de maluwe man estd compuesta de coronas, delantales, capas
o camisas fabricadas con hojas de palmas (especialmente con diferentes especies de
Attalea) junto con maracas y sonarejos elaborados con hileras de pezuiias de dantas
y baquiros adheridos a largos palos (una descripcién de la fiesta jodi se encuentra
en Storrie 1999:155-159).

Entre drboles: memorias sonoras de caceria en la selva

Las cacerias tienen lugar en el medio de la selva, cerca o lejos de los
asentamientos pero ocasionalmente pueden suceder en los perimetros delos conucos
también. La mayoria de salidas de caceria se inician antes de las primeras luces del
amanecer, cuando un ojo agudo es capaz de aprehender las siluetas de las potenciales
presas. La ruta a tomar depende del cazador, la estacién, y la disponibilidad de
presa. No se observaron derechos exclusivos sobre dreas de caceria para cazadores
especificos y los diferentes cazadores parecen moverse con libertad alrededor de las
tierras que rodean sus casas (en un radio de 20 km) para acceder a las presas. Los
jodi cazan casi diariamente en los asentamientos tradicionales y cada 5 a 6 dias en
las comunidades de misién. Los promedios de distancia de cacerfas exitosas se
extienden de 1 a 9 km entre los grupos fuera de las misiones. Las presas mds
frecuentemente cazadas duranteel trabajo de campo suman alrededor de 43 especies
de mamiferos y 65 especies de aves'.

En términos empiricos, la caceria magica probd ser efectiva y eficiente cada vez
que se observé. Son pertinentes aqui dos recuentos de episodios de cacerfa con los jodi
para mostrar la belleza y efectividad de su conocimiento ecolégico y cultural en accién.

Alto Mosquito, Octubre 1998. La practica acoplada de cantos y plantas inductoras
probo ser certera en una salida de jkyo balebi **, en esta ocasién una jornada de caza

i Los animales cazados mds importantes son: danta, baquiro, mono arafia, mono capuchino, mono

titi, mono de noche, lapa, picure, cuchicuchi, oso melero, pauji, guacamaya roja y verde, grulla,
pava rajadora, pava de monte y tucédn (para detalles véase Zent 1999).

Esta es una expresion polisémica que significa cazar, pescar, recolectar, explorar, salir, caminar,
explotar, y examinar en la selva, aunque en la mayoria de los casos la principal connotacion de
la frase es cazar.
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de mono. Gracias a la tenue luz del amanecer, las sombras podian observarse
balancedndose en sus chinchorros mientras los tonos de caceria se escucharon en la
oscuridad anterior al amanecer por alrededor de 40 minutos. Pocos minutos antes
de la irrupcién de la luz una joven pareja de cazadores y su hijita de 15 dias de
nacida partieron a explorar las colinas cercanas en btisqueda de presas. Casi
imperceptiblemente y sin detener su ascenso, el cazador aprehendié un par de hojas
de una plantajuvenil de uli jkwayo jtu jele [arbolito de la cabeza del mono marimonda]
del sotobosque, las estrujé con sus dedos, e introdujo la masa vegetal en sus orificios
nasales. Mantuvo el paso acelerado ascendente, para detenerse abruptamente diez
minutos mds tarde para recoger tres hojas tiernas de jani jtijti jyei [arbolito de corteza
amarga]. Nuevamente, las estrujé con sus manos y las colocé en sus fosas nasales,
frotando también el exterior de su nariz con la mezcla. La selva abrazaba nuestros
hiimedos pero quietos pasos mientras las criaturas amantes de la luz exploraban
temerosas cuidadosamente nuestras efimeras siluetas. Stibitamente, la pareja inicié
un acelerado trote hacia una presa insospechada. La joven madre detectd primero a
la presa y la sefial sigilosamente a su companero mientras mi torpe paso trataba de
acercarse al de ellos. Media hora después de usar las plantas, él disparé su primer
dardo y certero aterrizd en su objetivo, el ave cayé aparatosa y rapidamente, una uli
jkamaya [guacamaya grande] (Ara chloroptera). Esta guacamaya era miembro de un
grupo de siete aves que comian ruidosamente los frutos de awéla jlude jyei (Dacryodes
peruviana). Luego de desplumar al ave, ella até al animal a sus hombros con bajtu
jono jyei dodo (corteza de arbol Lecythis corrugata). Durante las préximas dos horas
ambos colectaron y comieron el fruto de jlide en un espacio relajado antes de reiniciar
la caceria. Entre los jodji, la inactividad o el ocio en el camino son solamente una
apariencia. Aunque los placenteros momentos de descanso en la selva se disfrutan
genuinamente, durante los mismos, los jodi parecen abrir sus sentidos y anadir
registros ecoldgicos a su cartografia mental e inventario de recursos, profusos de
extensos comentarios acerca de animales o plantas individuales, tipos, productos.
ubicaciones, etc. Luego de nuestro tiempo de descanso, entonces, los cazadores
acosaron y capturaron dvidamente a tres monos marimonda. Sonidos sutiles de los
llamados de los monos, imperceptibles para los oidos no entrenados, aunado al
conocimiento de los habitos alimenticios y nocturnos de los monos, guiaron a una
pareja de cazadores a arbol jwilo (Bathysa sp.) donde encontraron la tropa de monos.
Persiguiendo con destreza y rapidez a la tropa, la pareja se acercé al arbol y muy
silenciosamente él apunté su cerbatana hacia un macho, el primero en cae:
Asegurando a su bebe en su cadera, ella tomé acuciosamente al mono caido
inmediatamente senald hacia una rama donde saltaban tres monos, ahor
suspicazmente conscientes del aliento del cazador. Perd{ de vista a los cazador
por los 25 minutos siguientes aunque podia escuchar intermitentemente su silen
rastreo punteado por el etéreo sonido distintivo de inhalacién y exhalacién de !
dardos disparados por el cazador. Sola, en la explosién viva amazdnica, podia sen
la fuerza suprema y la vulnerabilidad de la selva, pero en especial mi props
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incapacidad de sobrevivir alli por una sola noche, carente del minimo conocimiento
ami entorno. Luego de lo que parecid una eternidad, la pareja aparecié de repente.
Sonriendo, é] me mostrd los cuerpos quedos sin vida de los animales que sostenian.
La cosecha consistia de un macho adulto grande, una hembra y su cria, que habian
sido parte de una tropa de mas de diez monos que ruidosamente saltaban y comian
frutos de jwilo. Amarraron los 12 kg de carcasas de monos con la corteza de jan:
jtokwa jele (Brosimum sp.) e iniciamos nuestro regreso a casa. Hombre y mujer
coordinaron una muy efectiva estrategia de caza. Ella conocia bien los habitos
alimenticios de la presa, ayudo a dirigir la punteria del cazador, ahuyentd de sus
escondrijos a los monos y los ubicd con precisién. El certero aprehendid a las presas.
En el asentamiento los monos fueron limpiados y todos, excepto yo por ser
vegetariana, comieron con agrado'®. El periplo completo fue de unos 10 km. y el
tiempo productivo de cosecha no alcanzd las dos horas. Un par de semanas antes, la
pareja dejévenes cazadores no podria haber comido la carne de marimonda debido
a los tabuis para mujeres embarazadas y potenciales padres de la criatura que les
prohibe comer mono marimonda, araguato, ardilla, puercoespin, armadillo gigante
y pereza en virtud de que se considera que las awéla (materializaciéon maligna de
espiritu) de largas garras de tales animales podrian matar o dafiar al bebé. En este
caso, el tabti de embarazo simboliza metamorfosis y transformaciénde un ser sensible
indiferenciado de un ser humano diferenciado (cf. Taylor 1996:205).

Bajo Majagua, estacién seca 1998. Las salidas de caceria son solitarias, en parejas
(hermanos, hermanas, adolescentes) o colectivas, aunque las primeras no son
frecuentes. Los jodi son una sociedad gregaria y adoran la compariia. Tal vez por
ello las parejas de esposos, hombre y mujer, son los comparieros predilectos de
caceria, aunque grupos de tres o mds personas pueden ser comunes. Dependiendo
dela presa a rastrearse, las cazas colectivas pueden incorporar tantas personas como
sean disponibles en el asentamiento incluyendo perros. El uli yewd [danta], el
mamifero mds grande de tierras bajas en Sur América, por ejemplo, requiere la
participacién de todos los miembros dispuestos de una comunidad, hombres o
mujeres mayores de unos cinco afios de edad. La persecucién del animal es un
esfuerzo mancomunado. Los perros detectan el olor del animal y dirigen al grupo
de cazadores hacia la presa por la ruta potencial. Una vez que la ubicacién relativa
del animal se ha determinado, mujeres y nifios emplean ruido, gestos o persecuciones
para ahuyentar al animal en la direccién acertada que facilita la captura de los
cazadores armados con lanzas.

Todos excepto cuatro miembros de la comunidad de Majagua (incluyendo 12
hombres, mujeres y nifios) atraparon exitosamente una danta de mas de 160 kg en
una expedicién de caza colectiva en Diciembre de 1998. Usando afiladas lanzas, dos

' Aunque todos reciben una porcién de la presa capturada, el corte, distribucién y colocacién de

la carne a todos los miembros de la comunidad implica patrones de compartir muy complejos
entre la red de parientes de ego (especialmente con los ji y luwéna del cazador) y trasciende el
objetivo de este articulo.
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hombres y un adolescente emboscaron y lanzaron al mamifero después de que una
mujer, acarreando un bebé, y otros miembros del grupo lo habian perseguido y
dirigido hacfa ellos. A medida que la carcasa se cortaba en el lugar de captura, se
extrajo de los intestinos la materia vegetal parcialmente digerida por la danta antes
de morir, y se froté sobre los cuerpos de los perros que acompariaban al grupo de
cacerfa para incrementar y mejorar sus capacidades de rastrear dantas en cazas
futuras (S. Zent comunicacion personal; véase también Reichel-Dolmatoff 1971:224).
Esta exitosa caza fuepresagiadaunosdias antes cuando presencié una practicallamada
inijtile aplicada con el objetivo explicito de inducir a los animales grandes a cruzar y no
salir de la senda del cazador. Andando en la selva nuestro grupo de cinco personas
(cazadores) se tropezd con una huella (jkanag ini o inéjkd) dejada por una danta
aparentemente dos dfas atras. Uno de los cazadores inmediatamente decidié poner en
préctica inijtile, y extrajo de un pequerio deposito de cafa (de Guadua spp., waiye bo
jtajwibo) que portaba al cuello, los rizomas de dos plantas, uli jkalimane jkojko
(Cyperaceae) y dutwebe bule il¢ jkojko (Marantaceae). El atractivo rizoma amarillo-
naranja de ésta ultima, desprende un agradable e intenso aroma que contrasta con
la raices blancas de la Cyperaceae con su fuerte olor y sabor agrios fétidos. Usando
una seccién de las espinosas raices aéreas de muli ji (Socratea exorrhiza), el joven
cazador rallé porciones de ambos rizomas y luego de mezclarlas canté con voz muy
suave. Luego enterrd la mezcla bajo la huella de la danta, la cubrié con trozos de
maderas putrefactas y colocé sobre ella algunas hojas y palitos (de alrededor de 20
cm cada uno) de jtuliwédi jele (Rinorea pubiflora). La captura de una gran danta pocos
dias después fue celebrada como prueba de la efectividad de inijtile que proveydala
comunidad de mas de una semana de came. inijtile también es practicado por miembros
dela comunidad de Kayama pero ellos reportaron que hacen un arco de o thuju (Paragonia
spp.), que se coloca sobre la huella del animal y luego se cubre con palos cruzados
nujtiebo jele (Faramea torquata), jtejtetouajka jele (Brosinum spp.) y jtuliwédi jele. Segin la

sabiduria local, inijtile persuade a animales como yewd o jkawiye a regresar al mismo
lugar y permanecer alli.

La carencia de espacio impide que expanda este texto de memorias de caceria para
ilustrar el uso de plantas, hongos y artrépodos como instrumentos de cacerfa en sentido
espiritual y material, igualmente el uso de plantas como fitoindicadoras de presas o
escondites en lassalidas de caza, el uso de fuego para atrapar roedores, el uso de trampas
para capturar aves o las complejidades y bellezas de las pinturas corporales, etc.

Ethos y Personeidad en las Practicas de Caceria

Las précticas de caceria jodi estdn basadas en un profundo conocimiento de
suambiente natural enriquecido con una compleja ideologia inmersa en explicaciones
l6gicas del funcionamiento ecolégico, biosférico de su mundo. Un evidente y serio
conocimiento etolégico y fenoldgico (conducta animal, hdbitos [anidacidn,
alimentacion, etc.], frecuencia, dimorfismo sexual, longevidad, formas y colores,
hébitats y formas de vida de plantas [lagunas, tierra, canopia, etc.], estacionalidad,
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entre otros muchos aspectos) estd enmascarado en la ideologia jodi y en sus narrativas
mitoldgicas. Tal conocimiento permite el €xito en las cacerfas y por consiguiente su
produccién y reproduccién como grupo cultural y bioldgica diferenciado. En este
sentido, es pertinente subrayar la nocién de tejido de vida (semejante a la nocién de
tejido césmico Makuna, Arhem 1996a) implicita en la dindmica jodi y que permea
muchos aspectos de su pensamiento y conductas de cacerfa. Su concepto es
tenuemente similar al delineado por cientificos ecélogos (cf. Odum 2000; Ulanowicz
2000; Margalef 1981; Carson 1962) pero lo trasciende mds alld del nivel biofisico
porque en su concepcioén, es un tejido que une lo material con lo espiritual, lo
primigenio con el presente (y futuro), y lo ritual con lo mundano. Su cosmovision
ecolégica radicalmente difusa junto con sus creencias en re-encarnacién y
regeneracion material espiritual hace realmente dificil evaluar su conducta ecolégica
a través de valores y criterios occidentales solamente. La efectividad real de la cacerfa
madgica por ejemplo, aunque embebida en iniciacién chaménica, insta a preguntarse:
¢Donde se traza la linea entre conocimiento pancultural objetivo y aquel subjetivo
especifico de la cultura observada? Una potencial respuesta racional podria
identificarse al analizar la conducta de caceria jodi en relacién a la actividad
bioquimica de ciertas plantas y hongos (artrépodos) como se encontré entre otros
grupos amazonicos (cf. los Machigenga, Shepard 1997, 1998).

Las précticas de caceria jodi estdn integradas en su ethos global. Al menos tres
aspectos redundan tanto en conducta como ideologia de caza: 1) el recurrente
amalgamiento de percepciones exterior-interior, 2) la constante identificacién y equivalencia
entre seres orgdnicos aparentemente distintos, y 3) la carencia de una figura regente divina
o humana central favoreciendo en cambio la proliferacién de seres hipostaticos
sagrados y mundanos que actiian en sintonia armoénica o confrontativa para moldear
los mundos primigenios del pasado y contemporaneos presentes. Unos pocos
ejemplos ayudan a dar sentido a estos temas.

La pintura corporal usada por el cazador listo a entrar en la selva, viniendo
del exterior (apariencia) al interior (conexiones), revela algunos rasgos culturales. La
pintura corporal trasciende la afeccién estética. En virtud de que la percepcién jodi
del yo individual es muy compleja (véase Lépez 2006), es particularmente
significativo que el cuerpo del cazador acttie como un escudo para proteger a la
persona mas insondable concebida como compuesta de varios elementos
integralmente conectados pero separados o al menos abstraibles. Algunos de los
componentes interrelacionados transcendentes de persona (incluyendo gente,
algunos animales, astros, sol, luna, plantas, artrépodos, etc.) deberfan mencionarse
acd, ijkwd ju [lit. ‘corazdn, sangre’, vida, permite ver, sentir, predecir, conocer,
aprehender, vivir como seres sensibles], jngmodi [lit. ‘espiritus, animus’, permiten
sonar, entender, comprehender, alcanzar las formas de vida ancestrales, comunicarse
con otros espiritus de diferentes esferas], e ¢ ja dodo, [lit. ‘envoltorio de carne
animado, cuerpo palpable material’, permite percibir, pensar, moverse, habitar el
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espacio sensual, transformar el habitus]. Una vez que la persona muere aquellas
partes se transforman y podrian vivir eterna o indefinidamente como seres sensibles
en otros espacios. Segun el hablante cada jodi tiene entre uno y cuatro o mas jnamodi
conintencionalidad y dindmicas particulares, capaces de comunicarse directamente
con otros jnamodi (gente, animal, planta, etc.). Cuando la persona muere su jkwd ju
y jnamodi sufren una serie de transformaciones, encuentran diferentes seres
hipostaticos espirituales y anda por diferentes caminos (hacia el hogar del sol). Se
transforman en una persona diminuta surgiendo/ despertando del ijkwd ju. El ijkwd
ju es la primera parte en aparecer con forma definida cuando un ser es engendrado
en el vientre, es el primero en conformar el yo y también el primero en dejarlo cuando
muere la persona. Los destinos de los jnamodi e ijkwd ju al morir la persona, cambian
segun el mito de origen del difunto y del hablante (jlae nuwei en el cielo cerca del
cenit del sol, jkyo aemodi nuwei localizado en muchas montanas pero aqui en la esfera
media de la tierra, uli yowale nuwei en el subsuelo jné kwa). El cuerpo fisico (iné ja dodo)
es la tinica forma visible en este orden de realidad perceptual. Al morir, tienen la
potencialidad de convertirse en una serie de animales depredadores nocturnos
(rabipelado, jaguar, btiho, etc.) o enawéla, un depredador no perceptible y/o perceptible
altamente mutable e incluso corruptible. En este sentido, al morir el yo nunca desaparece
totalmente, sino se convierte en parte de un enorme ser, mas bien un gran conglomerado
(indiferenciado), indefinidamente limitado y /o multiplicado como ente pero poderoso,
que consiste de los jodi muertos y que se desvanece al tiempo que desaparece todo
recuerdo de la persona muerta con la tiltima persona viva que jamés tenga memoria
de aquel que murié. Awela es la materializacién de la identidad social de la persona
que se disipa con la gente que lo recuerda (cf. Storrie 1999:122). Usualmente se culpa
al malevolente aweéla cuando cazadores solitarios sufren algtin dafio en la selva. awela
puede aparecer bajo numerosos perfiles y materializarse en elementos bidticos 0
abidticos del paisaje cultural o natural. Se atribuyen a awéla diversossonidos, aterrantes
y estrepitosos que se escuchan al interior de la selva al igual que encuentros inesperados
con animales. En sintesis, la pintura corporal del cazador (mezclas de elementos
vegetales, animales y fungales) actiia como el sensor aglutinante humano o su conector
con las diferentes esferas orgdnicas, un escudo y atrayente de presas y un canal fisica.
para transmitir y transferir propiedades y esencias. Ademds, las pinturas corporales
del cazador constituyen la volicién fisica, anunciada al iniciar la objetificacién de ‘&
presa (Viveiros de Castro 1998).

Unareiterada aseveracion de presencia organica perpetua, incluso solament
las memorias de la ideologia jodi del yo, antropocéntrico en una primera lectur
devela con impetu el énfasis por delinear los limites humanos, sus imprecision
errores y fallas, representados como atributos inherentes al hombre sin una mor.
recriminatoria implicita sino mds bien vistos como parte intrinseca de la naturale
humana. Igualmente, especies organicas individuales y procesos ecolégicos, est
basados en un profundo conocimiento biolégico y estdn bien representados en
narrativas mitolégicas. Un visible enlace entre voliciéon humana, el orden natur.
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organismos y esencias, transpira en estas narrativas: ninguno de los poderosos entes
extra-humanos, tales como dioses o diosas, intervienen en la creacién de plantas,
hongos o animales. En la ontologia, cosmogonia y escatologia jodi, en cambio, se
hacen patentes una mezcla de disposiciones e inclinaciones por parte de los humanos
para consolidar su paisaje, asi como una afirmacién de la naturaleza semidivina e
inherentemente intencional de la gente. No hay un solo dios o diosa, sino muchos
seres hipostdticos (divinos, humanos, no sagrados, sagrados, mundanos, etc.) que se
involucran en el tiempo primordial asi como también en las dindmicas cotidianas
de vida de cada dia. E]l pensamiento jodi parece estar completamente apartado de la
idea de una figura centralmente poderosas, reconociendo en cambio fuerzas que
mergen y la inactividad proviniendo de diferentes esferas orgénicas e inorganicas.
Los animales igual que la gente podrian ser eternos y como ellos son personas con
intencionalidad inmersos en un tejido derelacionalidades e identidades (sensu Arhem
1996a), cuyos limites definitivos de sus ‘yo’ enlos eventos de caceria son laxos, ldbiles
y mds bien diluidos: los depredadores se convierten en presas en un ciclo de
reproduccion eterna de vida.

Los animales son mucho mas que algo solo bueno para comer. El ejemplo del
mono es suficiente para ilustrar su integracion polivalente en la vida jodi. El rol
activo de uli jkwayo [mono marimonda], en la mitologia, cosmogonia y practicas de
caceria diaria refleja sin duda la relevancia de los monos para los jodi, justamente
como lo son para muchos grupos de tierras bajas suramericanas. La verdadera caceria
siempre parece involucrar la biisqueda de monos marimonda. uli jkwayo es el
protagonista central en méas de una narrativa mitoldgica: es responsable de tumbar el
jkwé jtawi jkajka [el drbol de la vida] que proveyd los productos cultivados; seduce a
los hombres a entonar cantos de animales que indujeron sus transfiguraciones de
gente a animales; cred el waiia, yakino ['hongo biliar’], una férmula de conexion fisica
para re-instaurar la conectividad con la totalidad orgénica, y ademas de todos los
mamiferosneo-tropicales el mono marimonda es el mas cercano enaparienciay accién
alos humanos. Por consiguiente, se representa a /i jkwayo como si fuese muy /uimano
para ser animal y muy animal para ser humano: astuto y picaro, artificioso y liberal,
competente y ttil. uli jkwayo incorpora un motivo recurrente /imano-animal en un
universo politético que carece de una moralidad o propdsito severos, favoreciendo en
cambio la cotidianidad flexible y fluida de los cazadores.

Ideas Finales

Se espera haber mostrado en este ensayo que entre los jodi, la caceria no es
solamente una actividad pragmatica para obtener alimentos involucrando la mera
captura de animales silvestres usando una serie de intrumentos relativamente
simples. Trascendiendo la sofisticacién y belleza del conocimiento ecoldgico y la
habilidad técnica empleada para rastrear, asechar, encontrar, disparar y cazar la
presa, la caceria esta articulada a través de un componente ideolégico de multiples
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esferas increiblemente complejo y elaborado. La ideologia de cacerfa explica y provee
significados més profundos (sociales, morales, espirituales), conexiones estructurales
entre elementos diferenciados (pero potencialmente cambiables, por ejemplo,
humanos como depredatores o presas, inductores, véase Arhem 1996b), y propésitos
superiores (por ejemplo, recreacion del mundo, evitar la aniquilacion total de la era
actual, aprovisionar de poblaciones animales) que moldean la totalidad de las
practicas de caceria. Ciertamente, a través del prisma ideoldgico es posible
aprehender la caceria como una forma de vida total, con un ethos y dindmica
particulares parareproducirla conducta material y social. La actuacidony perspicacia
de un cazador se modelan por nociones tan aparentemente dispares como las
siguientes: muerte y vida después de morir, nociones de persona, la equivalencia
ontolégica de hombres y animales, las normas y éticas de la vida social, la
composicién orgénica de animales, y los rituales del ciclo de vida. Como es concebida
(y practicada) por los jodi, la caceria es una expresion de vida tinicamente humana
y el perfil humano de vivir entre muchos otros seres sensibles: la forma de acoplarse
significativamente a la realidad total.

La equivalencia ontolégica de hombres y animales es conductualmente
evidente desde la concepcidn. Una vez que la mujer reconoce que en su vientre esta
creciendo, latiendo un ijkwd ju (corazén), ella y el padre del bebé empiezan a practicar
una serie de observancias (evitan contactos con algunos animales y se abstienen de
comer muchos alimentos de origen silvestre) no solo para prevenir penalidades y
transgresiones individuales y sociales (enfermedades, muerte) sino también para
prevenir comer seres semejantes a ellos o catapultar transformaciones de presas en
predadores. Los tabts alimenticios y el evadir ciertos espacios de depredadores
potenciales se acentiian a lo largo de la vida de la persona, fundamentalmente en
relacion a los hdbitos de caceria donde el éxito para aprehender a las presas puede
depender en una comunicacién efectiva. El entrenamiento de los jinamodi e ing ja
dodo del individuo, incrementan la capacidad a interactuar y comunicarse con el
jkyo aimodi de los animales entre otros seres poderosos. La caceria jodi parece permear
y articular las esferas mds fundamentales de las dindmicas sociales tanto en dominios
ideales como materiales. Sin duda, la sabiduria tecno-ecoldgica y naturalista son
tan importantes como el conocimiento chamanico para la captura exitosa de las
presas, para ser un cazador real. En sintesis, la caceria jodi es un complejo sistema
de manejo que implica modos relacionales de depredacién y reciprocidad. En virtud
de que en potencia tanto hombres como mujeres pueden ser cazadores, enla sociedad
jodi todos los hombres y las mujeres pueden también ser chamanes (similar a los
Parakand pero como guerreros y restringidos a los hombres Fausto 1999:13). La
caceria jodi ocupa una posicion central para articular la mayoria de las esferas de la
vida social: aglutina la sabiduria chaméanica no-especializada de los jodi ya que la
mayoria de los hombres y muchas mujeres son cazadores. La organizacién social
jodi exhibe una clara tendencia hacia una distribucién de poder mas difusa u
homogénea (vs. concentracién en uno o pocos individuos) y esta caracteristica

134




Amazonia Peruana

sociopolitica (véase Storrie2003) se expresa también en su chamanismo bdsicamente
no-especializada e igualitaria (similar a los Guaja pero en el caso jodi incluye mujeres,
cf. Cormier 2003), en la potencial arte de todos los cazadores /chamanes de
experimentar cambios o metamorfosis morfolégicas para administrar la relacién
entre humanos y no-humanos, y en la pericia generalizada para adoptar una
multiplicidad de puntos de vista. Cada cazador acttia como administrador de su
interrelacion con las diversas especies animales que caza, aunque la conducta y
actuacién de cada uno afecta a su vez a la de aquellos/todos los cazadores de su
grupo. Cada cazador acttia como un intermediario humano con el mundo intangible
divino, modulando con su conducta y adquiriendo la responsabilidad del discurso
humano con los espiritus, engranando la comunicacién mediada a través de los
jnanmodide los diversos seres. En la caceria-depredacién jodi hay al menos tres esferas
de interaccién empiricamentearticuladas, asi como interpenetradas e interconectadas
variablemente: material tangible (espacio fisico, instrumentos de caceria, especies
botdnicas y zooldgicas particulares asociadas a), material intangible (conocimiento
tecno-ecolégico, fenomenolégico y etolégico), y un robusto cuerpo ideoldgico-simbdlico
(mitos,cantos, flautas, premoniciones, suefios). Tales esferastienen expresiones socio-
conductuales (caceria de lanza, cerbatana, caza en pareja o grupal etc.) e individuo-
corporales concretas (pintura corporal, cacerfa magica, etc.). Tanto social como
individualmente, los episodios de caceria estan insertados en transformaciones
diacrdnicas y sincrénicas: cada evento de cacerfa reproduce el éxito de la caza
primordial/primigenia en esencia aunque no en apariencia. En sintesis, la cacerfa
jodi puede entenderse como un sistema multi-relacional (tecnologia, biosfera,
ideologia, ecologia, etc.), articulada mediante cuerpos de praxis e ideas
representativos: cosmologia, caceria magica y jkyo aenig. La relacién esencial del
perspectivismo jodi se expresa persistente y arquetipicamente a través de los eventos
cotidianos de caceria-depredacidon, se condensa en las representaciones,
significados y acciones de los lugares comunes de cazadores-chamanes (cf. Viveiros
de Castro 1998b:14; 2003:199; Descola 1996b:90), implica la operatividad de
diferentes esferas de interaccién localizadas en el cuerpo humano, y estipula la
enorme responsabilidad del cazador como el rol humano mas fundamental en el
universo y entre los seres sensibles.
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Los “SUENIOS DE NOMBRE” DE LOS
SONENEKUINAJI: UNA MIRADA DESDE EL
PERSPECTIVISMO MULTINATURAL*

Daniela M. Peluso

En unacomunidad ese eja en la Amazonia Peruana, las personas suefian los nombres
Z= sus hijos. Ademads del obvio interés de su analisis neo-Freudiano, los “suefios de nombre”
~= los sonenekuiiiaji muestran la superposicién en el tiempo y el espacio de distintas realidades.
“ acuerdo a esto, un adecuado anélisis de los suefios requiere la consideracién de nociones
=snecificas sobre la agencia (agency), multiplicidad y transformacién. Utilizando el modelo
=2l perspectivismo multinatiral como punto de partida, la autora examina eshawa’, concepto
==& eja que incluye nociones de la personeidad (“personhiood”) y conecta al ser (“self’) no
s=lzmente con el cuerpo, sino también con todas las especies y con un mundo espiritual
=xpansivo. La autora sugiere que los suefios de nombres hacen recordar a los ese ejala todavia
posible transformacién entre mundos muiltiples. La consideracidn de los suefios como fuentes
Ze conocimiento y canales para comunicar distintas realidades favorece dindmicas de
“superposicién” frente a “oposicidn” en las relaciones entre los mundos subjetivos e intimos
~< los suenios y los ptiblicos y objetivos de la vigilia.

Inan Ese Eja community in the Peruvian amazon, people dream the names of their
“ildren. Apart from the neo Freudian perspective, naming dreams reflect, more importantly,
=altiple overlapping realities of time and space. As such notions of agency, multiplicity and
wansformation need to be examined for a proper analysis of dreaming. Drawing on
=ultinatural perspectivism, the author examines eshawa, an Ese Eja concept of personhood
21 connects the self not only with the body but also with all species and an expansive spirit
wworld. The author suggests that naming dreams are reminders of the still possible
=znsformation between multiple worlds. Such an interpretation of dreams, as sources of
imowledge and channels to cross realities, emphasizes the overlay between subjective dram
world and public objective waking worlds rather than their “opposition”.

Publicacién original: That which I Dream is True: Dream Narratives in an Amazonian Community,
Dreaming 14(2-3):107-119, 2004.

Al hacer referencia al eshawa se ha decidido no utilizar articulo determinado en la traduccion al
castellano, ya que en el idioma Ese Eja este concepto no tiene género.
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Los sonenekuiriaji, un grupo ese eja de 90 personas que viven en una pequena
comunidad a orillas del rio Sonene o Heath, un afluente del Rio Madre de Dios,
Pert, suenian los nombres de sus hijos.? Al igual que las creaciones narrativas® los
suefios de nombre hacen referencia a yawaho nee nee (“hace mucho mucho tiempo”),
un tiempo muy antiguo en el que animales y humanos atin no se habian diferenciado,
y donde la multiplicidad y la transformacién de y entre los distintos seres era comun.
Un suefio de nombre tipo se produce a través de una interaccién género-especifica
en el suefio de un animal y la persona que esta soniando, durante la cual el bajani nei
(“verdadero nombre”) del hijo esrevelado. Enestearticuloanalizo los suefios de nombre
a partir de las concepciones ese eja de los suefios y la personeidad*. Dicho material
respalda la propuesta de Basso (1992) y B. Tedlock (1992), entre otros, de que el
andlisis comparativo de los suefios debe basarse en nociones propias de la
personeidad, asi como sobre los procesos de mediacién/agencia, potencialidad y
transformacién.® En el caso delos ese eja, esto implica realizar un cuidadoso examen
del concepto de eshawa, el aspecto invisible, intangible e inalienable de todo ser “vivo”.
A partir del andlisis de eshawa como personeidad, y su consiguiente socialidad,
incorporo el modelo de perspectivismo multinatural de Viveiros de Castro (1998, 1999,
2002), segun el cual se reconoce que la intencionalidad y consciencia forman parte
de la multiplicidad de sujetos humanos, animales y espirituales, y su capacidad de
reconocerse a ellos mismos y entre si como diferentes. La multiplicidad - la fluidez
de la identidad humana y la permeabilidad entre distintas realidades - y la
transformacion - la capacidad de cambio entre varias formas singulares y plurales -
constituyen temas recurrentes en los suefios y creaciones narrativas ese eja®. Los

3

: Los ese eja son un grupo indigena de la Amazonia que consta de unas 1,500 personas repartidas
en varias comunidades a lo largo de los rios Beni, Madre de Dios, Heath, Tambopata y afluent
en las departamentos fronterizos de Madre de Dios en Perti, y La Paz, Pando y Beni en Bolivi
Elidioma ese eja pertenece a la familia lingiiistica Tacana, que a su vez forma parte del grupo
lenguas Macro-Pano de la Amazonia Occidental. La subsistencia de la mayor parte de los Es
Eja se basa principalmente en la agricultura, caza, pesca y recoleccidn, la cual es complement
por actividades comerciales, principalmente a través del extractivismo forestal, la venta
algunos productos agricolas y, mas recientemente en Pertj, el turismo.
Las creaciones narrativas (Esehaya esowi, “palabras Ese Eja”) son recuentos orales histéri
mitificados, que se cuentan de distinta forma de una persona a otra en contextos sociales con
alto grado de interaccién, participacion e interjeccién de la audiencia. Prefiero el térms
creaciones narrativas o historias/relatos a mitos, ya que se transmite mejor la experies
interpretacién y cambio individual. En el término creacién narrativa se enfatiza que los “r
no pueden concebirse independientemente de su contexto y audiencia, sino que son histoz
interpretaciones en curso sobre el pasado en el presente, de los narradores y su auds:
interactiva.

) Término elegido para la traduccion al castellano del ingles “personhood”, concepto utilizas
forma extensiva en las Ciencias Sociales y que hace referencia a procesos de construccién
(self) en sentido amplio.

g Por citar un ejemplo, en su critica la forma en la que algunos académicos han discuf
suefios como una proyeccién del “alma” separada del “ser”, Basso (1992, pp. 101-102) ofz=
término Kalapalo traducido como “ser interactivo” utilizado para enfatizar el incremens=
conciencia de una parte del ser durante el suefio.

s Estas visiones son inducidas por la ingestion de unamezcla de Banisteriopsis caapi and Psychotr
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nombressofnados, como emisarios entrediferentes mundos, ofrecen una oportunidad

Unica para explorar la coexistencia, “contradiccién”, y la posibilidad de transgresion
entre dichas realidades.

Eshawa, Multiplicidad y Transformacién

La creencia de que los nombres se conocen a través de los suefios, kiacojawi, es
consistente con la cualidad visionaria que los ese eja otorgan a sus suefios. Los
suefios son fuente de conocimiento y distintos tipos de suefios revelan diferentes
tipos de conocimiento (cf. States, 2003). La polisemia de la raiz verbal [ba] “ver”,
“aprender” y “conocer-saber” refleja la interconexién de estas tres acciones. Ekweya
eba quiere decir literalmente “yo veo”, pero tambiénsignifica “aprendo” o “yo sé”. Sonar,
‘akawibakiani («saber/ver/aprender mientras uno duerme»), implica una cierta forma de
visién y conocimiento vinculada al mundo del eshawa, cuya consciencia e
intencionalidad afectan a la vida cotidiana. Como tal, los suefios son fuentes de
conocimiento y canales de comunicacién entre mundos multiples que reportan
informacién dinamica (Riches, 1995; Wright, 1992) libre de distancias fisicas u
ontoldgicas (Descola, 1989). De otra forma invisible, el acceso al mundo del eshawa,
ademads de a través de los suefos, puede ser también alcanzado mediante las visiones
de la ayahuasca’, la creaciones narrativas, prolongadas estadias en soledad en el
bosque, ciertos estados de enfermedad o emotivos extremadamente negativos, y a
Tavés de sesiones emanokwana (ceremonias en las que los ese eja contactan con los
“espiritus de sus ancestros muertos”).?

Eshawa es, ante todo, agencia y consciencia (Burr, 1997; Peluso, 2003%). Los ese
ja creen que en los suefos, su propio eshawa interactiia con otros eshawa — el mundo
espiritual sensi lato — en el que seres invisibles tienen la capacidad de transformarse
en espiritus, humanos y animales, asi como tomar formas multiples y singulares y
moverse de una a otra. Para los ese eja, la existencia de los eshawa es un hecho.
Fodriaimaginarse el mundo en el que habitanlos eshawa como unainversiénkantiana
en la cual la humanidad - lo que realmente somos — no es mds que un sintoma o una
mtuicion de la realidad, ya que los ese eja mantienen que no percibimos la realidad

“el mundo tal y como es”); sino que es la realidad la que nos percibe a través de las

Emano - significa “muerto” o “enfermo”, kwana significa “gente”. Estar enfermo implica morirse,
es el dominio de la muerte (Alexiades, 1999; Burr. 1997). En las ceremonias emanokwana, se
busca el contacto con los espiritus de los ancestros muertos a traves de un médium, el eydmikekua
o curandero ese eja. Estas ceremonias son principalmente rituales de curacién, pero también
constituyen eventos sociales de gran relevancia en las que a los emanokwana les es ofrecido chapo
fermentado mientras curan, flirtean, cotillean, hacen bromas, dan consejos e informan a la
comunidad de acontecimientos ocurridos en el mundo de los mortales e inmortales. El mundo
ese ejade los parentescos también seextiende al “mundo de los muertos”, en el que los emanokzwana
contintian reproduciéndose entre ellos y fomentan nuevas relaciones con los vivos a través de
su participacién en las ceremonias emanokwana.

Ingold (1991, p.5; 2000, p.375) se refiere alternativamente a los sujetos como “persona-organismos”,
poniendo énfasis en el holismo dialectico de la agencia y la estructura.
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multiples formas de eshawa. Esta es una de las razones por las que los Sonenekuiiiaji
consultana los eshawa a través de las ceremonias emarnokwana. Se buscan las opiniones
emanokwana no solo por su habilidad en explicar acontecimientos peculiares e
inexplicables, sino también en relacién a hechos cotidianos. Por ejemplo, un eshawa
emanokwana le revelé a un hombre hechos que se habfan desarrollado sin su
conocimiento cuando éste se encontraba aquel mismo dia en su chacra plantando
maiz, segun el primero varios eshawa escondidos habian intentado hacerle dario al
hombre mientras otros eshawa trataban de protegerle. Mediante su invisibilidad y
habilidad para ver lo que estd oculto, los eshawa pueden acceder al mundo tal y
como es realmente. Esto lleva implicita la consciencia de si mismos (self-consciousness),
posible a través del reconocimiento de otros seres, y confiriendo, por tanto,
personeidad a los eshawa.

El perspectivismo multinatural trata la consciencia del ser, multiplicidad y
transformabilidad de los sujetos en la Amazonia, considerando “multinaturalismo”
como “unidad espiritual y diversidad corpdrea” (Viveiros de Castro, 1998, p. 470;
1999, p.1).? Las multiples y transformables representaciones de la agencia (con sus
subjetividades y personalidades) no constituyen contradicciones, y aunque asi lo
fuera, para los ese eja no hay nada contradictorio en la contradiccién, “es como es”.
El hecho es que para los ese eja los seres pueden estar en mds de un sitio a la vez, y
adquirir simultdneamente varias formas.

Sofiar: Nombres y Narrativas

Para los ese eja, la imagineria onirica no solamente es importante a la hora de
dar nombres propios, sino también para guiarse en actividades cotidianas como la
caza, el trabajo en la chacra e incluso en el bano. La presencia de determinados
animales en los suefios se interpretan por ejemplo como presagios relacionados con
la caza’. Una huangana que huye del sofiador es premonitorio del éxito en la pesca,
un mordisco de sachavaca representa un mordisco de caiman, un halcén augura el
encuentro con un jaguar, y sofar con jajasie, una palmera (Astrocaryum spp.), cuyo
tronco posee largas espinas, alerta al sofiador sobre el peligro de ser picado por una
raya en el rio. Por otro lado, sofar con animales domésticos como el cerdo o la gallina
o con animales exdticos ‘e muy lejos”, como el elefante, avisa sobre la proximidad
de una enfermedad." Al igual que en otras partes de la Amazonia, los suefos
representan importantes mecanismos para percibir no solo el futuro, sino también

La consistencia de estos simbolos oniricos se contrasta entre hombres, mujeres y nifios dentro de
la comunidad.

La asociacién del “exotismo” con enfermedad entre los Ese Eja se ha descrito también en los
Mehinaku (Gregor, 1983).

Brightman (1993) en su “Performative theory of dreaming” (p.99) sefiala la importancia de
convenciones culturales en distintos grupos sobre la forma en la que los distintos individuos
deberian actuar en sus suenios. Este es, de hecho, el caso en los suenios licidos intencionales de
los ese eja.
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el presente y su entorno (Brown 1992; Kracke, 1992°, 1993). En algunos suefios, el
sofiador es capaz de controlar deliberadamente el resultado del suefio en si.’? Los
sonadores también pueden diagnosticar enfermedades y encontrar curas en sus
suefios. Segun testimonios de los ese eja, asi han conocido determinadas plantas
que causan y curan ciertas enfermedades. Los sofiadores “conocen”, “ven” y
“aprenden” a través del intercambio y adquisicién de conocimientos en la realidad
onirica, y por lo tanto, los suefios son considerados como una importante fuente de
informacién literal, metafdrica o profética, y como tal tomados muy en serio.

Sonenekuiriaji dicen que los nombres de suefio, los nombres que suefian las
personas para sus hijos, son “nombres verdaderos” y que son diferentes de otros
tipos de nombres."* Los nombres ( ‘bajan ) que no han sido soflados tienden a reflejar
caracteristicas fisicas distintivas del nifio, circunstancias del embarazo y del parto
(antojos de la mujer, el lugar de nacimiento...), o los nombres de los ancestros
muertos. Las narrativas oniricas constituyen en si mismas un recurso para la
acumulacién y transferencia de conocimiento entre las personas (cf. States, 2003). Es
precisamente debido a su origen, en el mundo de las inter-realidades del eshawa,
que las narrativas oniricas designan y legitimizan el nombre del recién nacido (o
feto). En contraste a otros suefios, cuyo significado puede estar abierto a distintas
interpretaciones (Kracke, 1979), el significado de los suefios de nombre es inequivoco.
Una vez que el sofiador, normalmente la madre, el padre o un abuelo, da a conocer
el suefo, la noticia transmite con rapidez y la biisqueda de nombres se interrumpe

El momento decisivo de un suefio de nombre se produce cuando un animal se
transforma en un nifio ese eja y se dirige al sofiador utilizando el término de
parentesco apropiado, revelandose su verdadera identidad. La secuencia de eventos
que conducen a la transformacién de animal a humano depende del género del
sofiador. En el suefio tipico de una mujer, el animal intenta mamar, mientras que en

Asimismo, cuando alguien pregunta el nombre de un recién nacido o de un nifo que esta a
punto de nacer, la contestacién suele ser “atin no he sofiado el nombre”. En aquellas ocasiones,
en las que se ha sonado mas de un nombre para una misma persona, se suele utilizar el primero
de ellos. En general, los nombres propios ese eja, como los comunes, son de género neutro. Los
patrones del naming (literalmente «nombrar») muestran variaciones inter e intra comunitarias,
siendo un reflejo de la heterogeneidad y fluidez de las estructuras sociales ese eja (Peluso, 2003,
2003b).La mayoria de los ese eja en el presente tienen dos nombres propios, uno en castellano y
el otro en ese eja, aparte de sus apellidos. Los nombres en castellano se escogen, no se suefian.

Al convertir los suefios de nombre en experiencias compartidas, el suefio de nombre no solo se
convierte en un medio de hacer circular una experiencia personal en el ambito ptiblico- dando
a conocer el “nombre verdadero” de uno. Asimismo, los nombres sonados en si, como las
canciones sofiadas xavante, persisten durante generaciones (Graham, 1994, p.725). Graham
describe las canciones sofiadas xavante como conductas por las que la subjetividad individual se
convierte en una forma de participar y mantener una forma de expresién cultural.

No es raro que las mujeres den el pecho crias de animales domésticos. No obstante, en muchos
de los suefios de nombres, las mujeres amamantan a aquellos animales a los que normalmente
no harfan como las ratas, o aunque quisieran, no podrian, como patos y tortugas.
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el de un hombre, este intentarfa matar al animal o viceversa. Aunque la literatura
recoge ejemplos en los que se recogen diferencias de género en la forma de narrar
los suefios (B. Tedlock, 1999), en el caso de los ese eja, al menos en los suefios de
nombres, es el contenido del suefio lo que tiende a ser género-especifico,

En una narrativa onirica caracteristica, una mujer se encuentra en su casa o en
el bosque con la crfa de un animal y la observa tranquilamente. Invariablemente el
animal quiere ser tratado como una mascota y eventualmente intenta mamar de la
mujer.”® Esta se resiste apartdndolo repetidas veces, pero finalmente cede ante su
insistencia. En el momento en el que el animal pone su boca en el pecho de la mujer,
se transforma en un nifo ese eja y la identifica diciendo, “Mama4, soy yo”; entonces
la mujer se despierta inmediatamente. Siobi, una vecina, describié el suefio que originé
nombre de su hijo:

El nombre de mi hijo es “Motelo”. Lo sé porque lo sofié cuando estaba embarazada de
unos ocho meses. Estaba en la chacra trabajando cuando vi un pequerio motelo debajo
de un drbol caido. Queria cuidarlo. Cuando fui a recogerlo, queria mamar pero yo
trataba de apartarlo para sequir trabajando. Pensé que luego podria acunarlo en mi
hamaca. Seguia intentando mamar y entonces me llamé Nai (madre), y se transformé
en ese eja, mi bebé. Entonces es cuando desperté.

Para los hombres, como ya he mencionado, el escenario mds comtin esla caza.
En estos casos, el hombre estd cazando al animal o éste lo estdi amenazando o
persiguiendo: “cazando” al hombre. Inmediatamente antes de que, el hombre mate
o se rinda ante el animal, seguin el caso, éste se convierte en ese eja y se identifica
como su hijo/a al decir, “No me mates, Papd, soy yo”. Na, uno de los hombres de
mayor edad de la comunidad, me describid asi el origen del nombre de su hija:

Sé que el nombre de mi hija es “Puercoespin ”por mi suerio. Estaba cazando cuando vi
un pequeiio puercoespin. Me habia visto asi que tuve que acorralarlo en la maleza. Le
estaba apuntando mi flecha: “Papd no me mates! *® Era ese eja. Ahi'es cuando desperté.
Mi hija tenia un mes cuando tuve este suerio.

Los conceptos ese eja de fecundacién y reproduccién sexual ofrecen algunas
claves para interpretar las diferencias ente los suefios de nombre de hombres y
mujeres. Al igual que otros grupos indigenas amazonicos, los ese eja consideran
que el feto se forma gradualmente, y enteramente debido a la acumulacién de
esperma, ema’i, en el ttero, eyone (Beckerman y Valentine 2002). En el caso de que

Las narrativas oniricas constituyen un ejemplo de lo que D. Tedlock (1999) describe como “a
doble voz” (p. 06), en las que el sofiador da voz al personaje en el suefio.

Mientras que el andlisis de Kracke (1981) examina el contenido del suefio de los kagwahiv a
traves de conflictos no resueltos de un individuo, mi andlisis, de forma similar de Gregor (1983),
explora una condicién - en este caso la paternidad partible — que es comtin para todos los
miembros de la comunidad.
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existan relaciones sexuales extra-maritales, el feto se forma del ema’i de més de un
hombre y la paternidad de cada uno de ellos se define en funcién de la proporcién
de su ema’i en el titero. Mientras que breves romances no tienen una contribucién
significativa en la formacién del feto, cuando estos se alargan en el tiempo la
paternidad de mds de un hombre es reconocida. Seguin este modelo de concepcién
muchos nifios tienen o se rumorea que tienen padres secundarios, estableciéndose
por tanto, una paternidad ambigua y partible frente a una maternidad incontestable
y exclusiva (Peluso & Boster, 2002). Aunque la mayoria de los hombres expresan el
deseo de que su hijo o hija fuera enteramente suyo, tampoco les importa que estos
sean un “poquito”de alguien més. Los suefios de nombre masculinos, por tanto,
podrian ser interpretados como una expresién del conflicto implicito en la paternidad
ese ejay suresolucion. Por el contrario, en los suefios de las mujeres, la ambivalencia
inicial de aceptar el animal podria ser reflejo de la frustracién, consciente o
inconsciente, y reticencia a hacia las funciones de reproduccién y lactancia. Una
diferencia principal entre los suefios de nombre de ambos consiste en que la mujer,
a través del acto de mamar, acepta al animal antes de que se identifique como su
hijo, al tiempo que en los suefios de los hombres, la amenaza o peligro desaparece
unicamente con la legitima identificacién del hijo.

Un cierto niimero de amazonistas (Gregor, 1983; Kracke, 1981) han utilizado
el psicoanalisis en sus analisis de los suefios, sugiriendo que a través de sus creaciones
narrativas, la gente expresa y explora preocupaciones y ansiedades.'” Existen sin
duda, persuasivos elementos psicoanaliticos en los temas que aparecen en los suefios
de nombre, asi como en las diferencias existentes entre los suefios de hombres y
mujeres. La imagen de la caza en los suefios de nombre de los hombres se ajusta al
antagonismo edipico padre-hijo, un tema recurrente en las creaciones narrativas
amazénicas (Murphy & Murphy, 1985). Las nociones ese eja de la paternidad partible
pueden magnificar cualquier ambivalencia, consciente o inconsciente, expresada por
los padres hacia sus hijos, recién nacidos o todavia por nacer, en los suefios de nombre,
especialmente en aquellos casos en los que se conoce, se sospecha o se rumorea, que
existe una relacidén extra-marital. En estas circunstancias, la resolucién en el suefio
podria ser interpretada como la resolucién simbdlica del conflicto interno, cuando el
padre decide aceptar a la criatura como «suya» y por tanto afirma su paternidad.

El enfoque Neo-Freudiano ofrece valiosos aportes al anélisis de los suefios ese
eja. Sin embargo, una mirada a la manera en la que los ese eja construyen su mundo,
en sus formas muiltiples y entrelazadas, puede ofrecer una perspectiva complementaria
de estos suenos. Por esa razén quiero ahora centrarme en esta dimensién de los suefios;
la exploracién de la relacién entre la persona y su suefio de nombre.

” Fiorini (2000) encuentra que la relacién entre los nombres Namiquara y su correspondiente

especie animal o vegetal es arbitraria y carente de significacion (p. 157).
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Algunos suefios de nombre son mejores que otros

La afirmacién de que el suefio de nombre de una persona es su «verdadero»
nombre invita a cuestionar la relacién entre la persona y el animal. Sin embargo,
aparte de la nominal, no existe ninguna asociacién obvia entre un individuo y sus
“tocayos” del mundo animal.’® Por ejemplo, una persona llamada Sokwe («tucéirn»)
puede cazar y comer ese animal de la misma forma que cualquier otro ese eja. De
igual manera, no existe ninguna dieta especifica que regule el consumo de los dos
animales cuyos nombres se utilizan para referir a las dos mitades sociales' ese eja,
como sucede en otros sistemas similares enla Amazonia.?? No obstante, las personas
validan los lazos entre los suefios de nombre y los animales a los que hacen referencia
mediante comentarios criticos o burlones sobre aquellos rasgos, tanto fisicos como
de la personalidad, que se perciben como comunes. Por ejemplo, el marido de una
joven llamada Tewishiye (“Carachupa olorosa”), una especie de armadillo que duerme
sobre pilas de vegetacion seca, me comentdé bromeando que “la razén por la que mi
mujer amontona ropa para dormir sobre ella es porque ella es tewishiye”. En otra
ocasién, un amigo molesto por el comportamiento destructivo de su hijo decia que:
“es porque es 7io '(“huangana”), y le gusta matar cualquier cosa!” Asimismo, casi todos
los Sonenekuiriaji han hecho una conexion entre el viejo eydmikekua («curandero ese
eja”) Sha’jaime y la longevidad asociada con el caiman negro, el animal al que hace
referencia su nombre. Aunque dichos comentarios se hacen de forma casual, siempre
apuntan hacia la casualidad maés que a la coincidencia.

Enocasiones, los ese eja ofrecen detalles de los suefios de nombre determinados
para justificar el nexo entre la persona y su homénimo animal. Por ejemplo, en el
suefio de un amigo, la pequena ardilla que se convirtié en su hijo tenfa un punto
rojo en el ojo. Su hija Chipo (ardilla) nacié, como en el suefio, con un punto rojo en el
ojo. La historia de Petisa es igualmente sorprendente, cuando su hijo estaba por
nacer soild con su transformacién a partir de un coto (mono aullador). Cuando Do
nacid, tenfa un gran bulto a un lado del cuello, una caracteristica que inmediatamente
fue asociada a la prominente laringe del coto macho. Los ese eja hacen comparaciones
entre el individuo y las particularidades de su tocayo de suefo. Viveiros de Castro
(1998) sugiere que son precisamente estas particularidades corporales, no tanto en
el sentido estrictamente fisico de la apariencia, sino de las “disposiciones o

Traduccion del inglés “social halfs” o “moieties”.

Dichas creencias son consistentes con la cosmologia y practicas cotidianas de los ese eja, quienes,
por ejemplo, cazan y comen rio; la huangana o pecari, a pesar de que se cree que son rencarna-
ciones de sus ancestros.

Enelelaboradosistema deimaginerfaanimal onirica, los ese eja nosiempre consideran la aparicion
de animales con un fuerte eshawa como un mal presagio. Por ejemplo, en la mavoria de los suefios,
excepto obviamente los suefos de nombre, laimagen de Sa’ona augura éxito en la caza del ciervo.
No obstante, esta situacion no tiene porque corresponderse con la inversa.. Por ejemplo, la imagen
de un ciervo avisa de que Edo sikiana, un ser que custodia la jungla, y no Sa’ona, te estd buscando
para comerse tu alma.
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capacidades que hacen que el cuerpo de cada especie sea tinico: lo que come, como
se mueve, como se comunica, donde vive, si es gregario o solitario” (p.13), las que
crean el punto de vista distintivo de cada sujeto.

Segtin Chavarrifa, (1996), los ese eja no dardn a sus hijos los nombres de los
espiritus animales que temen como Sa’ona (“la anaconda”) o Iba (“el jaguar”). Sin
embargo, solamente en Sonene, una de las comunidades ese eja mds pequenas, hay
tres personas llamadas Iba. Aunque si bien no es un tabj, si es cierto que las personas
tienen aprehensién a darle a un nifio el nombre de un animal con eshawa
especialmente poderoso, ya que este puede constituir una amenaza potencial para
su vida.

No obstante, existe un consenso generalizado entre los ese eja de que los nifios
deberian utilizar sunombre “verdadero”,aunque éste se refiera a animales peligrosos
o que despiertan poca simpatfa. A un nifio no se le “da” un nombre, sino que su
verdadero nombre es revelado al soflador mediante la “visualizacién” de la
transformacién delanimal/eshawa en nifio. De todas maneras, nohay forma de saber
siel sonador ha decidido abstenerse de contar el suefio.? Una buena amiga me confié
una vez que habia conocido el “verdadero” nombre de su hija pero que jamas se lo
habia revelado a nadie:

[El nombre que ahora tiene mi hija] no es de suefio. En mi sueiio vi a sitata! — una
vibora! Sitata es su nombre! — Pero yo, no dije nada de mi sueiio. No quise darle
peeyoha’bajani (“un nombre de vibora”)!

Sin embargo, otros ese eja si ponen a sus hijos “nombres de vibora” o nombres
de otros animales que tienen el poder de jemikani (“secuestrar el alma”) y solamente
en algunos casos, como en el anterior, son ignorados o cambiados. La siguiente
historia describe lo que le puede ocurrir a una persona con el mismo nombre que un
poderoso eshawa y como su relacién con ese animal puede cambiar la trascendencia
temporal de suefios y ensofaciones en situaciones mas permanentes.

Sa ‘ona: Un nombre de suefio

Después de conocer a Besha desde hacfa meses, comencé a escuchar como
algunos delos ancianos le llamaban por un nombre diferente: Sa’ona. Me preguntaba
cual era el misterio detrds este nombre, ya que la gente se corregia inmediatamente
después de pronunciar el nombre “Sa’ona” como si se hubieran equivocado. Yo sabia
que el nombre, que significa “anacondan”, generalmente se utiliza con precaucién,
pero también conocia ese eja cuyos nombres coincidfan con eshawa animales igual
de poderosos, y sin embargo, no existfa tanta reticencia e indecisién a pronunciarlos.

o La simbologia sexual asociada con jemy’kani es a menudo descrita como “amando” o “cohabitando”

(Alexiades, 1999, p. 205), ante todo una forma de depredacion sexual.

149



Amazonia Peruana

Una tarde, Besha me conté que su «verdadero» nombre era Sa’ona, el nombre
que habia sofiado su padre:

Besha es mi “nuevo nombre”. Es mejor que me llames por este nombre (Besha)
porque cuando me llamas, la anaconda te escucha y quiere venir a agarrarme! — me

quiere porque dice que soy guapo. Nunca voy solo a bafiarme porque me podria
agarrar.

A Besha se le habiallamado Sa’onadurante toda sunifiez, pero a la edad de 12
anos, se puso gravemente enfermo. Sa‘ona, uno de los espiritus mas poderosos,
normalmente manifestado en forma femenina, era en un principio, como todos los
predadores, un ese eja, un humano-animal. Segiin mis amigos de Sonene, Sa’o1a no
siempre estuvo asociado con el agua, sino que una vez se “cayo en (el rio) y no quiso
volver a salir”. En aquellos tiempos de no diferenciacién, acontecimientos
transgresivos frecuentemente catalizaban las transformaciones entre los géneros o
formas de humanos y animales.

La gente dice que teme a Sa bna, y sus espiritus emparentados, especialmente
cuando estdn solos cerca del agua. “Una vez que Sabna te mira a los ojos, intentara
agarrarte y ahogarte”. Todos los eshawa serpientes tienen el poder de jemyj'kani (“causar
enfermedad”) y a menudo, la muerte.?2 Algunas personas han tenido la experiencia
de ser cutipados (“atravesados por flechitas invisibles”). Sa’ona normalmente ataca a los
nifos, las personas enfermizas, y las mujeres embarazadas. Las mujeres temen
especialmente a Sa’ona cuando rompen la prohibicién, como sucede a menudo, que
les prohibe bariarse cuando estdn menstruando.? Besha continto:

Sabna es el nombre de la boa ~ puede jemikani (“cutipar”) — 1o hay problema con los
animales del monte, puedes controlar sus flechas. Los peces — los siluros — ésos son
malos. Wohahé (nombre del eydmikekwa, curandero) vio que Sa’ona, estaba intentando
atraparme. Sa’ona es un ese eja, una mujer, kia bame (“bonita”), ella queria ser ewanase
(“esposa”) min. Cuando estaba enfermo soié eso. Ella se estaba acercando a mi. En mi
suerio yo estaba despierto como de dia, ella queria ser ekwe ewanase (“mi esposa”) y se
sentaba a mi lado.**

Besha describe a Sa bna con forma humana como en las creaciones narrativas,
expresando la unicidad de personas y animales a pesar de sus diferencias fisicas. La
capacidad de Sabna de jemikani estd generalmente enmarcada en un lenguaje de

2 La gente dice que Sa’on jemikani cuando huele a sangre de la menstruacién desde grandes

distancias mediante pequefios peces que se la llevan hasta ella.

Vilaga (2002) describe como entre los Wari, algunas enfermedades infantiles surgen del deseo
de un animal de convertirse en familiar.

También existen historias sobre Sa’ona masculino y enashawa (“espiritu guardian del agua™.
pero sus encuentros con mujeres no tienen éxito. Estas historias nunca van tan lejos como las de
los hombres, quizds porque a las mujeres se las imagina mds cautelosas con extrafios o quizés
porque estan mds expuestas a la depredacion sexual.
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depredacién sexual.? Dicha “subjectificaciénreciproca”, tal y como se manifiesta en
el lenguaje de depredacién ontoldgica, tipifica las ‘inversiones perspectivistas’ ente
humanos y no humanos (Viveiros de Castro 1999; 19).

Al preguntarle a Besha si Sabna, la anaconda, habfa querido tener relaciones
sexuales con él, me contest6 “No queria sexo. Solo queria estar cerca de mi, estar conmigo.
Era tan hermosa! Queria ser mi esposa.” Besha no percibe, por tanto, su relacién con
Sa'ona como sexualmente agresiva, expresando el simbolismo sexual asociado a
s=mikani en términos afectuosos. Tras varios meses, la enfermedad de Besha/Sa ona se
agravo, conduciéndolo a un critico estado de semi-paralisis. Su familia suponia que
iba a morir, por lo que después de haber intentado varios remedios sin éxito, el
padre de Sa ona pidi6 la ayuda del eydmikekwa de aquel entonces: Wolalié. Este vivia
en Palma Real, la comunidad en la que Sa‘ona y su familia residia en aquel tiempo.
La ayuda de Wohahe costaba cara y la curacién de Besha requeria la constante
dedicacion del eydmikekwa durante aproximadamente un mes.

El eydmikekwa (Wohahé) venia varias veces al dia a soplarme (humnio de tabaco) y a
preparar una mezcla de plantas con la que me baiiaban mis padres. Cuando la cura
estaba por terminar y yo ya me habia recuperado casi completamente, Wohahé me
dijo que no deberia sequir llamdndome Sa’ona. Dijo “jBesha bajani poyakue! -(jnombre-
hay que hacer!”!!!

Para abordar la dificil curacién de Besha, el eydmikekwa Wohahé, debi6 tener en
cuenta el sinergismo entre mundos miiltiples y considerar las diferentes
“perspectivas” implicadas en el proceso dela enfermedad. En su decisién de cambiar
= nombre del paciente, se encuentra implicita la consideracién de la necesidad de
romper la conexién de ambos a través del cambio del “punto de vista” de Sa bna. En
el presente, aunque todo el mundo le llame Besha, o al menos lo intente, su
‘verdadero” nombre es Sa bna, el nombre que sofié su padre. Besha es solo un “truco”,
un recurso para engafar a Sa bna y que esta no venga a buscarle. Esto explica por
gue Besha sigue sin ir a bafiarse solo en el rio, ya que ni siquiera este puede limpiar
v borrar el suefio de nombre.

Mas alla de los nombres

La historia de Sa bna revela la existencia de lazos adicionales y més profundos
entre las personas y los animales que les dan nombre.?* Los animales son
manifestaciones visibles de seres antropomérficos normalmente invisibles. Es

El hecho de que casi todos los nombres “sofiados” son nombres de animales concuerda conla
cosmovisiéneseeja, que es basicamente fauna-céntrica (Alexiades, 1999). Es decir, las narrativas
orales de origen, el chamanismo y patrones de subsistencia “tradicionales” ese eja, se centran
todos alrededor de la fauna mas que de la flora.

Es una expresién mds apropiada que el animisnio, que solo reconoce el cardcter social de los
seres y no sus puntos de vista como sujetos (para disertaciones sobre animismo amazénico, ver
Arhem 1996; Bird-David, 1999; Viveiros de Castro, 1999).
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importante examinar la significacién que se le asigna a estos nombres, en particular
a través dela ontologia multinaturalista amerindia propuesta por Viveiros de Castro
(1998, 1999, 2002). El perspectivismo multinatural, llevado al caso de las inter-
realidades ese eja, como el mundo onirico, implica que todos los sujetos (humanos o
no) comparten personeidad y como se representa en las narrativas oniricas
interactian socialmente.?”

Estas no son, estrictamente, perspectivas alternativas, sino mds bien una
capacidad de “trasladar el mismo punto de vista” a diferentes realidades cruzadas
(Ingold, 2000, p.424). En segundo lugar, significa que habiendo compartido un estado
primordial de “humanidad”, los sujetos contintian compartiendo un componente
intangible — eshawa en el caso ese eja — que resiste cualquier transformacién corporea.
En este sentido, la humanidad se encuentra en el niicleo de la personeidad, y la
animalidad es una posibilidad futura (Viveiros de Castro, 1998), un punto al que
volveré mas adelante.”

Los suefios de nombre no son meramente enlaces entre el cuerpo visible y los
sentimientos de animales, sino que estan potencialmente unidos al eshawa del animal
(la dimensién inmaterial e intangible de la personeidad) y por lo tanto, unidos al
eshawa del mundo espiritual en general. Esto se explica porque los eshawa son en sf
mismos personificaciones de otros eshawas atin mas poderosos como es el caso de
“espiritus guardianes” del tipo edésikiana. Por lo tanto, los roles y la presencia de
animales en la vida cotidiana supera lo fisico, sus eyami (“cierpos”), que sirven como
«envolturas» transitorias para los eshawa.? Sin embargo, no todos los eshawa tienen
la misma capacidad de poder intencional. Cuanto mayor es la habilidad del eshawa
para transformarse, mayor es su presencia fenomenoldgica y su dmbito de poder.
Esto nos ayuda a explicar por qué Besha ya no se puede bafiar solo: no se encuentra
amenazado por una determinada Sa’ona, sino por muchas y por todas las Sa’onas.
Los eshawa no estdn fijos ni singularizados, son siempre japanakiani, mutables y para
siempre en regeneracion. La eficacia de la prescripcién del eydmikekua, un cambio

Un ejemplo de esta animalidad potencial son las visitas de ancestros ese eja, que se reencarnan
temporalmente en fio, (“huanganas”). La vida y la muerte estin metafisicamente unidas ya que
tanto los vivos como los muertos tienen eshawa.

Alexiades (1999) examina la relaciones entre los ese eja, los animales y las plantas y las nociones
de eyami (cuerpo) y eshawa (espiritu, espiritus). Vivieros de Castro (1998, 1999), en discusiones
sobre perspectivismo amerindio, describe cémo la forma fisica de cada especie es una mera
envoltura, vestimenta, o mascara del “espiritu” o “alma” (cf. Ingold, 2000). Ver también el uso
que hace Kamppinen (1988) del término “personificacién” (“embodied”) en relacion a espiritus
de animales y plantas en su andlisis de la etnomedicina de los mestizos.

Los suefios son un contexto en el que esta transformacién atin es posible, no solamente a través
de la unién potencial de un nombre de suefio a su eshawa homénimo, sino también mediante
otros tipos de suefios en los que animales, disfrazados de humanos, intentan tener relaciones
sexuales con los ese eja (Burr. 1997). Estos intentos son rechazados ya que un encuentro sexual
podria hacer que el sonnador muriese en este mundo y se uniera a ese eshawa especifico como un
animal transformado.
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de nombre, es recordatorio de que todavia existe la posibilidad de una transgresion
potencial entre el ese eja y el eshawa® De acuerdo a esto, los suefios de nombre
tienen una significacién ordinaria en la vida cotidiana, pero también tienen potencial
de formar nexos mads intensos en las inter-realidades. Asi, al mismo tiempo que los
suefios de nombre unen individuos a lo social, también los conectan al cosmos al ser
este también parte de lo social.

Mais alld de los suefios

Al igual que las creaciones narrativas, los suefios revelan un orden filoséfico
y epistemoldgico subyacente. Nos recuerdan que, al igual que en tiempos temporales-
histéricos de yawaho nee nee (“hace mucho tiempo”; “en tiempos antiguos”), la
transformacién entre mundos multiples todavia es posible.* Los suefios de nombre
amplian las ideas convencionales acerca del tiempo puesto que reflejan una
orientacién espacio-temporal multiple de las realidades solapadas de yawaho nee
nee, presente y futuro. Al escuchar las narraciones creativas repetidamente, llama
la atencién lo transmutables e indiferenciados que alguna vez fueron los seres. Los
ese eja explican como en yawaho nee nee, ellos se convirtieron en animales. Por ejemplo,
en la historia sobre Besha/Sa ona, 1a gente explicaba que “Sa bna es Ese Eja” y que la
mayoria de los animales (dokwei [ciervo], shawe [tapir], y se’ao [aguti]) “son ese eja”.
Alinsistir en que ciertosanimales “son ese eja”, la gente no se esta refiriendo solamente
a la humanidad, una vez compartida con los animales. Su uso del tiempo presente
sugiere que animales y humanos contintian compartiendo este aspecto humano en
forma de eshawa. No obstante, en las narrativas de suefios de nombre, son los animales
quienes se convierten en ese eja. A este respecto, mi idea es que la transformacién en
los suefios de nombre invierte y refleja las transformaciones de yawaho nee nee, y por
lo tanto supone una reversion en la ontologia mitica: mientras que histéricamente
los animales emergian de una humanidad compartida, en las narrativas de suefios
de nombre, los ese eja emergen de la animalidad.

Los suenios de nombre y los nombresresultantes, con su sentido de corporeidad
transitoria y las posibilidades que se abren hacia la animalidad, ilustran la
coexistencia y cohabitacién de las diferentes realidades y estados potenciales del
ser. Los ese eja distinguen claramente entre los distintos mundos, a pesar de sus, a
veces ambiguas, fronteras. En mi opinidn, lo que es mads significativo, no es la
contradiccién entre el mundo del suefio, privado y subjetivo, y el mundo de la vigilia,
publico y objetivo, sino mds bien el reconocimiento por parte de la gente de su
coexistencia, similitudes y diferencias.

» Los suenos de nombre también tienen sus estilos de interpretacién narrativa en comtin con las

narrativas de creaciéon (Graham, 1994). Ambos tienen formas dramatirgicas que dependen de la
misma “modalidad espacial-sensorial” para comunicar visualizaciones internas (Kracke, 1992b, p.32).
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El concepto de eshawa implica el solapamiento y la disolucién de las realidades
del suefio y de la vigila; sin embargo, esto no quiere decir que los ese eja no puedan
distinguir entre estos mundos. Gregor (1981), por ejemplo, sugiere que los suefos
Mehinaki se encuentran entre “el ser y el noser” (p.717), reflejando una preocupacién
general sobre las fronteras fisicas y psicolégicas del individuo. En general, para los
Ese Eja, las mezclas de categorias distintivas del ser y el “otro”, a pesar de su
familiaridad, desencadenan ansiedades que reflejan la fragilidad de la identidad
ese eja (Peluso, 2003%). Este es el caso de los homoénimos de suefio, porque las tensiones
de los rasgos esencializados que son compartidos, con frecuencia se encuentran
cargados de nociones del peligro y la amenaza de transgresién. Sin embargo, al
centrarse en la contradiccion como una condicién existencial aceptable, uno se da
cuenta de que lo problemético no son tinicamente los limites del “ser y del no ser”,
sino también el no-limite, la reunificacién, y la superposicién de una personeidad
unificada (eshawa). Como tal, la falta de diferenciacién (que no debe ser confundido
con la capacidad de un individuo para distinguir entre las distintas realidades), tan
vivamente representada en los suefios denombre y creaciones narrativas de creacion,
pone énfasis en el cardcter holistico de la personeidad.

A través del estudio de las ideas ese eja sobre la personeidad, multiplicidad y
transformacién, asf como de interpretaciones propias de los suefios y del ser, he
incorporado ideas del perspectivismo multinatural, con objeto de conseguir un analisis
mas profundo de los nombres de sueno. Estos tiltimos suponen para los ese eja, un
reflejo de la conexién no solo con la personeidad, sino también con todos los demds
seres que animan el mundo. El eshawa de cada uno conecta diferentes realidades, de
la misma manera que lo hacen los suefos. Este punto de vista refleja la capacidad de
los suefios para cruzar las fronteras inciertas del ser, la comunidad, entre otras. Los
suefios de nombre ese eja y sus narrativas resaltan la continua combinacién existente
entre las realidades del suefio y otras, en la formacién de la diferencia y la igualdad.
Estas narrativas forjan las perspectivas sobre la identidad ese eja, el ser, como en
continuo proceso de contestacién y fragmentacién asi como de reunificaciéon y
solidificacion. Explorar estas ideas a través de una perspectiva multinaturalista
transmite el caracter abierto, permeable y plural de las realidades Ese Eja, asi como
también las miiltiples y a veces contradictorias identidades que cuestionan nuestras
representaciones de las comunidades amazdnicas en el presente.
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PERSONALIDAD Y PROCESOS DE
SUBJETIVACION EN UNA ONTOLOGIA
AMAZONICA*

Marco Antonio Gongalves

Los piraha presentan una forma particular de resaltar lo discreto, lo singular, en la
construcciénde su sistema social. A partir delcaso piraha (y de otras etnografias) proponemos
una reflexién sobre la posibilidad de conceptualizar positivamente y productivamente estas
singularidades como una modalidad capaz de producir un sentido posible de descripcién de
las formas sociales amazdnicas.

The Piraha have a particular manner of highlighting the discreet, the singular, in the
construction of their social system. From the Piraha case (and other ethnographies), we propose
a reflective discussion on the possibility of conceptualizing positively and productively these
singularities as a modality able to produce a possible sense of description of Amazonian social
forms.

Traducido del portugués por Luisa Elvira Belaunde.
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La mayor parte de la reflexién antropoldgica contemporaneasobre los pueblos
amazodnicos, aunque haga resaltar cuestiones ligeramente distintas, se construye
alrededor de la critica a las etnografias anteriores que colocaban el énfasis sobre la
“flexibilidad”y la “individualidad”. Esteaspecto enfatizado, de “moldeabilidad”, de
“flexibilidad”, referente, por consecuencia, al cardcter individualizante de los
amerindios, dio lugar a una descripcién de la sociedad y la filosofia amerindia
sustentada en representaciones sociales de la persona, del cuerpo, de la sustancia,
de la muerte, del canibalismo; discusiones moldeadas a partir de la problematica de
la identidad y de la alteridad. A pesar de este esfuerzo por constituir a la sociedad
amerindia a partir de sus propios intereses, a partir de la positivacién de temas y
acercamientos que serfan propiamente amerindios, la cuestién de la experiencia
personal y de la flexibilidad contintia apareciendo insistentemente en muchas
etnografias, lo que nos lleva a emprender la tarea de cémo concebir la personalizacién,
lo discreto y lo singular, traducidos en términos de acontecimientos e historias
particulares sobre eventos, que parecen estar enraizados en la forma como los
amerindios conciben su mundo y lo vuelven comprensible. Un pensamiento que para
construirse enfatiza el detalle, la especificidad, y lleva las marcas de la experiencia
personal en la forma de manifestarse sobre las cosas y el mundo; en que lo discreto,
las interpretaciones personales, vuelven a este mundo comprensible por medio de
dicha forma de conceptualizarlo.

Las Mitoldgicas de Lévi-Strauss (1964-1970) dan el testimonio mds grande
de manifestacién de esta forma de pensamiento amerindio. Los mitos son
inteligibles no por la moral del relato, ni por su mensaje, sino por una
descomposicién en sus detalles, insignificantes acontecimientos personalizados
que se presentan en el més absoluto grado de singularidad. Lévi-Strauss entendid
inmediatamente que los mitos podian ser comprensibles solamente en este nivel
de acontecimientos, y en esta multiplicidad de singularidades.

Muchos antropdlogos que han estudiado las sociedades amazdnicas, han
llamado la atencién, aunque con énfasis diferentes, sobre la importancia de la
personalidad, o singularidad, en las sociedades y cosmologias amerindias.

Viveiros de Castro (1986) llamdé nuestra atencién sobre las personalidades
araweté en un pasaje de su libro que €l mismo describe como el “dificil comienzo”,
en donde aborda la dificultad que tienen los araweté de iniciar la organizacién de
una actividad. Cada persona impone su ritmo y sumarca sobre la estructuracién de
la organizacién, generando un alto coeficiente de personalidad, como una orquesta
sin maestro tentando tocar una sinfonia. Este “dificil comienzo” entre los arawete
pone en evidencia un presupuesto igualitarismo, generando una “libertad del agente™
en un mundo sin jerarquia. Por otro lado, acenttia el énfasis puesto sobre la
singularizacién en un universo poblado de personalidades no traducibles, las unas
en las otras (como deberia presuponer el igualitarismo), generando una multiplicidad
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de singularidades, cuyos acuerdos son negociaciones contextuales, al revés de
relaciones sociales padronizadas.

Descola (2005:178) indica claramente la existencia de este problema sobre cémo
los amerindios construyen una relacién persona/persona: “... es posible mantener
relaciones de persona a persona con estas entidades (plantas y animales) — de amistad,
de hostilidad, de seduccién, de alianza o de intercambio de servicios — que se
diferencian profundamente de la relacién denotativa y abstracta entre los grupos
totémicos y las entidades naturales que les sirven de epénimos”.

Llamando la atencién sobre el mismo problema, Peter Riviere (1984:102),
describe la sociedad de las Guyanas como “... poco més que elagregado de relaciones
individualmente negociadas”.

Al caracterizar al itsotu piaroa como una “pluralidad de semejanzas singulares”
(“plurality of singular similarities”), Overing (1989;1996) redefine la propia concepcién
de “comunidad amerindia”, en la medida que, justamente, la multiplicidad de
singularidades que la componen tiene un papel importante en la estructuracién de
la forma como son pensadas y puestas en practica las relaciones sociales en el universo
amazonico. Traduciendo para las sociedades amazdnicas el concepto de
“performativo” utilizado por Sahlins (1987:xi-xiii), Overing llega al concepto de
“generativo”, el cual acentiia la importancia de lo que yo designo por “personalidad”
en estas ontologias, ya que lo que crea las relaciones es el acto apropiado. En este
sentido, las relaciones son construidas por la capacidad de escoger, deseos que son
siempre negociados. Un modo caracteristico de construir las relaciones sociales que
Overing concibe como “autonomia personal”, es decir, una capacidad especifica,
siempre personalizada de producir cosas culturalmente aceptables. La expresién
Piaroa ta kwakomenae muestra, segiin Overing, esta forma de construir lo individual
agregando personalidad a la percepcién de lo que es culturalmente aceptable. En
otras palabras, cuando lo cultural es expresado por lo personal, por lo singular.

Sobre la importancia de la conceptualizacién de la experiencia personal en la
formulacidon cultural, Carneiro da Cunha (1978:13) sefiala la fabulacién de la
escatologia kraho como un espacio privilegiado para la creacién, notando que «la
escatologia no es solamente el reflejo de la sociedad que la origing, sino que también
es principalmente una reflexion sobre ella».

Kracke (1979) demuestra que para los kawhib, el liderazgo, el reclutamiento
de los miembros en un grupo, la organizacién de las acciones que involucran la
cooperacién, la manutencién de la armonia dentro del grupo, dependen delo que él
llama “relaciones emocionales y sicolégicas”. Llevando atin mas lejos la propuesta
de construccién del mundo social kwahib, el autor demuestra a partir de una
epistemologia basada en las subjetividades personales que las narraciones oniricas
son al mismo tiempo un campo de experiencia personal significativa y una fuente
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de conocimiento (cf. Kracke, 1991:203; 1987:71). Los suefios, en su manifestacién
como narracién, unen la experiencia personal y las informaciones culturales.

En The last canibal (EI iiltimo canibal) Ellen Basso sefiala la importancia de la
conceptualizacién de la experiencia personal en las historias de los kalapalo, que no
se sustentan en el hecho de representar una nueva ideologia ni un grupo de imagenes
colectivamente aceptadas que animan la vida social, sino, por lo contrario, en el
hecho de describir experiencias de personas que buscan caminos y exploran
alternativas para sus vidas, y que, justamente, son interesantes para los kalapalo
(1995:149).

Aun en los relatos que parecen fijos, como en los mitos y en los cantos, se
observa un importante proceso de subjetivacién personal, a menudo reflejado en la
evocacién en primera persona de la narracién. Oakdale (2002:65-6) observa que,
aunque los cantos para los kayabi son construidos con metéforas fijas, su sentido es
captado solamente a partir del recurso interpretativo de quien estd traduciendo, o
de quien estd enunciando el canto. En este sentido, los cantos dependen de una
interpretacién de las metdforas para ser comprendidos, y necesitan de referencias
contextuales. El cantor narra su propia historia de vida, un viaje que hizo a Sao
Paulo, y relata su experiencia con unos “blancos” a través de metéforas de un drbol
y de dos oropéndolas. Lo mismo sucede con los cantos cashinahua, descritos por
Lagrou (1998), en que la interpretacion de las metdforas es clave para la manera
cémo los cantos son aprendidos, demostrando que para ser entendidos dependen
de una conceptualizacién personal. Urban (1989:40; 1996:49) observa que entre los
xavante, la narracién del mito en primera persona produce un casi estado de trance
cuando el narrador pasa a experimentar el relato y a vivirlo de un modo
acentuadamente personalizado.

Partiendo de esta constatacién sobre la importancia de la conceptualizacién
de lo personal para la forma cémo los amazénicos construyen su conocimiento, su
percepcion, y la manera cémo tienen acceso al mundo, mi intencién es abordar como
esta singularizacién revestida de interpretaciones personales, de agencias discretas,
especificidades idiosincrasias, puede ser conceptualizada. En este sentido, a partir
de la formulacién piraha, y de otros contextos etnogréficos, intento concebir
positivamente y productivamente lo personal, losingular y lo discreto, como formas
constitutivas de producir un sentido posible en lo que llamamos sociedad y cultura
amerindia. Los piraha presentan una forma peculiar de marcar lo discreto, lo singular,
lo personal que permite percibir la importancia de esta forma de conceptualizacién
en la construccién del sistema social. Laexperiencia personal es la forma privilegiada
de tener acceso a lo que podria ser descrito como representaciones modelares de la
sociedad o del cosmos. Al acentuar la importancia de lo personal, se puede decir
que, para los piraha, la sociedad, o la cultura, es concebida en las historias narradas,
inmersas en la personalidad del narrador.
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Este tipo de acercamiento conduce a una conceptualizacién de la sociedad, o
la cultura, que se apoya maés sobre lo personal, y su autonomia en la construccién
del mundo, que sobre un paradigma saussuriano-durkheimiano, el cual concibe a
la palabra (parole) como subordinada a la lengua (langue), el individuo a la sociedad,
percibiendo lo personal solamente como una manifestaciéon de lo que serfa lo
colectivo, lo representacional, la sociedad. La configuracién etnografica amazonica,
y los piraha en particular, permiten proponer una reflexién sobre el aspecto
conceptual de lo personal y su rendimiento en la construccién de una percepcién
sobre el socius , es decir, sobre como la conceptualizacién de lo personal es importante
para la produccién de los significados.

Laidea central aqui es, justamente, enfatizar el aspecto personal de la creacién,
un aspecto discreto de la individualizacién que es encontrado en muchos campos
de la cultura piraha: en la produccién corporal que se inicia con el acto de la
concepcidn, en que un evento tnico produce un nuevo cuerpo y un nombre singular
remitido a esa persona; en los suefios que son elaboraciones de experiencias vividas
compartidas socialmente por medio de su evocacién narrativa; en el chamanismo,
es decir, en cédmo las personas producen la cosmologia a partir de sus discursos y
actos. El chamanismo piraha (y tal vez el de otros pueblos amazénicos) parece ser
una exageracion de la experiencia personal, desafiando una interpretacién mas
representacional y coherente de la sociedad por medio de categorias analiticas
dicotémicas y estables. En este sentido, el chamanismo es una conceptualizacién
personal al juntar, de una sola vez, el lenguaje, la estética, la ética, la politica, las
relaciones sociales accionadas desde un punto de vista singular, el del chaman. Ser
chamaén, en este contexto, serfa algo vividoliteralmente, personalizado. Los chamanes
entran en contradiccién entre si sobre las modulaciones representacionales que el
mundo puede asumir. Producen una antropologia radicalmente personal, construida
por individuos nativos. En este sentido, el detalle, la narracién, las palabras
proferidas, el contexto, pasan a ser pre-requisitos para tener un punto de vista sobre
el mundo, que no tiene como objetivo la modelizacién de una sociedad o de una
cultura, sino que se sustenta, sobre todo, en las experiencias individuales y los eventos
tinicos vividos por los narradores.

La experiencia por medio de la subjetivacién de la personalizacién tiene por
lugar privilegiado el esquema conceptual piraha, puesto que dejando de representar
(mediante el pensamiento y el acto), presentifica el Cosmos. La experiencia personal
describe el Cosmos, vincula palabras y objetos, observaciones y su explicacién, el
pensamiento y el acto, creando y recreando un mundo que se presenta siempre
inacabado, un eterno proceso de construcciéon. El Cosmos es, de esta manera,
dependiente de alguien que lo viva, que lo experimente, para poder ganar el estatus
de un discurso organizado.
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Lo personal y lo social

Es necesario, por lo tanto, reconocer que pensar la experiencia personal, la
personalidad o la individuacidn, siempre fue un desafio para la teorfa antropoldgica.
La construccién del concepto de representaciéon produjo la propia idea de que lo
personal y la individuacién estaban estructuralmente ausentes de lo que seria la
conceptualizacién de la sociedad o la cultura. Fue con Durkheim que vino a ser
reconocida la irreductibilidad de lo “social” con respecto a lo psicolégico, lo biolégico
y lo personal. En 1989 Durkheim (1989:4) afirmaba que: “es clarisimo que cualquier
vida en comtin es imposible si es que no existen intereses superiores a los intereses
individuales”.

Lo “social” pasé a ser considerado como un dominio que sobrepasa a los
individuos y sus atributos psicolégicos. El hecho que la representacién fuese el
producto de lo social serfa la prueba de que la sociedad no es una coleccién de
individuos, y que cualquier idea o practica social no debe de ser explicada en términos
de los deseos y los intereses personales. Buscando acentuar la irreductibilidad de lo
social y la evasién de la experiencia personal, Durkheim elaboré una serie de
dicotomias que marcan estructuralmente su pensamiento y la forma cémo debe ser
interpretada una sociedad. Segtin Steven Lukes (1985), Durkheim construyd su obra
justamente en reaccién contra las tendencias individualistas, personalizantes de las
sociedades modernas. Cabe anotar que el concepto de representacion colectiva tiene
una realidad auténoma, no se confunde con las caracteristicas individuales que
surgen de la experiencia personal. Segiin Durkheim, si un fenémeno tiene
caracteristicas distintivas sui generis, no puede ser explicado en términos de sus
elementos constitutivos. El autor dice, “los hechos sociales sor sui-generis en el sentido
de que no pueden ser explicados en términos de hechos sobre individuos”. Esta es
otra importante nocién del pensamiento de Durkheim, la nocién de “hecho social™
Estos deben ser estudiados “como cosas”, es decir, deben ser vistos como realidades
externas al individuo e independientes del observador. La critica de Caille (1998) es
capital para entender la dimensién cultural de la definicién de los hechos sociales
como cosas, y las implicancias para la conceptualizacién de lo individual y de la
personal en la obra de Durkheim: “los hechos sociales no pueden mads ser realmente
considerados como cosas, ya que (...) la oposicién entre cosas y personas sélo tiens
sentido y alcance a los ojos de nuestro Derecho moderno, y que en los lugares doné
éste no opera, es la mezcla de las dimensiones reales y personales que predomina™
Reconociendo que el individuo es una percepcién de lo individual por el occidens
Marcel Mauss (2004), prefiere establecer que, aunque el individuo sea una entida
universal, es, por definicién, constituido culturalmente. La nocién de persos
maussiana deriva de esta percepcién sobre lo individual, o de una forma
sobrepasar lo individual en el sentido de que hasta lo individual es constitui
culturalmente y socialmente. De esta manera, lo individual, o el individuo, en
aceptacién maussiana, se opone a la persona, en el sentido de que el concepto
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persona parece ser una férmula encontrada por Mauss para elevar lo individual a
una categoria universal y, consecuentemente, a una formulacién representacional.
Esta percepcién da sustento alindividuo como una entidad que puede ser concebida
culturalmente dando origen a la nocién de persona, la cual es mds una percepcién
del individuo a través de las diferentes culturas (cross-culturally) que una
conceptualizacién sobre lo personal o la personalidad.

Vemos que el concepto clasico de sociedad (Strathern, 1996) se define como
anti-individual en la forma como representa lo social. Segiin esta formulacidn, el
individuo es algo a ser superado, sobrepasado, cuando se busca una representacion
modelo de los valores sociales. Parafraseando a Strathern en lo que se refiere a la
conceptualizacién de la relacién social y la sociabilidad (1996), lo individual puede
ser considerado como uno de los a priori Kantianos, ya que su conceptualizacién es
construida a partir del sesgo cultural occidental que asocia la idea de individual a la
de individuo, derivando una percepcién propia de lo personal en la construccién de
los sistemas culturales. Dumont (1978) fue, sin duda, uno de los primeros en
denunciar este sesgo occidental en la percepcién de lo individual. Pero su
conceptualizacién sobre la sociedad moderna contribuyé también para colocar en
segundo plano a la preocupacién sobre la conceptualizacién de lo personal. Para
Dumont, el individualismo serfa la expresiéon méaxima de la distintividad, de la
incesante creacidon de diferencias, concebible solamente en la sociedad moderna,
puesto que se sustenta, justamente, en la idea, también moderna, de que existe un
substrato comtin de no-distintividad, es decir, unaideologia igualitaria que produce
un sentido de compartir la misma esencia, aunque las apariencias sean por necesidad
y por definicién transformables. Esta percepcion de la ideologia moderna del
individualismo fue construida casi como en negativo de lajerarquia de las castas en
la India, transformdndose en una hipérbole de lo que seria la sociedad tradicional,
el holismo, o lo que muchas veces fue comprendido como un mundo sin espacio
para la conceptualizacién de lo personal y lo discreto, o en que lo singular y la
experiencia personal eran solamente considerados como hechos de la “palabra” y no
de la “lengua”, es decir, eran solamente acontecimientos y no estructuras. Dumont
(1978), siguiendo los pasos de Mauss (2004), trata lo individual, o la individualizacién,
como una entidad universal restringida a las concepciones culturales, y por
consecuencia, el individualismo serfa la conceptualizacién cultural de lo personal
en occidente. Circunscrito a la conceptualizacién cultural de lo que serfa lo personal,
su reflexion se sitlla mds en el plano de las categorias del espiritu humano,
suprimiendo, o reduciendo, lo personal y el proceso de singularizacién a un papel
secundario en la significacién social.

Hasta hoy, en la conceptualizacién sociolégica contemporédnea se percibe el a
priori del individuo moderno rondando estas reflexiones. El concepto de “teoria de
la estructuracién” (theory of structuration) de Giddens (1979), o de “habitus” formulado
por Bourdieu (1977:78), refleja la importancia de la conceptualizacién de lo personal
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en la cultura, la sociedad o en una estructura social. La propia btisqueda de una
prueba de la existencia de la vida social més all4 de los llamados “actos individuales
al azar” (random individual acts), buscando determinaciones de fuerzas sociales que
estarfan en primer plano de interés, revela de por sf sélo el lugar de lo personal en
estos esquemas conceptuales. Aunque se reconozca la agencia humana (human
agency) interactuando y transformando la estructura social, como lo hacen Giddens
(1979) y Bourdieu (1977), los actos y la experiencia personal son pensados a partir
del sesgo de la cultura propia y del individualismo moderno, reflejados como “actos
alazar” (random acts) o como “agentes individuales” (individual agents) reproduciendo
la estructura, o hasta transforméndola. Los actos y los pensamientos surgidos de la
experiencia personal estarian siempre orientados para la formacién de “valores
sociales”. Las acciones del dia a dfa reforzarian y reproducirian las expectativas de
lo que los socidlogos designan como fuerzas sociales o estructurales sociales.

Por lo tanto, vemos en esta rapida digresién sobre algunos pasajes de la teorfa
social, que lo personal tomado como sinénimo del individuo fue de cierto modo
tratado con negligencia, y no tuvo un rendimiento conceptual positivo en la
formulacién de las teorias, ya que la orientacién de la teorfa sociolégica buscaba
mucho més la idea de colectividad como un sinénimo de sociedad, construida como
tribus, castas, grupos corporados, que exclufan la experiencia personal o la subsumian
como una determinacién socio-cultural (Rapport & Overing, 2000). La critica a los
conceptos de sociedad (Strathern, 1996) y de representacion (Rabinow, 1999; Rapport,
1994) produce, a su vez, la critica a la idea del individuo como una entidad discreta
(aqui, en el doble sentido de la palabra, como discrecién y como comedida con
respecto a las reglas sociales). De esta manera, se iluminan otras areas sensibles de
significacién, asi como lo personal, lo singular, las emociones, y las subjetividades
derivadas (Rapport, 1994). En este contexto, la experiencia personal puede dar
sustento a un discurso posible sobre la cultura y la sociedad. Se puede concebir a la
personalidad como una construcciéon de la subjetivacion singular de experiencias,
de momentos que no se repiten. La interaccién y el pensamiento sobre lo social se
realizan por y mediante la forma de subjetivar esta personalidad.

El contexto etnogréfico

Los piraha son 250 personas de lengua Mura, que habitan varias aldeas
dispersas en las margenes de los rios Maici y Marmelos, en la Amazonia meridional
brasilera.

Esta caracterizacion etnogréfica enfocard solamente lo que considero cruci
para pensar la productividad del pensamiento sobre lo personal (cf. Gongalves 1993
2001), como la singularidad corporal asociada a la concepcién del feto, los nombr
propios, las transformaciones del cuerpo y la emergencia de seres singulares en
cosmos, como los abaisi, los kaoaiboge y toipe, los suefios, el chamanismo y las narrativ
del chaman, las relaciones de depredacion y contra-depredacién de los animal
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vegetales y humanos. Aunque aparentemente dispares, estos temas aparecen
interrelacionados, demostrando la importancia del acontecimiento, del evento y de la
experiencia en la cosmologia piraha.

Comencemos con la idea de la singularidad corporal asociada a la concepcién
del feto. El simbolismo del cuerpo entre los piraha sigue de cerca la conceptualizacién
encontrada en muchas sociedades amerindias: el cuerpo es pensado como un
“envoltorio”, lo que envuelve principios vitales, en el caso piraha, la sangre y el
semen. El significado de la palabra ibiisi (“bulto de sangre”) parece asociar la sangre a
una determinada formal corporal. Aunque los animales tengan sangre (bii), no son
clasificados como ibiisi . Los Ibiisi son seres que tienen una forma corporal especifica
(referida como completa o perfecta).

El acto de concepcién del feto, lo que posibilita la generacién de un nuevo
ibiisi, estd disociado de la relacién sexual. Cuando una mujer percibe que estd
embarazada, y la sefial més evidente es la interrupcién de la menstruacién, busca,
junto con su esposo o parientes préximos, recapitular los episodios recientes que
podrian haber ocasionado la concepcién. El momento de la concepcion es descrito
como un “susto”; una expresion maiaga (miedo) corresponde a la situacién en que la
mujer se sorprende de algo, provocando de esta manera la concepcién. Los “sustos”
son suscitados por situaciones bastante diversas: sea un pez que salta del agua
durante un viaje en canoa, sea una fruta que cae de un drbol, a veces un animal que
corre stibitamente en sudireccién, una picadura de hormiga marimbondo, un alimento
caliente que quema la mano, una rama de drbol que se viene abajo, un tiro de escopeta,
un plato que se quiebra al caer. Después de la concepciodn, de la instauracién de la
posibilidad de surgimiento de un nuevo ibiisi en el mundo, se inicia el proceso de
fabricacién del cuerpo, en el que las relaciones sexuales colaborardn para su
produccion.

Todos los ibiisi tuvieron su momento inicial, lo que posibilité su existencia, lo
que “asusté” a una mujer haciéndola concebir. De esta forma, cualquier persona
sabe lo que permitié la constitucién de su cuerpo y puede describir el evento y la
cosa que lo produjo. Este evento inicial es asociado a un nombre que la persona
llevard y que describird lo que desencadend su concepcién: Inhau (bufeo) es el
producto del “susto” que un bufeo le dio a su madre; Toiapa (sucuriju —serpiente) es
el nombre de una muchacha cuya madre tuvo miedo de una sucuriju; Pa’ai (jatuarana)
es el nombre de un cuerpo resultante de una relacién maiaga (susto) que una mujer
establecié con un pez jatuarana. Los nombres ibiisi (kasi ibiisi — “nombre de cuerpo”)
demarcan el momento de la concepcién de un cuerpo; nombres que las personas
cargan por toda la vida, hasta la extincién de sus cuerpos.

Por ser el producto de una singularidad, de un evento tinico que involucré no
una espécie animal o vegetal, sino individuos especificos de una especie, en una
situacién propia vivida por una mujer, los ibiisi son seres particulares dotados de
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una singularidad caracteristica inscrita en sus cuerpos. El concepto ibiisi no simplifica
ni homogeneiza una clase de elementos (cuerpos) que se asemejan; apunta mds hacia
las diferencias que hacia las semejanzas. Cada ibiisi es un ser particular, producto y
resultado de un acontecimiento, siempre diferente. Una forma de pensamiento de
un “totemismo individual” que combina un individuo animal o vegetal con una
persona (cf. Lévi-Strauss 1975:26).

Cada persona puede ser considerada como unicono de una relacion especifica.
Ademaés del hecho que el feto marca una relacién especifica por medio de su
fabricacién realizada por su progenitores, el feto también es el producto directo, un
icono, de la relaciéon de una mujer con los elementos que producen el susto, en el
sentido que el evento como particularidad funda la posibilidad del cuerpo.

Es en este sentido que se explica el horror a los gemelos, pues el hecho que un
mismo acontecimiento resulte en cuerpos idénticos implicarfa nombres idénticos,
aboliendo de esta manera cualquier posibilidad de diferenciacién. Ser ibiisi es, antes
que nada, ser producido por acaso, por un conjunto de diferencias, por situaciones
que no se repetiran de la misma manera en el tiempo y en el espacio. Ser ibiisi es ser
un accidente, un ser tinico que, por lo tanto, solo existe como singularidad.

No basta que haya un susto, un estado de miedo (maiaagd: mai-enfermarse,
aagd-tener), para que una mujer conciba; también es necesaria una condicién previa.
La primera menstruacion es la sefial que una mujer ya puede concebir. Los piraha
dicen que la mujer solo produce ibiisi porque sale sangre de su vagina. Esta condicién
femenina indicada por el sangrado parece ser lo que asegura la produccién ¥
reproduccién de los cuerpos. Es particularmente significativo el hecho que &
momento mds propicio al acto de la concepcidn, al accidente de la interaccion de iz
mujer con el mundo, sea cuando estd menstruando.

En la fabricacién del cuerpo, la sangre de la mujer participa en la producci
de otros elementos: la placenta (apaohoe) y el cordén umbilical (pacu). La placenta
concebida como el companiero del ibiisi, aquello que muere para que él pueda exist=s
Después del nacimiento del ibiisi, la placenta y el cordén umbilical son puestas
secar al sol; entonces, son enterradas en el mismo lugar en que el ibiisi nacié. &
placenta y el cordén umbilical se transforman en kaoaiboge y toipe, es decir, tiener:
mismo destino que los ibiisi, de los cuerpos. La placenta es concebida como
producto de la mujer, de su sangre, un exceso, que casi llegd a volverse un cue
como enfatizan los piraha. Por eso todos los ibiisi estdn irremediablemente asoci
a su placenta. El entierro de la placenta es el evento que marca el nacimiento
ibiisi, y que une una persona al lugar de entierro de su placenta, al mismo tie
que produce otra singularidad en el ibiisi. La manera cémo los piraha construy
pregunta “;dénde nacistes?” revela la importancia de la placenta y el modo corz
perciben: - “higoo apaohoe hoikaiipa” (“; A dénde fue enterrada su placenta?).
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Con respecto a los nombres del cuerpo, tenemos una ain mayor
singularizacion, cuando un nombre es atribuido a una parte especifica del cuerpo,
al pene y ala vagina. Los conyuges llevan a cabo esta particularizacidn, atribuyendo
un nombre para el sexo de su pareja. De esta manera, antes del matrimonio tienen
solamente nombres de cuerpo, después del matrimonio, también tienen nombres de
sexo: nombres de vulva y nombres de pene. Estos nombres se modifican con cada
nuevo matrimonio; singularizan no solamente al ibiisi, sino también a las relaciones
que establece. Los nombres de sexo llevados por un ibiisi, cuentan la historia de sus
relaciones sexuales, y consecuentemente, de sus matrimonios, de las diversas parejas
gue tuvo durante la vida.

Otra forma de marcar la singularidad del ibiisi es el modo como las
prescripciones alimenticias son descritas. En vez de demarcar fronteras entre lo
comestible y lo incomestible, entre clases de personas que pueden o no comer
determinados alimentos, los piraha relacionan individualmente cada persona a
determinadas prescripciones, construidas a partir de la experiencia de comer
animales y vegetales especificos.

Los piraha admiten que son una colectividad de cuerpos (ibiisi) denominados
hiaitsiihi, es decir, un tipo especifico de cuerpo que habita el nivel intermediario del
cosmos. En los demds niveles del cosmos existen otros cuerpos, ibiisi, con otras
designaciones. A pesar de la singularizacion de los ibiisi hiaitsiihi como un tipo de
cuerpo que habita el cosmos, los piraha se conciben a si mismos, los hiatsiihi, como
una suma y una mezcla de singularidades, resultantes de la mezcla de varios otros
cuerpos (ibiisi) que viven en su nivel: los pueblos indigenas tora, tenharim, diario,
kwahib, mura, y los “blancos”. Por consiguiente, si ser hiaitsiilii evoca la idea de
semejanza, de hacer las cosas de un modo determinado, también evoca una mezcla
de singularidades.

Pasemos ahora a la singularidad del abaisi, un ser que habita uno de los otros
niveles del cosmos. Hay una vinculacién entre los ibiisi y los abaisi: estos son
producidos a partir de alguna interferencia en los cuerpos de los ibiisi. Cuando un
ibiisi sufre un dano, algo que altera su forma corporal, surge un abaisi; un ser que
guardara para siempre las caracteristicas corporales alteradas de ese cuerpo. Esta
alteracion de la forma corporal del ibiisi que genera el abaisi puede ser descrita como
un proceso de transformacién entendida como una transgresién, un desorden, y al
mismo tiempo, una creacion. El abaisi es, por lo tanto, el resultado de una alteracion
accidental en la forma del ibiisi, del cuerpo. En este sentido, los abaisi resultan de
una transformacién del cuerpo, y corresponden a una alteracién fisica producida
por un acontecimiento que les dio origen. Todas las veces que unas personas se
encuentran con unabaisi,indagan: “Ii goo kaisigiaii” (“;Cudl es sunombre?). Quieren
saber el nombre para identificar su origen y el evento responsable por su produccion.
Por ejemplo, el abaisi labuhu tiene el pie corto; Ooge tiene la mano grande. La mayoria
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de los nombres de abaisi describen sus defectos fisicos. La misma légica del
acontecimiento es necesaria para la concepcién de los seres ibiisi y abaisi.

Los abaisi encarnan, al mismo tiempo, la férmula de la extrema singularidad
y de la multiplicidad, una fusién entre el individuo y la clase. Todos los individuos
que pertenecen a una misma clase de abaisi son, por definicidn, iguales, tienen una
misma marca que los particulariza. Todos los individuos de la clase Pahaibiihi son
altos y tienen el cabello negro. Los Talioe son altos y tienen el cabellos rojo, y cada
uno se presenta a partir de sus singularidades corporales. Ademas que los abaisi son
descritos por sus marcas corporales y por el lugar que habitan en el cosmos, también
son particularizados por el tipo de bebida y comida que consumen, por sus adornos
corporales y por la cancién que entonan.

La primera vez que una persona recibe un nombre de abaisi es también la
senal de que estd adquiriendo la posibilidad de no ser solamente un cuerpo (ibiisi).
Con el nombre de abaisi, el ibiisi adquiere la capacidad, aun latente, de
transformarse en kaoaiboge y toipe. Los nombres de abaisi son encontrados por
los chamanes durante sus contactos con los abaisi, y posteriormente, son fijados
por el conyuge. Cada matrimonio produce nuevos nombres de abaisi.

Los seres kaoaiboge y toipe son transformaciones pdstumas, destino de los
piraha. Los piraha describen el proceso de transformacién en kaoaiboge y toipe de la
siguiente forma: cada nombre de abaisillevado por un cuerpo (ibiisi) da origen a un
kaoaiboge y un toipe. Los ibiisi adquieren muchos nombres de abaisi durante su
existencia (a cada matrimonio, por ejemplo) y pueden transformarse en funcién a
cada uno de esos nombres. De esta manera, un ibiisi se prolonga en multiples kaoaiboge
y toipe. Desde el momento en que un ibiisi tiene un nombre abaisi, los chamanes
pasan a acompanar las transformaciones y las andazas por el cosmos de sus kaoaiboge
y toipe. Los kaoaiboge y tope, en estado de latencia, se liberan enlos momentos en que
el ibiisi estd en estado de no-consciencia, o sea, cuando estd durmiendo o cuando
estd sujeto a una enfermedad grave.

Es el estado de suerio, en el estar dormido, y no en los suefios, que es
responsable por la liberacién de los kaoaiboge y toipe. Cuando las personas estdn
durmiendo, sus kaoaiboge y toipe vagan por el nivel piraha del cosmos, interactuande
con los demads kaoaiboge y toipe de otros ibiisi. En estas ocasiones, estdn sujetos a
sufrir acciones capaces de adelantar sus transformaciones, hasta llegar al tultima
estado de transformacién: asumir la forma de un jaguar inmortal.

Cuando el ibiisi muere, los kaoaiboge y toipe, que atin no se han transformads
completamente, que no vivieron hasta el final sus propias vidas y que, por lo tan:
estdn todavia en latencia en el ibiisi, son liberados definitivamente, pasando
habitar no solamente el nivel césmico de los pirahd, sino también el primer niw:
subterrdneo. A partir de ese instante, pasan a vivir sus propias transformacio
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sus destinos, que serdn acompafados por el chaman. Cuando el chaman viaja al
nivel subterrdneo, entra en contacto con estos seres, y muchos de ellos comparecen
al nivel piraha.

El proceso de transformacién enkaoaiboge y toipe se da a partir de los nombres
de abaisi que tiene una persona. De esta manera, las transformaciones se multiplican,
volviendo atin mds complejo este sistema de transformaciones que engloba la vida
v la muerte del ibiisi. El modo como son conducidas las transformaciones de esos
seres acentiia la importancia de la singularizacién del cuerpo (ibiisi), puesto que un
ibiisi da origen a una multiplicidad de singularidades. Los kaoaiboge y toipe se
ramifican y se transforman en otros tantos que marcan una vez mads la historia
singular de ese ibiisi. Las transformaciones de los seres abaisi, kaoaiboge y toipe
producen la historia particular de un cuerpo, lo que lo originé, sus matrimonios, sus
relaciones con animales y vegetales y con los demds seres del cosmos.

Mientras que es durante el estado de suefio que se da la liberacién de los
xaoaiboge y toipe, cuando estos pasan a construir sus historias singulares vinculadas
al cuerpo que les dio origen, es durante los suefios que la persona puede tener una
experiencia que seria como una sintesis de la conceptualizacién de lo personal. Los
pirahd no acostumbran contar sus suefios a otras personas, aunque sean capaces de
reproducirlos en detalle. Los suefios son, por lo tanto, experiencias personales. La
narrativa onirica construida habla de un ser especifico que vivié esa experiencia, y
la pronominalizacién “yo”, como el agente de una experiencia, se impone en la forma
narrativa. Los pirahad producen unrelato en que la experiencia personal es central,
un relato onirico personal que describe relaciones particulares con los seres abaisi,
kaoaiboge y toipe, con los animales, con las demds personas, marcando un momento
en el proceso de la existencia del sofiador y de sus relaciones con los seres del mundo
concebidos a partir de la experiencia onirica.

Elexperimento y la experimentacién hacen parte de una epistemologia piraha
que valoriza el evento, el acontecimiento, el estar (mds que el ser) en el mundo. El
experimento permite la creacién de nuevas cosas: las personas experimentan
construir casas diferentes, confeccionar nuevos collares, pescar de una determinada
manera, comer alimentos que antes no consumian. Es necesario experimentar,
producir una primera vez, para que sean instituidos una forma y un modo de hacer
las cosas. El “experimento” permite la creacién permanente y la invencién del Cosmos
a partir de puntos de vista particulares.

La forma cémo los pirahd engendran y construyen las relaciones con los
animales y vegetales a partir de relaciones reciprocas de depredacién y contra-
depredacién puede también ayudar a la conceptualizacién de lo personal, ya que
las relaciones de los piraha con estos seres no puede ser simplemente descrita como
una relacién entre humanos y los mundos animales y vegetales, sino que debe ser
descrita como una relacién entre personas y seres particulares que tuvieran una
interaccién especifica. Es durante la sesién de chamanismo que esta interaccién se
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vuelve concreta. El chamanismo se da durante la época seca, sobre todo cuando los
piraha ocupan las playas que se forman a lo largo de los rios Maici y Marmelos. Se
lleva a cabo durante la noche, cuando uno de los chamanes entra en el bosque y
“cambia de lugar” con los muertos, con los seres que habitan los demas niveles del
cosmos y/o con las transformaciones de los animales puestos a muerte por los piraha.
El resultado de este “cambio de lugar” engendra una serie de acontecimientos que
estructuran un discurso singular, referido al momento particular y tinico de su
ejecucioén; un discurso que narra la historia de un episodio.

El chamanismo piraha coloca poco énfasis en la curacién y se ocupa mds en
describir, desde un punto de vista particular, encuentros especificos. El siguiente
caso es un ejemplo. Un bambti tacuara fue arrancado para servir de punta de flecha
y para hacer collares. Pasados algunos dias, el tacuara transformado se aparecio
ante la sesién de chamanismo:

-“Algtin pirahd me arrancé y me cortd. Yo vine detrds de él, ahora. Vengo a
decir que no se meta conmigo; que no haga flecha, no haga collar. Yo voy a picar al
que me cortd. — ;Quién me trajo? ;Quién me arrancé? Preguntaba la transformacion
del tacuara.

Lo mismo sucedié en otra sesién ritual, cuando una taricaya y un tapir
aparecierontransformados, queriendo vengarse de los que habianiniciado una acci
contra ellos. Veamos:

- “Yo soy esa taricaya que Hiabi matd y comid; me converti kaoaiboge: soy baj
y ando sobre dos pies. Cuidado conmigo porque soy fuerte, sé pelear. El tapir vie
detrds de mi, ustedes la mataron también. Ahora es un kaoaiboge”.

Llegé el tapir kaoaiboge y dijo:

- “Mi nombre es Aiaitaube. Este es mi nombre. Basta de comerme, yo
valiente, yo quiero pelear. El que me mate va a defecar igual a mi y, por eso, va
morir. Ahora quiero dormir.”

Es importante subrayar que el propio discurso producido durante la sesi
de chamanismo pone en evidencia el encuentro de diferentes percepciones sobre
Cosmos y por eso es un momento de interaccién creativa, por excelencia. De
manera, el chamanismo es un espacio de creacién y de fabulacién que no es me
conceptual por ser individualizado. Las sesiones describen acontecimien:
particulares, elaboraciones especificas de determinadas situaciones vividas por
personas y de sus acciones en el mundo, las cuales producen a los seres que
aparecen en las sesiones.

Elchaman es el que “habla” y también el que “cuenta”. El verbo dloa emple
para expresar la actuacién del chamén tiene este doble sentido, el de hablar y el
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contar. El chamén es quien enuncia un discurso sobre la cosmologia. Aunque sean
discursos distintos que asumen diferentes percepciones. Mientras los seres del
Cosmos estdn en el nivel piraha durante la sesién de chamanismo, el chaman “cambia
delugar” con ellos y se pasea por “otras tierras”. En este contexto, el chaman presenta
literalmente la percepcién de los demads seres y es desde esta perspectiva, la de los
shaisi, de los kaoaiboge, de los toipe, de los animales, a partir de la cual el Cosmos es
recreado durante la sesiéon de chamanismo. Destaco aqui, que la nocién de perspectiva
v de punto de vista (cf. Viveiros de Castro 1996; Lima 1996), méds que la de
cerspectivismo, me parece ser fundamental para la forma cdmo los piraha conciben
el mundo, va que se trata de puntos de vista particulares, o mejor dicho, de puntos
de vista literalmente incorporados.

Si bien el chaman piraha es, de hecho, un traductor, en el sentido que totaliza
‘0s puntos de vista de los seres del mundo a partir de su propio punto de vista sobre
el mundo, él vuelve explicitos los problemas de traduccién en la forma cémo presenta
2l mundo. De esta manera, la traduccion que el chamédn hace es su propia
conceptualizacién personal, basada en su experiencia. Una personalidad que implica
volver esta traduccidn radicalmente singular (Cf. Carneiro da Cunha, 1998).

Después de la sesidn, el chamdn asume su propia percepcién del Cosmos, la
cel ibiisi, la del ser humano, y es cuando enuncia el discurso sobre lo que presencié
=n los otros niveles del Cosmos. Cuenta lo que vio en las otras tierras. Asi es cémo se
construye el conocimiento y son difundidas las informaciones. El discurso después
Ze la sesidon se construye a partir de comparaciones, de “parecer”, construyendo
relaciones entre su nivel y los demds, entre los distintos seres que los habitan. El
chamancuentalo que vio,narra su experiencia, describe lo que presencid, los paisajes
+ los seres. La descripcién de los niveles nunca se completa, estd siempre a espera
de otras informaciones para detallar un punto o profundizar un aspecto. No hay
descripciones listas sobre cada uno de los niveles. Al contrario, las descripciones
varian conforme al narrador. El discurso del chaman después de la sesién no es sino
‘a conceptualizacién de lo personal, engendra un punto de vista particular sobre el
mundo. El “experimento” y la idea de “parecer” expresan una determinada forma de
ear personalidad en la descripcién de los niveles. El parecer opera por comparacién
entre las cosas y por esto depende de quien establece la comparacién. El “parecer”
oone en relacion a todos los elementos presentes en el cosmos, evidenciando un
modo singular en el que el pensamiento presenta un mundo en que todo se “parece”,
a pesar de que nada es exactamente igual: la arena de la playa es gruesa y “parece”
farina de yuca; la arena de la playa es negra y “parece” café; las nubes “parecen”
rapel; el agua de encima es gruesa y “parece” miel.

Forma privilegiada de expresar las ideas, el “parecer” permite de esta manera
una presentacién discreta del Cosmos, en que las palabras como largo (pi i), corto
sseioihii), estrecho o pequeno (6ihi /kéihihi), fino (daibi), grande (dgif), ancho (ibigdi),
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abundan destacando la multiplicidad de sus formas y la singularidad de sus
personajes y de sus paisajes. De esta manera, los animales, la vegetacidn, y los seres
de los deméds niveles del cosmos, son distorsionados, reducidos, aumentados,
prolongados, extendidos y transformados.

En suma, en esta acepcion, la cosmologia surge concebida a partir de puntos
de vista particulares, los de los chamanes que producen significados basados en sus
experiencias, creando valores nuevos e interpretaciones, sin excluir necesariamente
las incoherencias y contradicciones de sus discursos. Considero que lo que llamamos
cosmologia solo puede ser comprendido a partir de esta conceptualizacién del
mundo, en que lo personal y lo singular tienen un papel preponderante.

Concibiendo lo personal y la personalidad

Pienso que esta forma de comprender y presentar los valores, las nociones y
los conceptos a partir de lo singular, concibiendo lo personal, sobrepasa el material
pirahd y va al encuentro de otras formas amazonicas de construir y de pensar la
experiencia, el acontecimiento, o el evento y la individuacién.

Entre los piaroa, por ejemplo, cuando un chamaén, llamado ruwang, construye
relatos particulares, como el relato que explica la enfermedad de un hombre debido
al contacto con la orina de una huangana cuando tomaba bario, acenttia la relevancia
del punto de vista particular, de donde, a su vez, proviene su poder y su efecto
(Overing, 1995). De igual manera, los piaroa afirman su intencién de pensar a partir
de lo personal y de lo singular cuando dicen que las cosas hechas por una persona
son sus “pensamientos” (@ kwa), y que por esta razdn las cosas funcionan: una olla
puede cocinar, una arma puede matar y hasta un nifio es un “pensamiento” de sus
padres (Overing, 1996). De esta manera, es en el cotidiano, por medio de estos “actos
personales”, que se produce un sentido para las cosas en la forma como son referidas
a un acto particular que involucra un creador y una creacién propia, es decir, un
momento constitutivo de su personalizacién.

La recurrencia de la evocacién de las “estructuras performativas” de Sahlins
(1987) para el paisaje amazodnico, llama la atencidn, una vez mas, dada la importancia
de los actos que crean relaciones, en el sentido de que los actos (depredacién @
produccién) hacen que surjan sujetos, personalizados, singularizados por los propios
actos que les dieron origen. Las cosas y los seres son creados no simplemente por
relaciones, sino por actos apropiados (Overing,1996). Por eso, la importancia de I
cotidiano y de las relaciones intimas, cargadas de personalidad, que son capaces de
engendrar relaciones derivadas de actos que producen singularidades ¥
personalidad, creando la vida social por medio de la experiencia. Por eso mismo, el
parentesco amazdnico puede ser percibido, literalmente, como un sistema de
subjetividades (Gow, 1997), puesto que el parentesco es al mismo tiempo products
y productor de la historia.
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Esta misma percepcidn, tal vez, pueda ser extendida para abarcar la concepcién
de los objetos en la Amazonia. Las personas impregnan las cosas de personalidad
(“existencialidades”) en el momento mismo de su fabricacién. Para los piraha la
palabrakaisai (kai- hacer, sai, nominalizador: kaisai=fabricador) es usada en el contexto
de hacer un nifio o hacer objetos. De este modo, kaisai, o fabricar, implica la idea de
impregnar lo que es producido, una consustancializacién que produce cuerpos y
objetos. Y tal vez este sea el motivo por el cual los piaroa dicen que los “pensamientos”
también producen nifios (Overing,1996). De este modo, los objetos acumulan, via su
creador /poseedor, un quantum de personalidad, ya que estdn referidos a un sujeto
que les dio “vida”, “existencia”, y tal vez sea por este motivo que son destruidos
cuando muere su creador/poseedor. Dejan de tener existencia cuando no se refieren
mas a quien les presté personalidad.

En Melanesia, las cosas son lo que “hace cuerpo la capacidad relacional de las
personas” (Weiner 2001:4). Es decir, las cosas son parte de las personas pero pueden
ser separadas de estas (desechable) cuando circulan hacia otras personas por medio
del intercambio. Sin embargo, guardan su condicién de ser parte de las personas
que las poseifan, lo que hace del acto del intercambio nada mds que un movimiento
de bienes que conecta a personas y hace relaciones. Es en este sentido que Wagner
(1991:165) atribuye a los bienes fabricados/poseidos el valor de ser “relacionales e
implicados en la congruencia que sostiene el rehacer de las formas humanas, los
sentimientos y las relaciones”. Stathern resalta que para los melanesios lo importante
es “la capacidad de las relaciones, no los atributos de las cosas” (Strathern 1988:79).
La persona es constituida por un compuesto de relaciones, sobrepasa las fronteras
del cuerpo constituido como una idea de unidad, y, de esta manera, las personas y
los objetos serfan la objetificacién de las relaciones que una persona engendra. Por
eso, la persona “al ser miiltiple también es partible, una entidad que puede ser
utilizada por partes en relacion a otra” (Strathern 1988:185). La caracterizacion de la
socialidad melanesia, fundada en una determinada concepcién de lo que es una
relacién produce una persona partible, un “dividuo” relacional.

Al igual que la idea de lo “dividual” en Melanesia, la subjetivacion de la
personalidad en la Amazonia también resalta la esencia relacional del construir la
socialidad. Sin embargo, en la Amazonia, la relacién es el producto directo de la
posibilidad de personalizacidn, es decir, de impregnar algo (personas o objetos) de
individualidad, de volverlos no solamente sujetos genéricos sino personas singulares
subjetivadas, lo que seria la garantia y la posibilidad de una relacién.

Si la méxima amazodnica es convertir a los muertos en “otros” (Carneiros da
Cunha, 1978), esta transformacion expresa la importancia de la des-subjetivacién de
una personalidad. La forma de canibalismo funerario analizado por Conklin (2001)
entre los wari, la idea de comer por compasidn, acentiia el cardcter personalizado de
ese ser muerto, enfatizando que no se estd comiendo a un cuerpo humano genérico
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sino a un ser singular, que el acto de ingestion retira su subjetividad personalizada,
una forma de “des-existencializacién”. El proceso de “des-existencializacién”
engendra el proceso de olvidobasado en la destruccion de su subjetividad personal
en el mundo. Destruida su personalidad, retirada su subjetividad, este muerto deja
de ser recordado pues su memoria personificaria en todo momento esa singularidad.
Este proceso de «des-existencializar» una singularidad subjetiva, puede ser percibido,
por ejemplo, en las expresiones de un informante de Conklin que asocian el entierro
a la tristeza. El entierro, en oposicién al canibalismo funerario, serfa el icono siempre
presente del muerto, lo que le permitiria ser recordado, mientras la destruccién del
cuerpo por el consumo es lo que permite el olvido (Conklin 1995:88).

Taylor (1993:654-55) sefala la paradoja entre el acordarse y el olvidarse del
muerto enla Amazonia, y su vinculacién con procesos de personalizacién: al mismo
tiempo que el muerto permanece personalizado, el muerto es “des-recordado”
(disremembering) por los vivos que eliminan su nombre, su imagen y su historia. El
muerto debe dejar de ser familiar para ocupar otro lugar, el de pareja social.

La nocién de olvido es central para que el muerto pueda ser recordado como
un ser social y no como una persona singular viviente. Lo que parece ser crucial en
la argumentaciéon de Taylor es que tanto el olvido como el recuerdo sefialan una
concepcion de la personalidad debido a que, al ser olvidado, el muerto no es puesto
en una categoria anénima de “miembros de clan”, por ejemplo, y su recuerdo no
produce un “héroe histérico” ni un exempla. La personalizacion esta presente en ambas
formas de proceder, pero solamente el proceso de des-recordar, u olvidar, des-
existencializa una imagen y ,por lo tanto, una presentificacién de su personalidad,
por medio de su nombre, de su experiencia personal, de su historia. En este nuevo
registro, el muerto puede transformase, pasa a ser otro, aunque no menos
personalizado, y acttia en otro registro de relaciones.

Elproblemadel olvidodelmuertoparalos pirahd me fue formuladocon respecto
a la ocasion de la muerte de tres personas de una familia, primero la madre, después
el hijo pequerio y posteriormente el padre. Una cadena de muertes producidas por el
no olvido. Después de la muerte de la madre, el pequeiio no conseguia olvidarse de
ella y murié de tristeza. Mas tarde, su padre murié también porque no conseguia
olvidarse de ambos, de su esposa y su hijo muertos. El recuerdo volvia presentes al
muerto volviéndolo peligroso, atentando contra la vida de los que lo recordaban. Segtin
esta acepcion, el recuerdo de los muertos por los vivos es peligroso, como si anunciase
su presencia entre los vivos y no permitiese que se transformasen en otras formas, enlas
cuales podrian mantener el contacto con los vivos con otro vinculo que los de kaoaiboge
y toipe, para transformaciones corporales y estados de ser distintos de los vivientes,
aunque aun sean personalizados y referidos a tal cuerpo vivo que les dio origen.

La subjetivacién en la Amazonia, construida conceptualmente a partir de las
nociones de animismo (Descola, 2005) y de perspectivismo (Viveiros de Castro, 1996),
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recalca que los animales son concebidos como, o vueltos, syjetos, lo cual cualifica
una posibilidad de relacién con los humanos. En el caso piraha, la personalidad es
generada a partir de procesos que producen existencialidad, por medio de la
experiencia, de las cosas y de los seres. En este sentido, no se trata solamente de una
especie (animal o vegetal), de humanos o de objetos como sujetos genéricos, sino de
procesos de creacién y destruccién (transformacién) que producen subjetividades
personales (Descola 2005:78). En este sentido, no es el tapir en general el que produce
maleficios, sino un tapir especifico que hizo parte de un relato particular. De igual
modo, una flecha o un arco estan impregnados de existencialidad, en el sentido de
que son el producto de una interferencia personal que les da un sentido propio,
apartdndolos de una nocién de especie genérica, o sujeto genérico, atribuyéndoles
un sentido de subjetividad personal relacionable. Un punto importante es que aunque
lo ingerido debe de ser des-subjetivizado (Fausto,2002), la retirada de su aspecto
subjetivo, de agente, enfatiza, por otro lado, un acto particular, la depredacién, un
encuentro especifico que produjo una personalidad en la que una singularidad
depredada adquiere existencialidad. En este sentido, la depredacién no es un acto
genérico contra los animales, sino unactopersonal que singulariza a ese ser particular,
el cual adquiere, a su vez, una fuerza reactiva. Cuando la ética alimentaria piraha
privilegia a los peces, en general, y a otros animales con poca sangre, estd, de alguna
manera, concibiendo genéricamente la virtualidad de la subjetivacién de esos seres
y de su peligro. Pero, al mismo tiempo concibe el acto personal del depredador
como lo que produce la construccién de la personalidad al instaurar regimenes de
subjetivacion, lo cual resulta, a su vez, en regimenes de relaciones construidos a
partir de actos singulares derivados de la experiencia personal.

Parece que la relacién entre sujeto-objeto no es evidente en este contexto, ya
que la virtualidad conceptual, el a priori, es siempre una relacién entre suejtos. Eneste
sentido, se puede afirmar con Weiner (2001:78) que “las relaciones sujeto-objeto no
agotan nuestras maneras de ser en el mundo”, y que este valor de ser en el mundo
deriva de la experiencia y de la forma de subjetivacién o conceptualizaciéon del mundo.

Retomemos ahora un problema propuesto por Thorstein Veblen (1914:58-59),
retomado por Diggins (1977:129) cuando discute el animismo y el origen de la
alineacion. Veblen senala dos formas diferentes de construir la relacién cuando se
parte de dos concepciones distintas de formular la pregunta con respecto a las cosas
(animales, vegetales, objetos), ya sea: “;qué puedo hacer con é1?” o “;Qué puede
hacer por si mismo?”. Dos formas de construir una relacién social: las cosas nada
mas que como efectos de una accién humana, o las cosas como sujetos de interaccién
con los humanos. La segunda alternativa, considerada por Veblen como la forma
animistica de construir la relacién social, enfatiza el aspecto de relacionalidad
(relatedness) del animismo, resaltado por Bird-David (1999). En un universo poblado
virtualmente por personas (humanos, animales y cosas), lo que existe es un mundo
relacional que solamente puede entrar en operacién a nivel de la experiencia. Si la
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indistincién es generalizada, la distintividad, la singularidad, es garantizada por la
experiencia que subjetiva una personalidad, apuntando no hacia la posibilidad de
una relacién social entre personas y cosas, sino hacia la calidad de esta relacién
social, calidad que es concebida a partir de una experiencia, la del ser en el mundo
que personaliza y califica a los sujetos que interactiian en este mundo. En este sentido,
si es que es la condicién propiamente del sujeto extendida a todos los seres, la que
seria sui generis o la raison d étre de los amazdnicos, la cualidad de esta relacion de sujeto
accionada desde el punto de vista de la experiencia constituye singularidades
subjetivadas, y, por lo tanto, relacionables. En suma, el proceso de “convertir en otro”
(othering), hacer otro, es una des-subjetivacién del sujeto (Kelly, 2001 ), asi como una
desubjetivacién de una singuralidad, de una personalidad.

Taylor (1995:206) nos advierte, a partir del material jibaro, que la cuestién de
la personalidad estaria anclada en el sentido de una singularidad de la forma. Esto
no significa que los shuar “se vivencian a si mismos como una singularidad genérica”.
Si la singularidad es reconocida en la forma corporal, esta singularidad no le da a
los shuar una subjetividad, puesto que “la subjetividad, sin embargo, es
principalmente un asunto de refraccién: toma sus fuentes en el sentido que uno
tiene dela percepcién que los otros tienen de uno”. Llegamos aqui al problema central
de cémo asociar personalidad y subjetividad. Para los piraha, asi como para muchos
amazdnicos, la cuestion se presenta a partir de légicas complementarias. Aunque,
por un lado, el universo adquiere sentido de la semejanza y, consecuentemente, de
una subjetivaciéon genérica via una sustancia vital (etoibii) comuin a todos los
elementos y los seres del cosmos; porotro lado, hay un acentuado esfuerzo de crear
personalidad, especializacién, por medio de las formas corporales distintas del
mundo (siguiendo aqui el mismo principio del perspectivismo (Viveiros de Castro,
1996), que tiene por mayor implicancia la idea que la diferencia esta en el cuerpo.
Sin embargo, los pirahad enfatizan que si existen seres y elementos homdlogos o
andlogos (instituidos por la nocién de “parecer” (igiabisai), no existen seres
exactamente iguales. De esta manera, la semejanza no seria el equivalente de la
indiferencia. Al contrario, lo semejante, olo parecido, instituye a nivel infraestructural
la singularizacién de los seres y los elementos del Cosmos, siguiendo la maxima de
los piraha segtin la cual “nada es igual pero todo se parece”. Un sistema clasificatorio
orientado hacia la produccién no solamente de diferencias sino también de
singularidades, de personalidades. Las singularidades son productos directos de
una relacién (los cuerpos y sus creaciones, destrucciones y transformaciones) entre
otras tantas singularidades. En este sentido, para instituir la personalidad es necesario
un evento, una experiencia, una actuacién en el mundo que implica inserir la creacién
y la destruccién de los seres y elementos en regimenes de subjetividad. Por lo tanto,
la subjetividad para los piraha solamente puede ser pensada por medio de sujetos
incorporados, personalizados. Volverse sujeto no es solamente una forma en que el
pensamiento procede a clasificar, sino una forma de producir una personalidad a
partir de una experiencia. Por lo tanto, personalizacién produce subjetivacion.
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Eneste sentido, el proceso de personalizacion de la existencializacién creando
subjetivacion, hace que los objetos, animales, enemigos, humanos y no-humanos, se
vuelvan sujetos (tomados como personas, singulares) relacionables. Mds que extender
la humanidad hacia las fronteras de lo que seria considerado no-humano, los
amazonicos estarfan impregnando el mundo de subjetividades a partir de unalégica
de la personalizacidn, lo que Gow (1991:151) precisamente llamé de “la importancia
de las relaciones personales y de la experiencia en una epistemologfa”. Por este
motivo, en la Amazonia es practicamente imposible definir conceptos puros e
inequivocos desde un punto de vista abstracto, como la concepcién del enemigo,
animal, afin, pariente, sujeto, objeto, humano. Es siempre necesario recurrir a una
forma de personalizacién, particularizacién para que estas entidades adquieran
sentido por medio de la experiencia. De esta manera, es posible percibir que para
los amazdnicos, la cuestién de fondo que ocupa su pensamiento y que puebla su
representacion del mundo, es el modo como se impregna (y se retira) existencialidad
a las cosas y a los seres, formas de construir o no relaciones, es decir, el modo como
se convierten en cosas y personas singulares y ,por lo tanto, subjetivas por medio de
un proceso de personalizacién que transforma a afines en parientes (Overing, 1975);
a muertos en “otros” (Carneiro da Cunha 1978); a péjaros femeninos y péjaros
masculinos en hombres y mujeres (Belaunde, 2001); a parientes en humanos (Gow,
1997); enemigos en familiares (Fausto, 2001); a animales y vegetales en sujetos
(Descola, 1986); a objetos (con su agencia) en sujetos (Lagrou, 1998); a humanos en
dioses (Viveiros de Castro, 1986). Eneste contexto, la relacion y subjetivacién significa
generar procesos de personalizacién, de construir singularidades que dependen de
la experiencia. Las relaciones sociales no prefiguran sino que son configuradas a
partir de los procesos de existencializacién de las cosas y de las personas al ser
construidas las marcas de la personalidad en la Amazonfa.
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ALMAS SENSUALES: MODOS
INCORPOREQOS DE SENTIR Y CONOCER
EN LA AMAZONIA INDIGENA*

Fernando Santos Granero

Los yaneshade la Amazonia peruana estarfan de acuerdo con Aristételes y Santo Tomés
de Aquino en que el conocimiento sélo puede ser obtenido a través de la percepcién sensorial.
Sin embargo, estarian en desacuerdo sobre qué exactamente significa ‘percepcién sensorial’.
En la tradicién occidental los sentidos son considerados como el modo ‘fisiolégico” de
percepcién. Sélo podemos conocer, se dice, a través del cuerpo y sus sentidos: vista, oido,
olfato, tacto y gusto. En contraste, los Yanesha consideran los sentidos corporales como medios
imperfectos de conocimiento, incapaces de percibir la verdadera dimensién espiritual del
mundo. Sélo uno de los componentes incorpdreos del ser, yecarmquési o ‘nuestra vitalidad’, esta
dotado de las facultades sensoriales que permiten tener una percepcién correcta y, con ello, la
posibilidad de obtener un conocimiento ‘verdadero’. Es por esta razén que, desde el punto de
vista yanesha, las vitalidades son sensuales mientras que los cuerpos son en cierta medida
insensibles. Este articulo explora los modos incorpéreos de percepcién y conocimiento de los
Yanesha, asi como sus teorias de percepciény su jerarquia de los sentidos. El objetivo es abogar
por una renovada antropologia de los sentidos en los estudios amazdnicos, asi como proponer
una revisién critica de la nocién de ‘perspectivismo’.

Yanesha people of eastern Peru would agree with Aristotle and St. Thomas Aquinas
in that knowledge can only be achieved through sense perception. They would, however,
disagree on what exactly ‘sense perception’ means. In the Western tradition the senses are
considered to be the ‘physiological’ modes of perception. We can only know, it is asserted,
through the body and its senses: sight, hearing, smell, touch, and taste. In contrast, yanesha
people view bodily senses as imperfect means of knowing, unable to grasp the true, spiritual
dimension of the world. Only one of the non-corporeal components of the self, yecamquéii or
‘our vitality’, is endowed with the sensory faculties that allow for a correct perception, and
thus for the possibility of ‘true’ knowledge. It is for this reason that, from a yanesha point of
view, vitalities are sensual, whereas bodies are considered to be somewhat insensible. This
article explores yanesha non-corporeal modes of sensing and knowing, as well as their theories
of perception and sensual hierarchies. My purpose is to advocate for a renewed anthropology
of the senses in Amazonian studies, as well as to propose a critical revision of the notion of
Amerindian perspectivism

=

Originalmente publicado en el Volumen especial de Tipiti en homenaje a Joanna Overing (en
prensa) Traducido del inglés por Luisa Elvira Belaunde.
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Tuve mi primera leccién sobre la teoria yanesha de la percepcién mientras
pescaba en el rio Palcazu, una noche oscura de mayo de 1977, junto con Matar, jefe
tradicional de Camantarmas y mi auto-proclamado mentor. Era por entonces un
estudiante de licenciatura haciendo trabajo de campo por primera vez entre los
yanesha dela Selva Central y habiaestado en el drea alrededor de dos meses. Cansado
de mis muchas preguntas y del hecho de que constantemente enredaba mi linea de
pescar con la suya, Matar me sugirié discretamente que me fuese a sentar un poco
mas lejos, donde, me asegurd con gran entusiasmo, habia un fantastico sitio para
pescar. Mientras estaba ahi, solo, mascando hojas de coca y fumando sin parar para
disipar el aburrimiento, comencé a escuchar gente cantando una hermosa cancién.
Era una cancién sherareiiets perteneciente al estilo femenino de cantos sagrados
coshamiiats. Las voces de las cantantes estaban acompaniadas de muisica de carrizo o
flauta de pan, conocida como requérquesiets; sus voces soprano se fundian suavemente
con los sonidos agudos de las dos flautas principales y el tono mds grave de las
flautas grandes que las acompariaban.

Aunque auin tenfa dificultades para orientarme en las muchas curvas y vueltas
del rio Palcazu, estaba seguro que Shecor, el hermano mayor de Matar, vivia justo
en la orilia del frente de donde estadbamos pescando. Mientras escuchaba cautivado
la musica, me acordé que la hija de Shecor habia sido ritualmente recluida hacfa
cinco semanas tras tener su primera menstruacion. Debia salir de su reclusién la
proxima luna llena. Sus padres me habian dicho que querian que yo estuviera
presente en su fiesta de ‘salida’. Por esa razén me extrafiaba que hubieran decidido
hacer la fiesta antes de lo planeado y me sentia un poco desilusionado por no haber
sido invitado.

Después de escuchar la miisica por un rato, decidi preguntarle a Matar si es
que sabia algo sobre la fiesta. Cuando lo hice, me miré desconcertado. ;“Qué fiesta?”
- me preguntd. “La de la casa de Shecor al otro lado del rio” — le contesté; “;Ne
escuchas la muisica?”. Con una expresiéon aun mas extrafiada y alarmada, Matar me
dijo que al otro lado del rio no vivia nadie y que él no escuchaba muisica algu
Pensé que estaba haciendo como que no escuchaba la miisica para evitarme
mortificacién de no haber sido invitado a la fiesta, pero sus acciones posterior
enseguida me demostraron que no estaba fingiendo. Me dijo que guardara mi lin
de pescar rapidamente y me preparara para partir de inmediato. Cuando le preg
por qué, me rogd que me quedase callado. Después de juntar nuestras cosas
manera apresurada, saltamos a la canoa y en absoluto silencio nos deslizamos
abajo hasta llegar al puerto de su casa.

Solamente cuando nosencontramosa salvo en su casa, sentados junto al fo
y mascando un nuevo pufiado de hojas de coca, me dijo Matar que lo que hat
escuchado no eran voces humanas sino el canto de Pocoy, una clase de seres
acuédticos que los Yanesha llaman sirenas en castellano. Escuchar a Pocoy, me
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70 es solo raro sino muy peligroso. Normalmente imperceptibles durante el dia, las
sirenas solo se revelan a los pescadores solitarios. Lo hacen para seducirlos. Si el
pescador incauto escucha las canciones seductoras de Pocoy y la llama, ésta se aparece
bajo la forma de una hermosa mujer rubia. Dichos encuentros son, por lo general,
catales. Bellamente pintada, perfumada con semillas fragantes, vestida con tinicas
orillantes, hablando con un tono de voz acariciante, dulce de probar, y suave de tocar,
Pocoy se apodera de los sentidos del hombre al que escoge. Envuelto por sus encantos,
el hombre pierde su poder de voluntad y cae bajo el hechizo de Pocoy, cuyo tinico
deseo es llevarselo para convertirlo en su amante en su mundo sub-acuético.

Es por esta razén que Matar estaba tan ansioso por irse. Si no me hubiese ido
mientras aun tenia la voluntad para hacerlo, me explicd, podria haber sentido la
fentacion de comunicarme con lasirena. Y silo hubiese hecho, nunca hubiera podido
regresar a mi casa. No sé exactamente qué fue lo que pasé esa noche. ;Realmente
escuché a una sirena? ; Tuve una alucinacién acustica? ;O todo lo que pasé no fue
mas que un engaio de mis sentidos? Sea como fuere, esa noche aprendi mucho
sobre cémo los yanesha ‘conciben’ el mundo y, sobre todo, sobre cémo ‘perciben’ el
mundo. En los meses siguientes habria de aprender mucho maés.

En este articulo presento los principios en los que se sustenta la teorfa yanesha
de la percepcién y el conocimiento y discusién como dicha teoria contrasta de
maneras importantes con la nuestra. Mi propdsito es abogar por una renovada
antropologia de los sentidos en los estudios amazoénicos (Véase Howes 1991, 2005),
asf como proponer una revision critica de la nocién de ‘perspectivismo’. Al hacer
esto, me adhiero a lo que considero es uno de los argumentos més poderosos de
foanna Overing (1985) en su obra Reason and Morality (Razén y moralidad). En este
texto la autora sostiene que “La humildad se alcanza tinicamente mediante la
familiaridad con las epistemologias y las ontologias de otras culturas, una
familiaridad conseguida por medio de la rica etnografia que se obtiene cuando se
toma seriamente en cuenta lo que otros dicen sobre sus mundos sociales”. Desde
entonces me he regido por este precepto.

El ser y sus componentes

Las ideas yanesha sobre el ser y sus sentidos son mucho méas complejas que
las que prevalecen en las sociedades occidentales. Desde su punto de vista, todo
mndividuo estd compuesto de un cuerpo y dos entidades incorpdreas: yecamquéii
‘nuestra alma/vitalidad’), y yechoyeshent (‘nuestra sombra’). El cuerpo es concebido
como la dimensién material del ser. El término chetsots, que significa tanto ‘carne’
como ‘cuerpo’, pone énfasis en la cruda materialidad del cuerpo. A otro nivel, sin
embargo, los yanesha conciben el cuerpo como una tinica que envuelve sus
elementos no-corporales. Esta concepcidn alude a las largas tinicas de algodén —
cashemuets (fem.), shetanuets (masc.)- que los yanesha usaban a diario hasta hace
Poco y que atin usan en la intimidad de sus casas o en ocasiones formales. Esto no es
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sorprendente, ya que envueltos en sus tiinicas, los hombres y mujeres yanesha se
conviertan en sus tunicas (ver figura 1).

En contraste con lo que Viveiros de Castro (1998: 471) sugiere para los pueblos
amerindios en general, segtin los yanesha la relacién entre cuerpos y ttinicas no es
metafdrica sino literal: los cuerpos son ttinicas y las tiinicas son cuerpos. Esto es
confirmado por las narraciones miticas y las creencias chamanicas. Al final de los
tiempos miticos, los humanos retuvieron sus ttinicas —es decir, sus cuerpos/ tiinicas
humanos- mientras que las tiinicas decoradas de los animales, los espiritus y los
otros espiritus fueron transformadas en sus cuerpos actuales. Asi, se dice que las
placas del armadillo, las manchas del jaguar y la negrura del paujil derivan de los
disefios y colores de sus ttinicas miticas. Es mds, los yanesha aseguran que cuando
los chamanes consumen narcéticos o sustancias alucindgenas, sus almas/vitalidades
viajan a otros planos del mundo, dejando sus ‘ttinicas’ -nuevamente, en el sentido
tanto de cuerpo como de ttinica- atras. Si sus almas son atrapadas o devoradas
mientras se encuentran viajando por estos sitios, se cree que sus cuerpos se marchitan
y el chamén muere.

Los yanesha consideran al cuerpo y sus sentidos como importantes fuentes
de informacién y medios de comunicacién con el mundo material. Sin embargo,
piensan que los sentidos corporales sonincapaces de percibir la dimensién espiritual,
normalmente escondida, que subyace al mundo visible. Ni siquiera los chamanes
pueden percibir la dimensién espiritual delas cosas mediante sus sentidos corporales
(Véase Viveiros de Castro 2004b: 465 y Vilaca 1992: 66, 81, para nociones diferentes

Figura 1:
Los cuerpos son tiinicas y las tinicas son cuerpos
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entre otros pueblos amerindios). Estos sentidos son, por lo tanto, concebidos como
medios inadecuados para adquirir/producir conocimientos significativos. Esta tarea
solo puede ser llevada a cabo por los componentes incorpdreos de una persona. No
obstante, los yanesha afirman que existen importantes diferencias entre estos
componentes en términos de su conexion con el cuerpo, sus capacidades sensoriales
y su habilidad para la produccién de conocimiento.

Se dice que yechoyeshem, ‘nuestra sombra,’ estd permanentemente conectada
al cuerpo mientras la persona de la que es parte se encuentra con vida. Su
manifestacién visible, tal como lo indica su nombre, es lasombra de una persona. Al
igual que las sombras, las cuales son totalmente dependientes de los cuerpos de los
que son una proyeccion, yechoyeshem esta privada de conciencia propia, voluntad y
sentidos. Como tal, es incapaz de percibir el mundo y generar conocimiento.
Solamente al morir la persona de la que son parte, las sombras se liberan de la tirania
del cuerpo; y solamente entonces adquieren voluntad propia y algunas de las
capacidades sensoriales de los cuerpos a los que habfan estado conectadas. Llamadas
choyeshemats, o ‘sombras errantes’, estos ex-componentes de seres humanos se quedan
a veces cerca de donde solfa vivir o donde murid el finado, penando y aterrorizando
a los vivos.

En cambio, se dice que yecamquéii, un término que a menudo los yanesha
traducen al castellano como ‘nuestra alma’, estd dotada de las mismas capacidades
sensoriales del cuerpo. De hecho, los yanesha consideran que es el alma/vitalidad
la que confiere facultades sensoriales al cuerpo. Afirman que yecamquéii es la
manifestacion individual del alma de las divinidades creadoras de las categorias
yato’(‘nuestro abuelo’) y yompor (‘nuestro padre’). Conocida como camuequeiiets, esta
alma genérica es concebida como la fuente primordial de toda vida en el cosmos.
Por lo tanto, yecamquéii es concebida como la manifestacion humana individualizada
de la fuerza de vida que los dioses creadores comparten con todos los seres vivos.
Es esta dimension incorpdrea del ser la que infunde vida al cuerpo y le permite
tener tanto una ‘vida de los sentidos’ como una ‘vida de los pensamientos’ (Overing
2006). Sin ella, los cuerpos no serian mas que pura materia despojada de vida al
igual que las tuinicas a las que son equiparados. En la medida en que los yanesha
aseguran que camiuequeiiets, el alma genérica divina, estd compuesta de aliento/fuerza
vital, la mejor traduccién del término yecamquén es ‘nuestra vitalidad’ mas que
‘nuestra alma’.

Yecamquéii tiene dos manifestaciones. La primera, la vitalidad propiamente,
es capaz de desprenderse del cuerpo y vagar por éste y otros niveles del multi-
verso. Tiene la misma forma y fisonomfa de la persona de la que hace parte y, en
este sentido, se puede decir que desde un punto de vista yanesha, la ‘persona’ y sus
componentes tienen una naturaleza ‘fractal’ (Luciani Kelly 2001). Sin embargo, en
contraste con otros pueblos amazdnicos, los yanesha sostienen que las vitalidades
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estdn hechas de aliento/fuerza divina y por lo tanto carecen de corporalidad.! Por
estarazon, las vitalidades no tienen limites fijos y pueden difundirse hacia los objetos
que estan en contacto prolongado con un individuo, como sus adornos. En contraste,
la segunda manifestacion de yecamquéii es inseparable del cuerpo. Bajo la forma de
un pequenio homunculo, este componente del ser se ubica en las pupilas de la persona
de la que hace parte. Cuando nuestra vitalidad se desprende para ir a pasear por el
mundo, la parte no separable — llamada pacheriner, ‘su ser-como-gente’- se queda
cuidando el cuerpo, el cual, privado de su fuente de vida, es vulnerable a todo tipo
de accidentes y ataques sobrenaturales.

Al igual que el cuerpo, nuestra vitalidad estd dotada de capacidades
sensoriales. Pero segtin los Yanesha, mientras los sentidos del cuerpo sélo perciben
la tinica de las cosas, es decir, su apariencia material, los sentidos no-corporales de
nuestras vitalidades son capaces de percibir las cosas como ‘realmente son’. En otras
palabras, pueden percibir la dimensién espiritual de las cosas, lo cual, en términos
perspectivistas, es 1o mismo que decir que pueden percibir a los animales, espiritus
y otros seres no-humanos como estos seres se perciben a si mismos, es decir, como
seres humanos. Cabe notar que en contraste con otros pueblos amerindios (Viveiros
de Castro 2004b: 468), los yanesha le atribuyen esta capacidad a todos los seres
humanos y no solamente a los chamanes. Reconocen tres circunstancias en que
nuestras vitalidades se encuentran libres para ejercer sus capacidades sensuales y
por lo tanto involucrarse en procesos cognitivos: 1. cuando la gente duerme; 2.
durante vigilias rituales; y 3. tras consumir narcéticos o alucinégenos. Desde una
perspectiva occidental, bajo estas circunstancias los sentidos corporales se encuentran
disminuidos, atontados o sobre-estimulados. Desde una perspectiva yanesha, estos
sentidos son simplemente dejados atras, junto con el cuerpo, permitiendo asf la
activacion de los sentidos de las vitalidades desencarnadas o desencarnadas. Debe
notarse, por lo tanto, que la teorfa yanesha de la percepcién no estd construida sobre
la base de una oposicién entre ‘cuerpo’ y ‘vitalidad’, sino més bien sobre la base del
contraste entre las facultades sensoriales de las vitalidades encarnadas y desencarnadas
—0, tal como lo pondria Stolze Lima (2000: 48), “entre la realidad del sujeto y la realidad
de su alma.” Desde este punto de vista, las almas/vitalidades son las que dotan a los
individuos con la capacidad para llevar una vida sensual. Mientras que las vitalidades
encarnadas solo pueden percibir la tinica de las cosas, las vitalidades desencarnadas
pueden percibir su dimensién espiritual de forma humana.

Aligual que Wittgenstein (1974), algunos autores (Viveiros de Castro 1998; Stolze Lima 1999: 1221
conciben a las almas no como entidades inmateriales, sino como seres humanos. Desde este punt®
de vista, la equivalencia entre cuerpo y alma --en la medida que el cuerpo humano es visto coms:
una suerte de fotografia del alma humana- le confiere a las almas cierto grado de corporalidas.
Aunque los yanesha estarfan de acuerdo en que las almas no son inmateriales, los mismos trazaa
una clara distincién entre la materialidad cruda y limitada de clietsots (cuerpo-en-tanto-carne) v &=
materialidad ligera y difusa de yecamquénm (vitalidad-como-aliento/fuerza). Es por ello que &
niegan a esta tiltima un caracter ‘corporal’.
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El cuerpo y sus sentidos

Al igual que el occidental promedio, los yanesha consideran que el cuerpo
estd dotado de cinco sentidos bdsicos: el oido (¢’mueriets), la vista (enteriets), el olfato
(mosyeriets), el tacto (a’plleiiets), y el gusto (amlleiiets). Todos estos sentidos son
considerados indispensables pararecolectarel tipo de informacién factual necesaria
para vivir en esta tierra. No a todos, sin embargo, se les atribuye la misma
importancia. Aligual que los occidentales, los yanesha consideran que la vista y el
ofdo son los sentidos mds importantes. Pero, en contraste con ellos y al igual que
muchos otros pueblos amerindios, le atribuyen un mayor significado al oido que a
la vista (ver Seeger 1981; Passes 1998, 2001, Murphy 2004). Esto confirma la
proposicién de McLuhan (1961) segtin la cual las sociedades con escritura privilegian
la vista y lo visual, mientras que las sociedades sin escritura tienden a favorecer el
oido y lo auditivo. Aunque este argumento ha sido recientemente cuestionado por
Classen (2005), queda claro que los pueblos sin escritura frecuentemente privilegian
otros sentidos que la vista como el principal medio de adquisicién de conocimiento.

Nunca estuve mas conciente de la importancia del oido que en una ocasién
en 1983, durante mi segundo trabajo de campo entre los yanesha, cuando invité a
Marnor a Lima para ayudarme a transcribir y traducir un niimero de mitos que habia
grabado en el campo. Era la hora del atardecer y estibamos trabajando juntos en la
sala cuando vimos una rata entrar en la casa desde el jardin. Corrimos tras ella pero
no pudimos ver en que cuarto se habfa metido. Revisamos todos los cuartos y el
bano, miramos debajo de todas las camas y detrds de todos los muebles, pero sin
éxito. Fue entonces que Manor dijo que él podia encontrarla, pero que necesitaba
silencio absoluto. Entré al primer cuarto, apagé la luz, cerré la puerta y se senté en
silencio en la oscuridad. Después de unos diez minutos salié, diciendo que la rata
no estaba ahi. Hizo lo mismo en el segundo cuarto y con el mismo resultado. Después
de cinco minutos en el tercer cuarto, sin embargo, salié y declaré que la rata estaba
ahi, dentro del cajoén superior del armario. Cuando le pregunté cémo habia sabido
dénde estaba, me dijo que al entrar al cuarto la rata lo escuchd y se quedé quieta.
Pero al cabo de unos minutos de silencio total, la rata se sintié a salvo y comenzé a

moverse. El ruido casi imperceptible de sus patas contra el fondo del cajén traicioné
su escondite.

La vista es el segundo sentido en orden de importancia para los yanesha.
Los cazadores y pescadores tienen una visién increiblemente aguda tanto de dia
como de noche. Cuando cazan de dfa, pueden distinguir un paujil, un mono y hasta
un perezoso moviéndose lentamente a lo largo de una rama, allf donde para mi no
habia sino una masa verde informe. Cuando pescan en la tenue luz de la madrugada
no tienen problema en ajustar su vista a la refraccién del agua y pueden traspasar
un pescado con sus flechas de tres puntas a una distancia de hasta dos metros. Y
cuando cazan de noche, sentados en el bosque o navegando a lo largo del rio en una
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canoa, tienen poca dificultad en identificar con la luz de sus linternas los ojos
brillantes de animales que se encuentran hasta a veinte metros de distancia.

El tercer sentido en importancia es el olfato. Este sentido proporciona
informacién 1itil tanto para la caza como parallevar a cabo diversas actividades de
subsistencia. Los cazadores yanesha tienen un fino sentido del olfato. Cuando estan
caminando por el bosque pueden oler si es que hay palmeras con frutos maduros en
la vecindad, o si ciertos drboles productores de resinas se encuentran en las cercanias.
Mas importante atin, pueden detectar si es que un determinado animal ha pasado
por el camino y hace cuanto tiempo. Matar aseguraba que era especialmente bueno
en identificar a los animales por su olor. Un dia que estdbamos caminando por el
bosque en busca de cierta liana tuve prueba de su capacidad. En un determinada
momento Matar se detuvo abruptamente y me hizo sefias para que hiciera lo misme.
Oli6 el aire y me dijo que un jaguar habia cruzado el camino hacfa poco. Unos metres
mas adelante encontramos las huellas de un jaguar, frescamente impresas en el sue
arcilloso de la trocha.

Los yanesha no son tan claros acerca del orden de importancia de los ofrés
dos sentidos. El tacto es crucial para algunas actividades, tales como pesca®
carachamas. Como las carachamas se alimentan chupando micro-algas, siempre :
encuentran pegadas a los cantos rodados del fondo del rio. La gente que qui&
pescar carachamas deambula por la parte menos profunda del rio sintiendo con
manos las piedras del fondo, donde éstas suelen esconderse. La vista no es de mues
ayuda en esta actividad. Todo depende del tacto. Cuando uno siente las du=
escamas de la carachama debe atraparla rdipidamente antes que la misma se escu=
entre las manos.

El gusto es quizés el sentido de menor importancia para recoger informas
del mundo natural. Proporciona, sin embargo, datos relevantes para llevar a &
ciertas actividades. En el pasado, cuando las mujeres yanesha iban en busca de az&
para sus ollas solian probar y oler los diferentes tipos de arcilla que encontras
para determinar cual erala masadecuada. Aligual que entre los matsigenka (Shes
2004) y los bororo (Crocker 1985: 160), entre los yanesha el gusto y el olfato ta=i
son cruciales para identificar ciertas plantas, arbustos y hierbas de impor
medicinal o mégica.

Aunque los yanesha consideran que los sentidos corporales son indisp
para la praxis humana en esta tierra, tienen poca confianza en su capacida
aprehender lo que consideran es la verdadera naturaleza del mundo y sus
igual que los cashinahua (Kensinger 1995: 237-246; Lagrou2000: 157) y otros g
amerindios que sostienen que el conocimiento reside en el cuerpo, los ¥
consideran que el conocimiento/memoria reside en el corazén (ver Rosengzes
y Belaunde 2006, para ideas similares entre los matsigenka y Airo-Pai). Sin ez
son claros en cuanto a que los pensamientos (cotapiiats) no son producidos
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cuerpo, sino por el alma/vitalidad de un individuo. La nocién amerindia segun la
cual el mundo material es la envoltura de una dimensién espiritual que es la fuente
de conocimiento extraordinario parece ser tan universal en la América tropical como
la idea de que esta dimensién espiritual sélo puede ser percibida por el alma o la
vitalidad de una persona. Hasta los pueblos amerindios que sostienen que el
conocimiento es siempre un conocimiento encarnado o corporizado, concuerdan en
que la dimension espiritual del mundo sélo puede ser aprehendida por los
componentes incorpdreos del ser. “Para ver la verdadera naturaleza de la gente y de
las cosas que constituyen el mundonatural —dice Kensinger (1995: 240) con respecto
a los cashinahua- uno debe comprender el bedu yushin, o espiritu del ojo, el cual
también es conocido como yushin kuin, o espiritu verdadero.” Lo que vemos, oimos,
gustamos, olemos y tocamos mientras estamos despiertos son solamente las ttinicas
~tal como afirmarian los yanesha, cashinahua y otros pueblos amerindios- de los
seres vivos y objetos materiales que pueblan esta tierra. Estos otros seres y objetos
tienen vitalidades que sélo pueden ser percibidas por la vitalidad de una persona
bajo circunstancias especificas. Dichas vitalidades tienen forma corporal -siempre
humana- e incluso capacidades sensoriales pero, por lo menos desde el punto de
vista yanesha, carecen de corporalidad.

Teorias de 1a Percepcién

Los yanesha estdn mas cerca de Platén que de Aristételes en cuanto a sus
ideas sobre cémo se produce el conocimiento. Segun la filosofia aristotélica, la
percepcion sensual constituye la base de.todo conocimiento. El mundo fisico esta
constituido por objetos compuestos de materia —el material del que estdn hechos-y
forma —su figura. Por medio de los sentidos, que perciben la forma de los objetos
materiales, los individuos recogen informaciéon sobre el mundo. Seguin Aristételes,
bajo la forma de preceptos, esta informacién sensorial fluye por el sistema sanguineo
hasta el sensus communnis, la facultad perceptiva primaria. Dicho érgano estd ubicado
en la regién del corazdén y su principal funcién serfa la de discriminar entre los
preceptos recibidos de los diversos érganos sensoriales. Con la ayuda del intelecto,
que segun Aristételes es la facultad que nos permite conocer, comprender y pensar,
esta informacidn es juzgada e interpretada. Segtin esta visién, la cual, con ligeros
cambios, constituye la base del pensamiento cientifico actual, el conocimiento es el
producto de la informacién sensorial procesada por el intelecto o la razén.

En contraste, Platén distingueclaramente entre el ‘mundo sensible’ —el mundo
dela percepcidén- y lo que él denomina el ‘mundo inteligible’ -el mundo de las formas
abstractas. Caracterizado por estar en permanente flujo y cambio, el mundo sensible
es un mundo de apariencias. Platén sostiene que el conocimiento debe tener por
objeto lo genuinamente real y no las apariencias. Afirma que el conocimiento
significativo no puede ser obtenido mediante la aprehensién sensorial del mundo
fisico. Por el contrario, sélo puede ser obtenido mediante el uso de la razén para
comprender las formas o sustancias eternas que constituyen el mundo verdadero.
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Estas entidades abstractas existen independientemente del mundo sensible. Los
objetos ordinarios, imperfectos y siempre cambiantes son copias distorsionadas de
sus formas perfectas e inmutables. Puesto que tenemos una nocién de formas
abstractas tales como ‘naranja’, ‘mesa’, o justicia’, y puesto que los sentidos corporales
son medios imperfectos de conocimiento de estas formas, Platén sostiene que la
percepcién del mundo real es sélo posible por medio del alma.

La semejanza entre las teorfas yanesha y platénicas del conocimiento termina,
sin embargo, aqui. Tal como lo ha sefialado Descola (1996: 375), uno debe desconfiar
del tipo de platonismo ingenuo que con frecuencia se atribuye a los pueblos
amerindios. Platén propone que nacemos con una nocién de las formas abstractas
que constituyen el mundo real. Puesto que los sentidos corporales son incapaces de
percibir estas formas, concluye, primeramente, que el alma precede al cuerpo, es
decir, que debe de ser eterna e inmortal, y en segundo lugar, que el conocimiento
precede a la existencia del cuerpo y sélo puede ser aprehendido como la memoria
de una vida pasada.

Los yanesha también creen que yecamquéii, nuestraalma/vitalidad, es eterna e
inmortal y que todo conocimiento significativo sélo puede ser obtenido por intermedio
de su agencia. Sin embargo, dado que consideran que las vitalidades son meras
manifestaciones de camuequeiiets, el aliento/fuerza de los dioses creadores, y no
entidades discretas e incambiables, no les atribuyen la capacidad de pasar de un
individuo muerto a un recién nacido, o la posibilidad de transmitir conocimiento del
uno al otro. Por el contrario, consideran que las divinidades creadoras infunden
vitalidad en cada recién nacido y que esta vitalidad regresa a su fuente divina —ubicada
en Yomporesho, la residencia celestial de los dioses creadores- al morir la persona. De
esta manera, las vitalidades estdn en constante circulacién y transformacién, pasando
de un estado genérico divino a una forma individualizada humana y nuevamente a
un estado genérico. El conocimiento, desde este punto de vista, no puede ser una
memoria del pasado. Puede ser transmitido de una persona a otra por medio de la
ensenianza y el aprendizaje, pero la produccién de nuevos conocimientos es siempre
una proeza individual. Dicha produccién es sélo posible a través de las actividades
del alma/vitalidad de un individuo y, a menos que sea transmitido mediante la
ensenanza, el conocimiento asi adquirido se pierde al morir la persona.

La produccién de conocimiento

Desde la perspectiva yanesha, el conocimiento (efioteiiets) es siempre un
conocimiento extraordinario que tiene su origen en los seres que habitan otros niveles
del multi-verso. Si bien es cierto que los yanesha han acumulado una impresionante
cantidad de informacién sobre un amplio rango de campos de conocimiento —
agricultura y astronomia, botdnica y zoologfa, hidrologia y meteorologia, navegacién
y arquitectura, medicina y herboristeria- y si bien es cierto que esto es el resultada
de siglos de acumulacién de conocimiento empirico por innumerables generaciones
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de yanesha, si uno les pregunta como se origind este conocimiento, a nadie se le
ocurre mencionar la observacién, registro e interpretacién paciente y sistematica de
hechos naturales. Tampoco lo atribuirian a la experimentacién por ensayo y error y
la acumulacién colectiva de sus resultados a lo largo del tiempo. El verdadero
conocimiento, segtin los pensadores yanesha, siempre proviene de otros niveles del
mundo. Esto es valido incluso en lo que concierne al conocimiento de actividades
tan basicas como el cultivo de la yuca, el cual fue obtenido de la Paca, el uso del
barbasco, derivado del semen del gigante Hua’tenaii, o el procesamiento de la sal y
el hierro, aprendidos de los generosos Posona’ y Asreso.

Este tipo de conocimiento fue conferido a los yanesha en tanto colectividad
en tiempos miticos. Actualmente, sin embargo, el conocimiento extraordinario es
adquirido, ya sea directamente a través de un esfuerzo personal, o indirectamente a
través de gente sabia, por lo general personas mayores. En ambos casos, el proceso
de aprendizaje es considerado como una busqueda ritual de conocimiento en la que
el que busca debe prepararse tanto fisica como espiritualmente. Esto es asi por cuanto
se cree, primero, que la adquisicién de conocimiento extraordinario sélo puede ser
lograda mediante la agencia de la vitalidad de una persona, y segundo, que la
adquisicién de este tipo de conocimiento es una tarea peligrosa y, por lo tanto, debe
estar acompanada de formas crecientes de auto-control (ver Overing 1975, Santos-
Granero 1991 y Gow 2006, sobre los peligros del exceso de conocimiento).

Los suerios son una fuente importante de conocimiento, que esta disponible
para todos, hombres y mujeres,ancianos y jévenes. Los yaneshaaseguran que cuando
dormimos nuestras vitalidades se desprenden de nuestros cuerpos y se pasean por
éste y otros niveles de mundo. Nuestros suefios reflejan el deambular de nuestras
vitalidades y sus encuentros con otros seres, normalmente imperceptibles: las
vitalidades de otros seres humanos, las sombras de los difuntos, las almas
primordiales de los animales, las plantas y los objetos, o una vasta gama de seres
espirituales y divinidades. Sin embargo, los suefios pueden ser engafiosos y el
conocimiento que uno puede obtener por medio de ellos es sumamente azaroso. Las
vitalidades desencarnadas sélo pueden recoger fragmentos aleatorios de
conocimiento durante sus visitas a otros niveles de mundo. A menos que la persona
se entrene a si misma para tener ‘suefios lticidos’, es decir, para tener plena conciencia
durante el suefio y asi poder alterar de manera intencional el curso de los eventos en
los suefios (ver Santos-Granero 2003), sus vitalidades son incapaces de producir
conocimiento; sélo pueden ser receptores pasivos de conocimiento.

A fin de obtener nuevos conocimientos, los yanesha deben embarcarse en
una busqueda ritual de conocimiento. Estas buisquedas pueden ser breves, simples
y con objetivos muy especificos; o pueden ser empresas de larga duracién que
requieren gran concentracién y dedicacién personal. Los adultos se embarcan a diario
en busquedas de conocimiento simples. El cazador que masca hojas de coca para
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adivinar qué presa puede cazar, o la mujer que se dispone a cosechar yuca y entona
cantos de alabanza a la Paca para que ésta leindique qué plantas tienen los tubérculos
mads grandes, son ejemplos de este tipo de buisqueda. Estas buisquedas diarias de
conocimiento no requieren de gran preparacién ritual. Casi todos los adultos yanesha
saben cdmo adivinar con hojas de coca y muchos de ellos conocen canciones magicas
utilizadas para solicitar la ayuda de una variedad de seres extraordinarios.

La obtencién de otros tipos de conocimiento requiere, sin embargo, de
buisquedas mds prolongadas y un compromiso personal mas fuerte. Durante estas
busquedas, generalmente asociadas a rituales de iniciacién, los muchachos y
muchachas se esfuerzan por aprender dos tipos de conocimiento: el conocimiento
administrado por sus padres y parientes cercanos y el conocimiento adquirido
mediante sus propias buisquedas personales. Ambos requieren preparacién ritual y
una guia experimentada. Los muchachos son entrenados en el arte de la caceria por
sus padres, abuelos y tios paternos. Durante su entrenamiento deben respetar un
gran numero de proscripciones y prescripciones alimenticias. Se les da plantas
magicas epe’ (Cyperus sp.) que deben mascar junto con la coca. Mientras las consumen
deben permanecer en vigilia. También deben pedirle a Rrera, el dguila arpia, duena
de todos los animales y cazador excepcional, y a Pueyomp, el cazador mitico
primordial, que los guie e instruya. Estos seres extraordinarios se presentan a los
aprendices -0, mds bien, a sus vitalidades- durante las vigilias rituales o los suenos,
para otorgarles conocimientos magicos de caceria o valiosos hechizos de caza.

Los ritos de pubertad femenina también implican una busqueda ritual de
conocimiento. En el pasado, al llegar la menarquia, las muchachas eran recluidas en
una choza hecha de hojas de palma hasta por un afio. Hoy en dia son recluidas por
no mas de dos meses. Durante este periodo, la muchacha recluida debe aprender
gran parte de los conocimientos que una mujer yanesha debe saber. Reciben lecciones
de sus abuelas, madres y tias maternas. Estas les ensefian a hilar algodon, tejer.
fabricar canastas y esteras, preparar masato, sembrar una chacra y criar ninos. EX
entrenamiento implica no solamente la transmisién de las habilidades fisicas
necesarias para realizar estas tareas, sino también de los ‘secretos,” es decir, los
conocimientos extraordinarios necesarios para tener éxito en las mismas. Estos
secretos incluyen canciones para hacer que la yuca y demads cultivos crezcaz
abundantemente, hierbas para inducir o prevenir el embarazo, y otras plantas
magicas epe’ para mantener sanos a los hijos, entrenar a los perros de caza, o reten
el amor de la pareja. Para aumentar su capacidad de concentracién, las mucha
en reclusion deben de mantenerse en vigilia y silencio ritual. Mascan grand
cantidades de hojas de coca y estdn sujetas a restricciones alimenticias muy estrictz
Durante las vigilias rituales, o en sueros, obtienen informacién importante de b
de los seres extraordinarios. Esta valiosa informacién se vuelve parte de su cau
personal de conocimiento.
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Las btisquedas de conocimiento relacionadas a rituales de iniciacién pueden
ser muy exigentes para los iniciados. Sin embargo, las blisquedas més exigentes son
aquellas necesarias para conseguir conocimientos especializados. Para convertirse
en vegetalista (apartaii), chamdan tabaquero (pa’llerr), o chaman ayahuasquero, los
aprendices deben pasar por un arduo perfodo de entrenamiento bajo la gufa de un
especialista ya establecido. En el pasado, los sacerdotes yanesha (cornesha’) también
debfan pasar por un entrenamiento semejante. En ambos casos, los iniciados
adquirfanimportantes conocimientos de sus instructores. Pero, al contrario de otros
tipos de entrenamiento ritual, el éxito de los chamanes y sacerdotes dependia en
gran medida de su capacidad para obtener conocimientos significativos bajo la forma
de revelaciones personales. Todos estos especialistas mascaban hojas de coca y
practicaban prolongados ayunos y vigilias rituales. Algunos de ellos también
consumfan narcéticos y sustancias alucindégenas. Segtin los yanesha, todas estas
préacticas inducen a nuestras vitalidades a desprenderse de nuestros cuerpos. Pero
mientras que en los sueiios, las vitalidades no obedecen por lo general a la voluntad
conciente de la persona, cuando se mantiene una vigilia ritual o se consume sustancias
téxicas las vitalidades pueden ser dirigidas concientemente. Esto se logra por medio
de la ‘fuerza de los pensamientos’ del iniciado.

Los yanesha afirman que quienes quieren obtener conocimientos espirituales
-ya sea de gente sabia o de seres extraordinarios- deben concentrar su voluntad en
aquello que quieren conseguir. Dado que la suya es una cultura oral, el proceso de
aprendizaje es concebido como la memorizacién de pensamientos (yochreta yocsapech).
Cuantos méds pensamientos se acumulan en el corazén, mds fuerte uno se vuelve. Se
considera que una persona sabia deriva su poder de la fuerza de sus pensamientos
(huomenc poctapriot). Es por medio de este tipo de fuerza que los aprendices de chamén
y sacerdote son capaces de dirigir sus vitalidades tal como lo desean.

La vitalidad y sus sentidos

Las almas/vitalidades tienen los mismos sentidos que los cuerpos que
energizan. En contraste con los sentidos corporales, sin embargo, los sentidos
incorpdreos de nuestras vitalidades son capaces de percibir la dimensién espiritual
de los seres y los objetos de éste y otros niveles del mundo. Los sentidos corpéreos
e incorpdéreos no son intrinsicamente diferentes; operan de la misma manera y son
clasificados en jerarquias de importancia semejantes. Esto no es sorprendente, ya
quecomohemosvisto es la vitalidad la que confiere a los individuos una vida sensual.
El oido es considerado el principal érgano sensorial de nuestra vitalidad. Desde una
perspectiva yanesha, el conocimiento espiritual mds relevante es aquel obtenido de
los seres espirituales mediante revelaciones actisticas, ya sea en suenos o bajo el
efecto de alucinégenos. Este también es el caso de otros pueblos amerindios, tales
como los wakuénai arahuaco-hablantes (Hill 1993: 214), o los pueblos jibaro-
hablantes, entre quienes las llamadas “blisquedas de visiones” estdn mds bien
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orientadas hacia la obtencion de un mensaje o una profecia de boca del alma arutant
de un ancestro poderoso (Taylor 1996: 208-9). En todos estos casos es por medio de
la agencia sensorial de la vitalidad de una persona que se adquiere o produce
conocimiento significativo.

Los chamanes y sacerdotes yanesha intentan persuadir a losanimales, espiritus
o divinidades que compartan con ellos sus hechizos, canciones sagradas, profecias u
otras formas de locucién. Jefiari, un poderoso y renombrado chamén, me contd que
durante su entrenamiento su instructor le dijo que debia practicar largas vigilias a fin
de obtener la asesoria de un espiritu familiar. Diariamente debfa mascar grandes
cantidades de hojas de coca mezcladas con jugo de tabaco concentrado. Poco despues
comenzo a ofr la cancion de la zariglieya y otros animales. Cuando esto sucede.
explicé, uno debe de ser extremadamente cuidadoso, ya que puede tratarse de
espiritu maligno que esta imitando a un animal. Si uno presta atencién a la ca
del impostor, el espiritu maligno le roba a uno su vitalidad, causdndole la mus
Reciéndespuésde oirla misma canciéon diez veces, me dijo, elaprendiz puede comes
arepetirla y aprenderla. Esta es la tinica manera de lograr que el animal dueno &=
cancién se convierta en un amigo y protector espiritual (Santos-Granero 2006). I
con la adquisicién de sus primeros espiritus familiares, los aprendices tams
adquierennuevas entidades incorpdreas. Llamada chaiiapchenaya, esta alma chama
tiene la capacidad de adoptar la forma de uno de los varios animales protectores
chaman. Gracias a estas almas —que solo ellos poseen- los chamanes yanesha tierz
capacidad unica de transformarse en sus espiritus familiares. Los mas import
entre éstos son el jaguar, el picaflor y la anaconda, pero también pueden adoptars
formas, tales como aire, viento, o neblina. Encarnados como uno de sus e
familiares, los chamanes no solamente adquieren las capacidades y costumbres
animal en cuestion, sino también su ‘perspectiva’ particular. De esta manera, mie
deambulan bajo la forma de jaguar, los chamanes yanesha ven a los seres huma
como animales y de esta manera pueden atacarlos.

Los aprendices de sacerdote también buscan obtener revelaciones actis®
pero en lugar de dirigirse a los espiritus de animales o plantas, los mismos tra
comunicarse con los dioses creadores- especialmente Yompor Ror (Sol)-
espiritus mellaiioteii amistosos. Estos seres benéficos solamente se revelan
yanesha devotos, es decir, a quienes buscan su proteccién mediante fre
ayunos, vigilias, rezos, ofrendas, buenos pensamientos y una actitud de
sufriente’. Si sus esfuerzos son considerados legitimos, las divinidades manise
su amor/compasién por ellos revelandose por medio de palabras: can&
advertencias y otras formas de locucién. Los sacerdotes de épocas pass
aseguraban que escuchaban las voces de las divinidades en suerios y vigilias 2
Estos mensajes podian referirse a la llegada inminente de Yompor Ror, o una &
emisarios, a fin de volver a los yanesha inmortales. También podian consis
advertencias sobre catdstrofes inminentes enviadas por las divinidades como
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por las fallas de sus criaturas humanas. Las revelaciones mds apreciadas eran las
que incluian canciones sagradas coshamiiats. Estas eran reveladas a los sacerdotes
mds devotos, transmitidas a sus seguidores y cantadas en los centros ceremoniales
para alabar a las divinidades y pedir su redencién (Smith 1977).

Aunque menos relevante, la vista también es un medio importante a través
del cual las vitalidades puede obtener conocimientos significativos. Un aspecto
importante del entrenamiento chamdnico yanesha es el desarrollo de la capacidad
de dirigir nuestras vitalidades tal como uno lo desea. Esta condicién es lograda por
medio de ayunos, vigilias, y/o el consumo de narcéticos y alucinégenos. Se le enseria
a los aprendices a dejar sus cuerpos atrds y a viajar bajo la forma de vitalidades
desencarnadas a las regiones escondidas de esta tierra, o a otros niveles del mundo,
por encima o por debajo de esta tierra. Los chamanes yanesha aseguran que en estos
viajes vena los animales, espiritus, plantas y objetos «como realmente son»; es decir,
pueden ver sus respectivas vitalidades en su forma humana. Bajo este estado los
chamanes visitan las montanas donde habitan los ‘duefios’ de especies animales
particulares. También visitan las casas de ciertos seres espirituales, tales como la
Madre de la Medicina Vegetal, cuya asesoria es crucial para sus actividades curativas.
En otras ocasiones, visitan el mundo sub-acuédtico, donde conversan con las sirenas,
o con los duefios de especies particulares de peces bajo su forma humana. También
visitan las cavernas en las que viven las sombras de los difuntos que llevaron una

vida correcta y pueden ver algunas enfermedades, tales como la viruela, bajo su
forma humana.

La vistano era tanimportante comoel oido para labltisqueda de conocimientos
sacerdotales. Los yanesha aseguran que nadie puede ver a las divinidades. Para
verlas, uno deberia de practicar una vigilia eternal, lo cual es tanto como decir que
uno deberfa de ser inmortal. Los sacerdotes yanesha también mascaban hojas de
coca junto con jugo de tabaco concentrado pero, a diferencia de los chamanes, no
realizaban vuelos astrales ni intentaban obtener espiritus familiares. Algunos
sacerdotes, sinembargo, eran capaces de detectar o expulsar a los espiritus malignos
jo’ y los demonios oneriet que amenazaban una determinada region. Y se dice que en
ocasiones algunos espiritus mellajioteii amistosos se dejaban ver por sacerdotes
especialmente devotos. Por lo general, sin embargo, los sacerdotes dependian poco
de la vista como fuente de conocimiento y daban mayor importancia al oido y a la
fuerza de sus pensamientos como modo de aprender y memorizar la informacién
oral. Esto era especialmente cierto en lo relativo al aprendizaje de las canciones

sagradas coshamiiats, algunas de las cuales tienen hasta setenta y cinco versos (Smith
1977: 282).

Los sentidos de olfato, gusto y tacto de nuestras vitalidades son mucho menos

importantes como fuentes de conocimiento. Algunos chamanes me mencionaron
las deliciosas fragancias de las mujeres que encuentran durante sus viajes astrales.
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Otros me describieron los ricos olores y sabores de la comida que se les servia durante
sus visitas a las moradas de seres extraordinarios. Ademds, los chamanes yanesha
atribuyen algunos malos olores a la presencia de espiritus malignos y demonios y
aseguran que ciertas fragancias son clara evidencia de objetos que han sido
magicamente manipulados para actuar como hechizos. Al igual que los muinane
(Londono Sulkin, com. pers.), los yanesha consideran que los olores pueden afectar
la subjetividad, en algunos casos enloqueciendo y corrompiendo a las personas, y
en otros restaurando su discernimiento moral. Esto es especialmente cierto delhedor
de la sangre menstrual, el cual puede debilitar e incluso privar de poderes magicos
tanto a chamanes como a cazadores (ver Belaunde en este volumen). Mediante su
capacidad de detectar estos olores, la gente puede tomar las medidas necesarias
para mantener a la distancia a los espiritus y personas que pueden causarles dafio-
En términos generales, sin embargo, estos sentidos, en el caso de los yanesha, n&
juegan un papel tan relevante en la adquisicién/produccién de conocimiento arcane
como el oido y la vista. {

Percepcién y perspectivismo

La nocién de perspectivismo amerindio (Arhem 1993; Stolze Lima 1999, 200

2005; Viveiros de Castro 1998, 2004a y b) ha abierto nuevas y excitantes lineas
investigacion en el campo de los estudios amazdnicos. No obstante, ha genera
poca discusién sobre dos aspectos que deberian haber sido centrales al debate:
un lado, el papel de los diferentes sentidos en las relaciones intra- e inter-especifi

- (al interior de una misma especie o entre especies diferentes), y por otro, la cuesti
de la conciencia tanto en referencia a las capacidades sensoriales de las al
encarnadas y desencarnadas, como en referencia a la naturaleza perspectivista de®
percepcion.

Los estudiosos del perspectivismo no han explorado la dimensién sensoz
de este fendmeno excepto para afirmar que los indigenas amazdnicos le atribuyv
los animales, espiritus y otros seres no-humanos las mismas facultades cognitiva
sensoriales que ellos poseen (p.ej. Viveiros de Castro 1998: 474). Se han concentras
fundamentalmente en la vista y en como los diferentes tipos de seres ‘ven’ a
seres. Uno podria argumentar que la nocién de ‘perspectiva’ es sinénimo de p:
de vista y que, por lo tanto, es justificado concentrarse en los aspectos visuales.
embargo, dado el énfasis en el carécter ‘corporizado’ de la perspectiva y enlan
de cuerpo como un “haz de afectos y capacidades”, uno hubiera esperado
perspectiva sobre la perspectiva menos centrada enlo visual. El papel predomi
atribuido a la vista respecto de los otros sentidos como el medio privilegia
forjar relaciones entre seres diferentes parece ser, por lo tanto, una proyecci
nuestra propia jerarquia de los sentidos. Para los yanesha, asi como para ma
pueblos amazdnicos, el oido es una forma de percepcién y modo de conocima
maés importante que la vista, o que cualquier otro sentido. Esto es cierto en con
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tanto de relaciones intra- como inter-especificas. El término kayapd mar, que significa
simultdneamente ‘escuchar’ y ‘saber’, es una expresion de esta difundida concepcion
(Murphy 2004: 43). Nociones semejantes se encuentran entre los suya, para quienes
ku-mba significa ‘escuchar-comprender-saber’ (Seeger 1981: 83) y entre los pa’ikwené,
quienes traducen el término tchimap como ‘oir-escuchar-comprender’ (Passes 1998:
46; 2006).

Tampoco se le ha prestado mayor atencidn a las diferentes capacidades
sensoriales de los diversos componentes del ser y, atin mas importante, al grado de
conciencia que los diferentes tipos de seres tienen sobre estas diferencias. Los
investigadores del perspectivismoreconocen la difundida nocién ‘animica’ segtinla
cual todos los seres estdn compuestos de un cuerpo y una o mas almas, pero asumen
que los diferentes seres tienen capacidades sensoriales semejantes. En la versién
radical de perspectivismo abogada por Viveiros de Castro todos los seres se ven a si
mismos como humanos mientras que ven a los demas seres como sus opuestos
estructurales. “(E)n condiciones normales”, se nos dice, “los humanos ven a los
humanos como humanos, a los animales como animales y a los espiritus (si es que
los ven) como espiritus; sin embargo, los animales (depredadores) y los espiritus
ven a los humanos como animales (como presas), en la misma medida en que los
animales (como presas) ven a los humanos como espiritus o como animales
(depredadores)” (Viveiros de Castro1998: 470; traduccién propia). En circunstancias
extraordinarias, sin embargo, las almas de todos los seres se ven a si mismas, asi
como a las almas de otros tipos de criaturas, como seres humanos. Esto se encuentra
en consonancia conlo que Viveiros de Castro denomina el caracter ‘multinaturalista’
de las ontologifas amerindias, las cuales presuponen la unidad espiritual de todos
los seres --en la medida que todos tienen un alma de forma humana- en contraste a
sudiversidad corporal —en la medida en que las diferentes categorias de seres tienen
diferentes tipos de cuerpos. Desde un punto de vista amerindio, la diferencia de
perspectiva radicaria, por lo tanto, en el cuerpo.

La presunta unidad espiritual de todos los seres ha sido persuasivamente
cuestionada tanto por Rosengren (2006), quien argumenta que las almas no son
genéricamente humanas sino que més bien estan altamente individualizadas como
resultado de condiciones personales, sociales e histdricas particulares, y por Londono
Sulkin (2005 y 2006), quien sugiere que las almas y los cuerpos de diferentes especies
difieren entre si de acuerdo a las sustancias de las cuales estdn hechos, un factor
que, a su vez, los hace mds o menos morales. En este trabajo quisiera contribuir a
esta discusion introduciendo la variable de la conciencia; conciencia de las facultades
sensoriales diferenciadas de las vitalidades encarnadas y desencarnadas, pero
también de las capacidades sensoriales y cognitivas diferenciadas de los diversos
tipos de seres. El perspectivismo radical admite que las almas encarnadas y
desencarnadas tienen diferentes habilidades sensoriales: mientras que las primeras
se ven a si mismas como humanas y a los otros tipos de seres como sus opuestos

201



Amazonia Peruana

estructurales, las segundas se ven a s{ mismas y a todas las almas desencarnadas
como humanas. Lo que no esta claro es si todos los seres son igualmente concientes,
primero, de la unidad espiritual de todos los seres, y segundo, de la naturaleza
perspectivista de la percepcién. Aunque los indigenas amazoénicos sostienen que
todos los seres humanos se perciben a si mismos como humanos y a los deméas coma
animales o espiritus, también mantienen que los humanos tienen la capacidad de
percibir la dimensién espiritual de todos los seres. Esta habilidad es siempre atribuida
a uno de los componentes incorpéreos del ser —yecamquéii entre los yanesha, beds
yushin entre los cashinahua, mekard entre los kayapd, likdriwa entre los wakuénai, ©
wakan entre los jibaro. Se considera que estos componentes son los tinicos dotados
de las facultades sensoriales y la agencia necesaria para percibir la dimensién
espiritual del mundo y, por lo tanto, para involucrarse en procesos de adquisicién/
produccion de conocimiento. Los humanos pueden ver a los animales como animales
y a los espiritus como espiritus, pero saben que estos animales y espiritus tienen un
alma de forma humana; y saben que pueden interactuar con ellos por medio de la
agencia de sus almas o vitalidades.

No estéa claro, sin embargo, si los animales y espiritus tienen una capacidad
de discernimiento semejante. Esta podria ser la mayor diferencia entre los humanos
de hoy y los humanos ‘primordiales’ o ‘ex-humanos’. Los humanos son humanos
porque saben —es decir, porque poseen la capacidad sensorial incorpdrea de saber-
que la dimensién material del mundo envuelve una dimensién espiritual que tiene
una forma diferente, y que la percepcion corpdrea es siempre perspectivista. Los
animales, espiritus y otros seres no-humanos difieren de los humanos en la medida
en que no parecen saber esto. Se nos dice que los jaguares ven a los humanos como
huanganas y las huanganas ven a los humanos como jaguares; pero saben estos
animales que la dimensién espiritual de los animales que ven es humana? Y saben
que la percepcion perspectivista es multi-direccional? De lo que sabemos hasta ahora,
la respuesta es negativa.

Segtin Stolze Lima (2000: 50; traduccién propia), por ejemplo, “La huangana
se ve a s misma como humana, sabe que un juruna es un semejante, pero no sabe
que es una huangana para un juruna.” Lo que distingue a los humanos de los animales
o de los espiritus es, ante todo, que los humanos son concientes de la naturaleza
perspectivista de la percepcion, mientras que los animales y los espiritus no lo son.
Esto muy bien podria derivar del hecho de que los animales y espiritus estan
constituidos de manera diferente —ya sea porque carecen de almas o de cuerpos
verdaderos- y, por lo tanto, tienen diferentes modos de sentir y conocer. En muchas
sociedades amerindias se considera que los animales no tienen verdaderas almas
individuales (Viveiros de Castro 1998: 471). Mas bien, se piensa que los animales
son la manifestacion individual del alma primordial de la especie, a menudo conocida
como ‘jefe’, ‘duefio’ o ‘madre’ de la especie. A su vez, a los espiritus les falta un
cuerpo verdadero. Tienen forma corporal y, tal como lo sefiala Viveiros de Castro
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1998: 481), no son completamente inmateriales, pero no se les atribuye el tipo de
'-'da corporal y sensual caracteristica de los humanos. Privados de verdaderas almas
- verdaderos cuerpos, estos seres estan dotados de perspectiva, pero no son
‘0nc1entes de que otros seres estdnigualmente dotados. Es esta capacidad —conciencia
Ze la naturaleza perspectivista de la percepcién- y conocimiento —conciencia de la
¢sencia humana de todos los seres- que los animales y espiritus perdieron o no
zdquirieron cuando fueron transformados como tales al final de los tiempos miticos.

Por esta razén, no puede afirmarse que los indigenas amazénicos piensan
cue los animales son humanos. Més bien, lo que afirman, tal como lo expresa
habilmente Stolze Lima (1999:113), es que “los animales piensan que son humanos.”
Zsto pone en cuestion la versidn radical del perspectivismo, la cual implica que
‘odas las perspectivas tienen igual valor (Arhem 1993: 124). Ello no implica, sin
embargo, lo opuesto; es decir, la existencia de una perspectiva absoluta. Los humanos,
animales y espiritus pueden imponer sus perspectivas unos a otros, pero el resultado
de este intercambio de perspectivas, tal como sugiere Stolze Lima (2000: 48), no
puede ser determinado a priori. Mds bien, el hecho de que los animales “piensen que
son humanos” pero no sean concientes de que los humanos son esencialmente
humanos, indica que en las cosmologias amerindias la conciencia de la naturaleza
perspectivista de la percepcidn es solamente atribuida a los humanos actuales. Esto,
a su vez, sugiere dos cosas. Primero, que los pueblos amerindios pueden tener
visiones del mundo mucho mas antropocéntricas —si por el prefijo ‘antro’ entendemos
a los humanos de hoy en dia en contraposicién a los humanos de la era primordial-
que lo que estamos preparados a aceptar (Viveiros de Castro 1998:477).2Y, segundo,
que en vez de abogar por un tinico y monolitico tipo de perspectivismo amerindio,
serfa mejor hablar de una variedad de ‘cosmologias perspectivistas’ en las que los
elementos centrales del perspectivismo son combinados en diferentes permutaciones
v con diferentes pesos relativos (Londoio Sulkin 2005: 24; pero también Stolze Lima
2000: Nota 6). Desde el punto de vista de estas formas menos radicales de
perspectivismo, es la ilusién en la que estan inmersos los animales ~ilusién que los
hace pensar que son humanos- que hace que la vida humana sea tan peligrosa (Stolze
Lima 1999: 113). Este peligro es atin mayor como resultado de las deficiencias que
los indigenas amazonicos le atribuyen a las facultades sensoriales tanto corpdreas
como incorpdreas.

Notese, por ejemplo, que la mayor parte de los relatos perspectivistas amerindios se concentran
enla forma en que los humanos ven a los animales y espiritus o en la forma en que diferentestipos
de animales y espiritus ven a los humanos. Poco se dice sobre cémo los animales carnivoros ven a
los espiritus o cémo los animales herbivoros ven a los animales carnivoros. Puede que las
cosmologias amerindias sean ‘multinaturalistas’ pero contintian estando sustentadas en la
centralidad y primacia de los seres humanos, o més precisamente, de los seres humanos actuales.
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Deficiencias Perceptuales

Las diferencias que los yanesha atribuyen a las vitalidades encarnadas y
desencarnadas en términos de sus capacidades sensoriales darfan lugar a un sistema
altamente organizado de conocimiento y percepcién si no fuera por dos problemas.
En primer lugar, desde la perspectiva yanesha, ni los sentidos corpéreos ni los
incorporeos son infalibles. Ambos son imperfectos y deficientes y, por lo tanto,
susceptibles a cometer errores. En segundo lugar, las dimensiones materiales y
espirituales del mundo no son ni auto-contenidas ni estdn estrictamente separadas.
Pueden existir en una suerte de forma paralela, pero en la medida que no existen
discontinuidades entre la una y la otra, constituyen una misma realidad. Debido a
esta cualidad, con frecuencia las vitalidades encarnadas y desencarnadas de los
diversos seres entran en contacto en maneras que transgreden los medios normales
de percepcidn, es decir, los medios de percepcién de la vida corpérea y despierta.
Ambas situaciones —falla perceptual y transgresion perceptual- implican graves
peligros para los seres involucrados en estas relaciones.

Los yanesha son cuidadosos al indicar que la percepcién sensual -ya sea
corpdrea o incorpdrea- puede ser engaiiosa. Existen muchas instancias en que los
sentidos corporales enganan a la persona durante sus actividades diarias. Los
Yanesha consideran, sin embargo, que los sentidos de sus almas/vitalidades también
son imperfectos. Cuentan, por ejemplo, que cuando visitan la morada sobrenatural
de Shemellama yarr, el Jaguar-Avispa que es ‘duefo’ de la variedad de tabaco de flor
roja usada por los chamanes hechiceros, las almas de estos jaguares bajo su forma
humana le ofrecen al aprendiz de chaman un trozo de carne ahumada o asada que
parece ser carne de monte, pero que en realidad es carne humana. Si el aprendiz
ingenuo o descuidado come la carne que le es ofrecida, desarrolla el deseo de comes
carne humana. De ahi en adelante su alma chariapchenaya se transforma en jaguar
antropofago o comedor-de-gente cada vez que siente deseos de comer carne.

Los encuentros con seres espirituales durante vuelos astrales también pued
ser enganosos. Cuando la vitalidad de un chaman visita otros niveles del mund
sus sentidos sélo pueden percibir las almas de forma humana de sus habitantes;
pueden detectar sus cuerpos no-humanos tal como los verfan estando despier
De esta manera, durante sus vuelos, los chamanes no pueden distinguir entre |
diferentes seres que encuentran (ver Vilaca 1992: 82, para una nocién Wa
semejante). Hermosas mujeres de largos cabellos, ataviadas con tunicas brillantes
pintadas con intrincados disefios, y adornadas con collares de semillas fragans
pueden ser una mujer jaguar, una sirena, la ‘madre’ del ayahuasca, la hija del Taz
primordial, o un espiritu mellaiioteii femenino. Con el paso del tiempo, los chamar
aprenden a distinguir una manifestacién de la otra por sus adornos
particularmente, por los disefios de sus tunicas. Pero durante el periodo
entrenamiento su inexperiencia puede llevarlos a tener relaciones sexuales con algt
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de estas mujeres. Si la mujer en cuestion es un espiritu benéfico, el encuentro puede
ser no sélo placentero sino altamente beneficioso; el aprendiz puede obtener de ella
conocimientos extraordinarios de gran valor. Pero si la mujer es un espiritu maligno
0 una mujer comedora-de-gente, entonces la misma puede robarle al aprendiz su
vitalidad, causdndole de esta manera su muerte.

La transgresién perceptual es igualmente riesgosa. Percibir con los sentidos
del cuerpo el alma/vitalidad de otro ser —la cual normalmente sélo puede ser
percibida con los sentidos incorpdreos- es siempre un acto peligroso. Este fue el
caso cuando escuché el canto de Pocoy, tal como cuento en la narracién con la que di
comienzo a este articulo. Y ello explica por qué Matar estaba tan ansioso por alejarme
del rio lo més rdpido posible. Cuando un pescador yanesha desaparece y su cuerpo
nunca es encontrado, su desaparicién es casi siempre atribuida a las acciones
seductoras de las sirenas. Los cazadores yanesha también son susceptibles de tener
este tipo de encuentros, aunque en su caso suelen encontrarse con las vitalidades de
los animales de caza o con las formas primordiales de las diferentes especies animales.
Estos encuentros siempre son peligrosos en la medida que implican el pasaje hacia
un espacio-tiempoliminal en el que las vitalidades encarnadas delos humanosentran
en contacto con las vitalidades desencarnadas de los animales. El Tapir primordial
puede revelarse a un cazador que ha herido y abandonado a uno de ‘sus’ tapires, a
fin de castigarlo por su falta de cuidado robandole su vitalidad. En otras
circunstancias, la vitalidad de una huangana puede presentarse ante un cazador
perdido bajo la forma de una bella mujer resuelta a seducirlo y llevarlo a vivir con
ella en su morada sobrenatural (ver Rosengren 2006, sobre encuentros liminales
semejantes). En estos casos, el cazador adopta el punto de vista —la perspectiva- de
la huangana y con ello su forma animal (Viveiros de Castro 1998: 483). De esta
manera, evitar que los sentidos corporales perciban las vitalidades desencarnadas
de seres diferentes de uno mismo es tan importante como entrenar a los sentidos
incorpdreos a identificar las almas de forma humana que uno encuentra en suefios
con los cuerpos a los que éstas realmente pertenecen.

Las maneras yanesha de sentir y conocer son muy diferentes de las nuestras.
Aunque existen importantes semejanzas entre su teoria de la percepcién y aquella
desarrollada por Platdn, esta ultima difiere de manera sustancial, particularmente
porque carece de la dimension perspectivista tan tipica de las cosmologias
amerindias. Desde un punto de vista yanesha, el conocimiento significativo es
siempre un conocimiento extraordinario; es decir, un conocimiento de y sobre la
dimension espiritual del mundo vivido. Este tipo de conocimiento no puede ser
obtenido por medio de nuestros sentidos corporales; sélo puede ser adquirido por
medio de la agencia conciente de uno de los componentes incorpéreos del ser. Ya
sea obtenido directamente, o aprendido de otros individuos, el conocimiento
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significativo siempre se origina a través de modos de sentir y conocer incorpdreos.
En las sociedades amerindias el conocimiento siempre se ‘encarna’ o ‘hace cuerpo’,
tal como Belaunde (2005) sostiene persuasivamente en su discusién sobre la
hematologia amazdnica, pero el cuerpo es el sitio de conocimiento, no su agente
causante.

Es por medio del conocimiento adquirido de seres que habitan ofras
dimensiones o niveles del mundo que los indigenas amazdénicos han aprendido co=
hacer y re-hacer los cuerpos humanos. Esto por lo general sostienen que los ritual
de iniciacién ~los cuales siempre implican algtin grado de transformacién de &
cuerpos de los iniciados- les fueron ensefiados por seres extraordinarios, tales coms
Luna, Aguila Arpia, Jaguar y otros. Los cuerpos de los seres humanos son moldeade
y modelados a lo largo de una serie de ritos de pasaje a través del conocimies
obtenido de estos seres. La adquisicién de nuevos conocimientos también gene=
importantes transformaciones corporales. Los pueblos de habla jibaro aseguran gu
los hombres y mujeres que han obtenido una revelacién arutam adquieren una may
confianza en si mismos, confianza que se manifiesta en la postura y movimiento &
sus cuerpos. Aquellas personas que no han obtenido una revelaciéon pueden
identificadas porque no tienen ni una postura orgullosa ni un aire de mando. L&
yanesha atribuyen el mismo tipo de transformacién corporal a los chamanes 3
sacerdotes que han tenido éxito en adquirir unarevelacién actistica —sea un me
0 una cancién- de uno de los tantos animales, espiritus y divinidades. Incluso
cuerpos de los muertos son transformados mediante el conocimiento ritual, tal co
Caiuby (2006) demuestra de manera tan convincente en su discusién sobre =
procesos de des-figuramiento y re-figuramiento que tienen lugar en los rituaks
funerarios bororo. Por esta razén, sugiero que, desde una perspectiva amerindia, &
vez de ser la causa de conocimiento, los cuerpos son causados por conocimiento:
conocimiento que sélo puede ser adquirido a través de sus almas sensuales.

Agradecimientos

Un primer borrador de este articulo fue presentado enla “Conferencia de estudiantes en apres
de su profesora Joanna Overing”, que organizamos George Mentore y yo, y que tuvo lugar ex
Universidad de Virginia los dias 28-29 de noviembre de 2005. Quisiera agradecer a George Mentore =
el provechoso didlogo que mantuvimos sobre los modos amerindios de conocimiento durante las etag
preparatorias de la conferencia. También quisiera agradecer a Carlos Londofio Sulkin y a Ste
Rubenstein por sus comentarios sobre el primer borrador de este articulo. Debo, ademds, un espé:
agradecimiento a Luisa Elvira Belaunde por haberse tomado el trabajo de traducir este articulo &

inglés al espanol.

206



Amazonia Peruana

BIBLIOGRAFIA

Arhem, Kaj
1993  Ecosofia makuna. La selva humanizada: ecologin alternativa en el trépico hiimedo
colombiano. Frangois Correa, editor, pp. 109-126. Bogotéa: ICA /FEN/CEREC.

Belaunde, Luisa Elvira

2005  Elrecuerdode Luna: Genero, sangre y memoria entre los pueblos amazénicos. Lima:
UNMSM.

Caiuby Novaes, Sylvia
2006  Bororo Funerals. Images of the Refacement of the World. Special Issue in
Honor of Professor Joanna Overing. Tipiti (en prensa)

Classen, Constance

2005 McLuhan in the Rainforest. The Sensory Worlds of Oral Cultures. Empire of
the Senses. The Sensual Culture Reader. David Howes, editor, pp. 147-163. Oxford
& New York Berg.

Crocker, Jon Christopher
1985  Vital Souls. Bororo Cosmology, Natural Symbolism, and Shamanism. Tucson: The
University of Arizona Press.

Descola, Philippe
1996 The Spears of Twilight. Life and Death in the Amazon Jungle. Glasgow: Harper-
Collins Publishers.

Gow, Peter
2006  Purts Song. Nationalization and Tribalization in Southwestern Amazonia.»
Special Issue in Honor of Professor Joanna Overing. Tipiti (en prensa)

Hill, Jonathan D.
1993 Keepers of the Sacred Chants. The Poetics and Ritual Power in an Amazonian Society.
Tucson & London: The University of Arizona Press.

Howes, David (ed.)
1991  The Varieties of Sensory Experience. University of Toronto Press.
2005  Empire of the Senses. The Sensual Culture Reader. Oxford & New York: Berg.

Kensinger, Kenneth
1995  How Real People Ought to Live. The Cashinahua of Eastern Peru. Prospect Heights,
IL: Waveland Press.

207



Amazonia Peruana

Lagrou, Elsje Maria

2000 Homesickness and the Cashinahua Self: A Reflection on the Embodied
Condition of Relatedness. The Anthropology of Love and Anger. The Aesthetics
of Conviviality in Native Amazonia. Joanna Overing and Alan Passes, editores,
pp. 152-169. London & New York: Routledge.

Lima, Tania Stolze

1999  The Two and its Many. Reflections on Perspectivism in a Tupi Cosmology.
Ethnos 64(1):107-31.

2000 Towards an Ethnographic Theory of the Nature/Culture Distinction in
Juruna Cosmology. Brazilian Review of Social Sciences 1:43-52.

2005  Um peixe olhou para mim. O povo Yudja e a perspectiva. Sao Paulo: UNESP.

Londono Sulkin, Carlos

2005 Inhuman Beings: Morality and Perspectivism among Muinane People
(Colombian Amazon). Ethnos 70(1): 7-30.

2006  «Instrumental Speeches, Morality, and Masculine Agency among Muinane
People (Colombian Amazon).» Special Issue in Honor of Professor Joanna
Overing. Tipiti (en prensa)

McLuhan, Marshall
1961 Inside the Five Sense Sensorium. The Canadian Architect 6:49-54.

Murphy, Isabel
2004  Andl, In My Turn, Will Pass It On. Knowledge Transmission Among the Kayapg.
Dallas, TX: SIL International.

Overing, Joanna

1975  The Piaroa, A People of the Orinoco Basin. A Study in Kinship and Marriage.
Oxford: Clarendon Press.

1985  Reason and Morality. London & New York: Tavistock Publications.

2006 The Stench of Death and the Aromas of Life: Poetics of Ways of Knowing
and Sensory Process among Piaroa of the Orinoco Basin. Special Issue in
Honor of Professor Joanna Overing. Tipiti (en prensa)

Passes, Alan

1998  The Hearer, the Hunter, and the Agouti Head: Aspects of Intercommunication
and Conviviality Among the Pa’ikwené (Palikur) of French Guiana. Ph.D.
Dissertation, University of St Andrews.

2001 Hearingas Understanding: The Value of Good Listening in Native Amazonia.
Paper for Queen’s University, Belfast, 9 October 2001.

2006 From One to Metaphor: Toward an Understanding of Pa’ikwené (Palikur)
Mathematics. Special Issue in Honor of Professor Joanna Overing. Tipiti (er
prensa)

208




Amazonia Peruana

Rosengren, Dan

2006 Matsigenka Corporeality: A Non-Biological Reality. On Notions of
Consciousness and the Constitution of Identity. Special Issue in Honor of
Professor Joanna Overing. Tipiti (en prensa)

Santos-Granero, Fernando

1991  The Power of Love: The Moral Use of Knotwledge amongst the Amuesha of Central
Peru. London: Athlone Press.

2003  Pedro Casanto’s Nightmares: Lucid Dreaming in Amazonia and the New Age
World. Tipiti. Journal of the Society for the Anthropology of Lowland South America
1(2):179-210.

2006  Of Fear and Friendship: Amazonian Sociality beyond Kinship and Affinity.
Journal of the Royal Anthropological Institute. (en prensa)

Seeger, Anthony

1981  Natureand Society in Central Brazil. The SuyaIndians of Mato Grosso. Cambridge,
MA: Harvard University Press.

Shepard Jr, Glenn H.
2004 A Sensory Ecology of Medicinal Plant Therapy in Two Amazonian
Societies. American Anthropologist 106(2):252-266.

Smith, Richard Chase

1977  Deliverance from Chaos for a Song: A Social and Religious Interpretation of
the Ritual Performance of Amuesha Music. Ph.D. Dissertation, Cornell
University.

Taylor, Anne Christine
1996  The Soul’s Body and its States: An Amazonian Perspective on the Nature of
Being Human. Journal of the Royal Anthropological Institute 2:201-15.

Vilaca, Aparecida
1992 Comendo como gente: formas do canibalismo wari (Pakaa Nova). Rio de Janeiro:
Editora UFR].

Viveiros de Castro, Eduardo

1998  Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivism. Journal of the Royal
Anthropological Institute 4(3):469-488.

2004a Perspectival Anthropology and the Method of Controlled Equivocation. Tipiti
2(1): 3-22.

2004b Exchanging Perspectives: The Transformation of Objects into Subjects in
Amerindian Ontologies. Common Knowledge 10(3): 463-484.

Wittgenstein, Ludwig
1974 Philosophical Investigations. Oxford: Blackwell.

209



Amazonia Peruana, Tomo XV, N° 30, 2007; p.p 211-237

IDENTIDAD Y ALTERIDAD DESDE LA
PERSPECTIVA CASHINAHUA*

Els Lagrou

Este articulo muestra el modo en que los cashinahua conciben la relacién entre
identidad y diferencia en su arte gréfica, en su sistema de mitades y en su filosofia marcada
por un dualismo dindmico, donde el otro participa en la constitucién del yo, y viceversa, y
donde cada posicién es siempre hipotética - y ritualmente reversible, posee claras cualidades
perspectivistas. El estilo del pensamiento perspectivista implica una constante conciencia de
la posibilidad de cambio de puntos de vista.

This paper shows how cashinahua’s conception of the relationship between identity
and alterity in their graphic art, their moiety system and their philosophy, marked by a
dynamic dualism, where the other partakes in the constitution of ego, and vice versa, and
where each position is always hypothetic — and ritually reversible, has clear perspectivistic
qualities. The perspectivistis style of thought implies a constant awareness of the possibility
of change of point of view.

Publicacién original “Alteridade e identidade de uma perspectiva kaxinawa”. Fazendo
antropologia o Brasil. pp. 93-127. Orgs. Estreci, N., Fry, P. e Goldenberg, M. Rio de Janeiro:
Capes, DP&A Editora. 2001. Traducido del portugués por Luisa Elvira Belaunde.
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“La capacidad de imitar, e imitar bien, en otras palabras, es la
capacidad de volverse otro”
WALTER BeNjAMIN

“Siempre pensaba que para tener un mundo solamente necesitaba
de dos cosas: el agua y la luz, el hombre y la mujer. Pero descubri
que el mundo estd hecho de tres. No basta tener el agua y la luz,
se necesita tener el aire, que hace el viento, que da movimiento

y que hace el lazo, hace con que las cosas anden. Es el tercer
elemento que da vida. De esta manera, es también por causa

de un hijo de la pareja que el mundo continiia”

AcosTINHO MANDUCA, cashinahua del rio Jordao

La practica diaria y ritual cashinahuarevela un complejo y dinamico dualismo
que pone en cuestién, insistentemente, una definicién sustancialista de la identidad
y de la diferencia. Por medio de recurrentes inversiones de papeles y posiciones en
el sistema de nominacién, y por medio de persistentes paradojas elaboradas por el
discurso en el ritual, la cuestién de la identidad y de la alteridad aparece como el
tema central de la ontologia cashinahua.

Esta cuestion no es pertinente solamente para los cashinahua, puede ser
encontrada en casi la totalidad de los grupos pano. Los pano son conocidos en la
literatura etnogréfica como especialmente “obsesionados” con los extranjeros y todos
los tipos de “otros” (sobre este punto véase Erikson 19865; Keifenheim 1990, 1992
Calavia 1995). El intrigante concepto de Nawa, para el cual existen variaciones entre
la mayoria de los grupos de lengua Pano, es paradigmatico de la ambigiiedad Pana
con respecto a la definicién de las fronteras entre el “yo” y el “otro”.

Nawa puede ser usado como un término que denota una “verdadera” alterid
enemigos, blancos y los mitolégicos Inka (dioses canibales). Personas o animal
(caceria) son referidas en canciones rituales como Nawa, en el sentido de enemi
Nawa es también utilizado para nombrar distintos grupos Pano (los Natwa del are
Jurua-Purds, incluyendo los cashinahua, yaminahua, y otros Nawa) o como pars
del etnénimo atribuido a los pano vecinos, significando en este contexto «puebl
cashi (murciélago) —nawa yami (venado machado..) — nawa, mari (coti) — nawa
Nawa, también puede ser usado para denotar una de las mitades o secciones
donadores de nombres al interior del propio grupo (como entre los yaminahs
marubo y amahuaca), teniendo el mismo sentido que el pluralizador —bu
cashinahua utilizan este pluralizador para las generaciones alternadas de donad
de nombres que constituyen su sistema onomadstico: awabu (los del tapir), yas
(los de la huangana), dunubu (los de la serpiente), kanabu (los del papagayo a
awabuaibu (las mujeres que son del tapir), etc.
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Este hecho demuestra que, en las lenguas pano, un mismo concepto puede
ocupar diferentes posiciones en una escala que va del polo de la completa alteridad
y hostilidad hasta el polo del “nosotros”, incluyendo el “yo”, denotando pertenencia
a una subdivisién que define el interior de la propia comunidad. Esto no significa,
sinembargo, que el término nawa pierda su caracter relacional intrinseco. No importa
cuanto nawa se aproxime de “yo”, nawa siempre significard alguien que no es “yo
mismo”. Eso explica por qué el término no puede ser utilizado para auto-referencia
o0 para referirse a alguien con quien se desea establecer un lazo de proximidad y
pertenencia a un grupo. En este sentido, nawa se mantiene el “otro”, aunque sea un
“otro” que puede, facilmente, ser transformado en “mismo” si es dotado del punto
de vista del “otro”.

La “nocion filoséfica de qué es ser igual y diferente” (Overing 1986b:142) es
de especial interés para los amerindios y para los americanistas (Lévi-Strauss 1991;
Maybury-Lewis 1979; Viveiros de Castro 1986; Carneiro da Cunha 1978.; Overing
1984; Clastres 1974, 1982). Esta nocidn, aparece en varios sistemas clasificatorios en
la forma de complementariedad e interdependencia entre los sexos, expresando
diferentes formaciones sociolégicas y cosmoldgicas, en dualismos diametrales y
graduales por todas las tierras bajas de América del Sur.

Los pano y los cashinahua en particular, presentan una variacién en el colorido
mosaico de las diferentes maneras de lidiar con la alteridad, ya que se sittian en
algin punto entre el concentrismo tup{ y el diametralismo jé. En otras palabras, los
Pano estdn entre los modelos sociales construidos para los amazdnicos y las
sociedades del Brasil central. Segin Lévi-Strauss, en su caracterizaciéon de estas
sociedades, los jé elaboran un sistema social dual bastante complejo que se “cierra”
para el exterior por medio de la introyeccién de la diferencia. En estas sociedades,
las dindmicas sociales son desempeiiadas por medio de oposiciones y de
antagonismos entre mitades, las cuales, cada una en su turno, hereda y fija atributos.
Los sistemas sociales amazdnicos y tupf, por otro lado, pueden ser caracterizados
como sociedades “abiertas” quereducen la diferenciacién interna para expresar mejor
el antagonismo externo. De este ultimo tipo de dindmica social resulta una red
endogamica unida por medio de la guerra y del canibalismo.

Constatando la diferencia socioldgica entre estos modelos, Viveiros de Castro
(1993) les da el nuevo nombre de dispositivos para lidiar con la alteridad: “dualismo
diametral” y “triadismo concéntrico”. En el dualismo diametral, ejemplificado por el
caso jé, en que lo exterior es incorporado por el interior, resultando en un sistema
cerrado de mitades y en una rica y elaborada representacién de este dualismo en
rituales y la ornamentacidn, asi como en las interacciones sociales cotidianas. El
triadismo concéntrico, el segundo estilo de lidiar con la alteridad, puede ser
clasificado como tfpicamente amazdnico. Este modelo presenta un degradé entre el
interior y el exterior, distinguiendo desde los otros préximos hasta el extranjero
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absoluto. Este tipo de definicién de la identidad es extremamente contextualizado.
Segtn el contexto de la discusién, otro grupo puede ser considerado de la misma
identidad en oposicién a otro comtin, o puede ser considerado otro en oposicién a
una mas limitada definicién de lo que significa “yo”.

Los pueblos pano son un enlace perfecto considerando una tipologia que
contrasta las filosofias sociales amazdénicas del este con las del Brasil central. Los
Pano tienen un sistema de mitades ritualmente elaborado, pero su dualismo no es
diametral: una de las mitades parece ser mds exterior que la otra. La diferencia creada
por medio de las clasificaciones dualistas entre los pano es de un tipo gradual, e
hipotéticamente, reversible, no dicotémica o exclusiva del tipo de “A no es B”. De
esta forma, en el modelo formulado por Viveiros de Castro, este dualismo concéntrico
tiende hacia un triadismo concéntrico, ambos representados en sistemas
clasificatorios cosmolégicos y sociolégicos. Tomando en cuenta el cardcter situacional
de este modo de definir identidades, se puede hasta cuestionar la utilidad de un
esquema triddico cuando se percibe la importancia del contexto y de la perspectiva
indigena para dar cuenta de, y para nombrar, la identidad y la diferencia.

Entre los cashinahua, la pertenencia a una de las mitades y las cuatro secciones
matrimoniales se da por medio de nombres personales (en este sistema de tipo Kariera
existen cuatro secciones alternadas, conforme a la generacién, que producen dos
secciones para cada mitad, u ocho sies que cada una es dividida en lineas de género)-
En virtud de que los nombres pueden ser clasificados en grupos definidos por
generacion, sexo y mitad, estos funcionan como una guia de englobamiento étnico
paraescoger los términos de parentesco cuando se clasificaa un pariente previamente
desconocido. Nombres y mitades son guias importantes para escoger las parejas
matrimoniales o la pertenencia de los nombres a las generaciones alternadas parece
ser menos importante que la pertenencia a la mitad, (véase McCallum, 1989)

Nos queda todavia, el deseado o prohibido “otro” real, que viene de fuera d
orden social controlado. Este otro constituye el tercer elemento en la escala grad
que define el “yo” y el “otro”, y es el potencial, hipotético, afin, omnipresente en
mito, el ritual, las canciones, las visiones, los sueiios y las fantasias. El “otro re
funciona como un valor cosmolégico y escatolégico que lo abarca todo y que nu
es, y nunca podra ser, presentado por medio de una alianza de matrimonio en es
vida terrenal. Los cashinahua son endogdmicos, cuando es posible se casan en
aldea. Esta practica refleja su ideologia concéntrica de casarse, por sobre todo,
un pariente y no con un afin. Esta perspectiva encuentra respaldo en la ideolog
amazénica de la consustancialidad, producida por medio de la coresidencia y de
comensalidad (el compartir las comidas), haciendo que las personas se sien
pertenecientes a un mismo grupo.

La mds inclusiva auto-definicién para un cashinahua es nukun yuda,
significa una persona que pertenece a “nuestro mismo cuerpo”: un cuerpo queé
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producido colectivamente por personas que viven en la misma aldea y que comparten
la misma comida. Son los parientes préximos los que provocan un fuerte sentimiento
de pertenencia al grupo, y cuando estan ausentes se siente su falta, expresada por el
término manuaii, palabra usada para definir la nostalgia por la ausencia de un pariente
cercano, y también para designar la sensacion fisica y vital de necesidad de agua. El
agua es vital para el cuerpo asi como los parientes son vitales para constituir el “yo”.
Esta idea es ilustrada por la siguiente frase de Antonio Pinheiro: “Quien no siente
falta de sus parientes, como se siente falta de agua, no es gente. Es un yuxin que se
queda vagando por ahi”.

Los lazos que unen a una persona a sus parientes constituyen el “yo”
cashinahua. Estared delazosvitales es creada con el pasar del tiempo, al vivirjuntos,
al comer juntos por la comensalidad, el compartir determinadas sustancias vitales,
bafios medicinales y pintura corporal en los rituales. Las secreciones corporales y
los olores afectan directamente a las personas con las cuales se vive. Una intervencion,
directa o indirecta, que transforma el cuerpo de alguien, afecta su mente,
pensamientos y sentimientos. En este sentido, cuandolos amerindios estdn hablando
del cuerpo, estdn refiriéndose a un “yo” y a las transformaciones del cuerpo, a veces
descritas como “alma”.

Se puede decir, de esta manera, que el “yo” cashinahua es inclusivo, no
solamente de su propio cuerpo sino de sus parientes préximos. Esto explica por qué
una persona que no vive mds en la aldea se vuelve mds y mds distante, y con el
pasar del tiempo, se vuelve un no-pariente, o hasta un no-cashinahua a los ojos de
quien estaba habituado a llamarlo de pariente. Esta persona puede hasta ser
transformada en un no-indio, un nawa, o hasta perder los atributos humanos,
volviéndose, por lo tanto, un ser que vaga, un yuxin, un ser sin forma. Sin forma,
significa, en este contexto, no solamente un cambio de apariencia corporal sino de
comportamiento y de pensamiento. Yuxiin, en este contexto significa un ser perdido
en el mundo, sin lazos, sin un lugar a donde ir, sin personas que se “acuerden” de él.

Esta transformacion gradual de un Ser propiamente humano en un extrafio y,
finalmente, en un no- ~humano o no-ser, acontece con el tiempo, por medio del
comportamiento y el contagio con la alteridad. La misma légica se aplica a la
enfermedad. Estar enfermo significa estar en un estado transformativo de pérdida
del “yo”, adquiriendo alteridad. La fuente de la enfermedad no es producida por
una tinica causa sino por una combinacién de fuerzas internas y externas. Las fuerzas
predatorias provenientes del exterior se vuelven activas dentro de una persona por
medio de la comida ingerida o por los olores inhalados. También pueden entrar
cuando una persona se encuentra en un estado emocional vulnerable, cuando se
siente triste o solo. El proceso de convertirse en otro es complejo y es casi siempre
reversible. Alguien deja de ser un “verdadero” cashinahua cuando ya no vive més
en la aldea, cuando vive mucho tiempo en otros lugares, lo que lo lleva a adquirir
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un cuerpo diferente, y por medio de esta diferencia de cuerpo, a tener sentimientos,
pensamientos, valores y memorias diferentes. Por lo tanto, ser propiamente humano,
en el sentido cashinahua, significa vivir en comunidad con los parientes préximos.

Esta endogamia de la aldea apoyada en una fuerte ideologia de la consustan-
cialidad es complementada por una cosmologia verticalizada, préxima del modelo
araweté (tupi), enel que el deseo por la afinidad potencial es proyectado hacia el post-
mortem . Cuando una persona muere, el yuxin de su 0jo adquiere un nuevo cuerpo y
nuevas ropas capaces de transformarla en un ser inmortal que podrd casarse y vivir
con los que los vivos representan como el polo extremo y absoluto del peligro, el
“inconvivible” otro: los Inka.

Entre otros pueblos amazénicos, el orden social y el sistema de parentesco
como una unidad interior compuesta de “elementos de una misma clase” (personas
con un mismo cuerpo que comparten pensamientos y hdbitos), son englobados por
el orden cosmoldgico de la alteridad, del canibalismo, de la depredacién. Su relacién
con este orden de fendmenos es temporal: Los humanos estdn en el camino de
convertirse en otros, y este proceso, para las sociedades araweté y cashinahua, sera
completado solamente después de la muerte.

La complejidad de la relacién entre semejanza y diferencia en la ontologia
cashinahua se manifiesta en el hecho que en su aparicién expresada como un tema
central en la mitologia, es revelada enla racionalidad de la organizacién de la préctica
ritual, en el discurso silencioso del arte visual, asi como en el marco de referencia de
la practica clasificatoria cotidiana de los seres y las cosas. El pensamiento social
cashinahua no proyecta la diferencia hacia afuera de la sociedad como hacen muchas
sociedades amazoénicas cuando intentan inventar una vida vivida solamente en la
compafifa de los iguales/parientes, por medio de la evitacién de la terminologia
afin, y por la domesticacién de todos los poderes y sustancias tomados del exterior.
En funcién de una precisa preocupacién con la depredacién y una posible retaliacién
implicada en todos los actos creadores de vida y de comunidad, estos pueblos
escogieron neutralizar a las expresiones inmanentes de violencia, reduciendo, de
esta manera, el peligro implicado en cualquier actividad productiva (véase Overing
1985, 1993 para los Piaroa). Por otro lado, la ideologia cashinahua tampoco no
introyecta totalmente la diferencia como si ella emanase del interior, como parece
suceder con la complementariedad del dualismo oposicional del sistema de las
mitades jé y de su vida social y ceremonial.

La ontologia cashinahua considera la alteridad como una dificultad y, en una
ultima instancia fatal, como unainescapable e insoluble paradoja: el tinico modo d&
concebirla es volverse, uno mismo, “otro”. Sin volverse otro, por lo menos
temporalmente, el ser estd limitado a permanecer entre iguales, y esta posibilidas
permanece encerrada en los tiempos miticos de semejanza incestuosa y de separacics
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de seres en diferentes tipos. Es apoyandose en esta concepcidn, que los cashinahua
encuentran modos de “mimesis” y de transformacién, diferentes modos de “cambiar
de piel”, actuando de esta manera, esta posibilidad de la alteridad que no es sino la
preparacidn para la jornada final y la transformacién después de la muerte en simbolo
de semejanza y de extrema alteridad: el dios Inka.

La produccién y reproduccion de la alteridad por medio de la semejanza y de
la semejanza por medio de la alteridad, un hecho observado por otros investigadores
de las sociedades Pano (véase Erikson 986, 1992, Keifenheim 1990, 992, Calavia 1995,
Townsley 1988), constituye una base para el argumento de este texto que percibe,
por lo menos para los cashinahua, el artificio del dualismo como un medio para
volverse uno en vez al inverso de dos, para volverse “mismo” y “otro”. Las divisiones
ontolégicas son posicionales y temporales en esta vision del mundo: son relativas y
cambiables, no esenciales o sustanciales, nunca fijas. Las diferencias no son de tipo
oposicional sino de un tipo gradual.

A modo de ejemplo, podemos regresar, una vez mas, a la figura de lenguaje
nawa; nawa significa, en una secuencia clasificadora, el mayor representante de
una especie, como nawan tete, el 4guila arpia, el mayor de los pajaros de presa; y la
mitad asociada con el exterior es dicha la mitad del mayor de los elementos que
constituye un par. Por ejemplo, comparando los dos tipos de jaguares conocidos
por los cashinahua, el menor, txaxu inu (jaguar rojo) es clasificado como dua (la
mitad del brillo, mitad ligada al mundo del agua), mientras que el mayor, inu keneya
(eljaguar pintado) es clasificado como i1 (la mitad del jaguar, mitad relacionada al
Inka/mundo del sol).

La duplicidad de la figura del Iika es otro ejemplo de semejanza en la
diferencia, o dualismo, usado para concebir la unicidad de un ser. Al inicio de mi
investigacion de campo, los cashinahua respondieron mis preguntas sobre el [ika
de un modo explicitamente dualista: uno era el Inka pintsi, [nka hambriento de carne,
un pueblo del tiempo histérico/mitico que canibalizaba a los cashinahua; el otro,
totalmente diferente, era presentado como Inka Kuin, nuestro Inka, o propio Inka, en
cuya aldea el yuxin del ojo pasa a vivir después de la muerte.

Con el pasar del tiempo, sin embargo, me di cuenta se hizo claro que la
dualidad de la figura del Inka no es relativa a una duplicidad de personajes
nombrados por el mismo término I1tka, sino debido a la posibilidad de una duplicidad
de puntos de vista y de relaciones, visto que estos dos I1zka son uno; no son mas que
lados diferentes de una misma moneda. [itka puede ser tanto el avaro canibal como
el conyuge proveedor a depender de la relacién que se establece: afinidad real o
afinidad potencial. De esta manera, ambas definiciones, de Nawa e Inka, sugieren
una lectura del dualismo cashinahua a partir de la nocién de perspectiva, una version
cashinahua de lo que vino a ser llamado el “perspectivismo amerindio”.
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El dualismo es méas un valor englobante para el pensamiento cashinahua que
una discusion sobre la identidad. Cuando el “perspectivismo” es introducido en
esta discusion, el dualismo adquiere un aspecto contextual y un caracter dinamico.
La ontologia cashinahua postula lo intrinseco, el inherente dualismo de todos los
seres. Los seres vivos y la propia vida en el mundo, dependen de la mezcla de fuerzas
y calidades opuestas. Todos los seres y las cosas del mundo son el resultado del
ritmo y del control de la mezcla y presentan la dualidad fenomenolégica del
contenido y del contenedor, esqueleto y piel, semilla y cobertor.

Cualquier separacién absoluta de clases diferentes significa ausencia de vida,
mientras que su mezcla induce el movimiento, lo que, a su vez, indica vida. El mito
de origen del orden del mundo comienza con la creacién del dia y de la noche.
Antes de que existiese el mundo, estas calidades estaban, como todas las calidades,
latentes pero separadas, “durmiendo en sus respectivas cavernas”. Era el tiempo de
antes del tiempo, cuando nada cambiaba porque nada era mezclado; no habia
interaccién de ninguna especie entre las calidades de los seres de diferentes clases.
La diferencia fue creada por medio del acto de su revelacién, cuando los seres
primordiales abrieron las cavernas del amanecer y del anochecer: la caverna donde
el sol se escondia y la otra que guardaba el frio en su interior (Capistrano de Abret
1941). La creacién vuelve accesible a los sentidos las posibilidades del ser.

El primer principio organizacional del mundo fue la mezcla de la oscuridad
conlaluz alolargo de una escala de tiempo que introduce el dia y la noche, tiem
para trabajar y tiempo para dormir y sonar. El arco-iris es un simbolo clave de es:
mezcla. Los colores dela vida, amarillo y verde/azul, asi como el color rojo/amari
mas problematico (todos los colores estdn compuestos de estos colores primarios
derivados de las palabras que expresan estados de crecimiento), son el resultado &
la revelacién de la potencialidad de la forma y del ser escondida en la oscuridad
medio de la luz.

Las canciones rituales pueden ser leidas tanto en un registro social relacion
al parentesco y a la afinidad (los problemas en lidiar con la alteridad), como en
registro mas abstracto relacionado a la ontologia — la calidad y el estado del ser ¥
los seres — que presenta imagenes poéticas, de valor englobante, del intrins
entrelazamiento de todos los cuerpos y materias en la tierra por medio de la crea
y de la depredacién, del contagio, de la mezcla de las calidades. “Lo que es com:
come, en el mismo momento en que es comido”, “lo que come se transforma en lo
es comido” (o “usted es lo que come”) pero, también “usted come lo que usted es™

Lo que distingue este proceso de vida no es la diferencia entre agen
ausencia de agencia, sujeto y objeto, sino una diferencia de contexto y de p
relativo. Debido a que cada ser existe simultdineamente en ambos niveles
material y de lo inmaterial, cada ser es capaz de agencia, de percepcion.
subjetividad. Para tener forma y consistencia, la materia necesita estar imbuiga
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yuxin, ya que «sin yuxin, todas las cosas se vuelven polvo, solamente una cdscara
vacia. Usted las toca y ellas se disuelven y entonces usted ve solamente cenizas,
polvo” (Antonio Pinheiro, 1989). La definicién de un ser como un verdadero yuxin o
una mera “cosa” depende, nuevamente, de una escala gradual en la que A
necesariamente implica B, al inverso de un par diametralmente opuesto en el que
para ser A, A no puede ser B.

Lo que define la situacién (y tiende a ser un principio que gufa la clasificacién
de los seres a lo largo de una escala desde lo menos hasta lo méas peligroso) es lo que
inicia el proceso de intercambio y/o depredacién, un proceso que transforma las
partes involucradas. Toda accién de interrelacién, intercambio de palabras y
sustancias, desencadena un proceso que, a su vez, produce otros procesos, de esta
manera el mundo se encuentra en permanente movimiento.

Podemos concluir que si bien segtin el dualismocashinahua A, necesariamente,
implica B, las oposiciones en el pensamiento y en la accién existen solamente para
ser disueltas. Esta disolucién de la dualidad puede ser alcanzada siguiendo la l6gica
temporal (encontrada en la mitologia cashinahua y en la escatologia) o en la légica
de la depredacién. En este sentido, el problema de la semejanza y de la diferencia en
la ontologia cashinahua parece resultar en una solucién encontrada en la continuidad
de los términos opuestos, al inverso de su mutua exclusién. Por esto, la diferencia
no puede ser definida simplemente en términos de una complementariedad de
categorias opuestas, sino en términos de un movimiento en direccién hacia la
integracién. El dualismo cashinahua es menos una clasificacién de las cosas y de los
seres que un problema, una cuestién a ser resuelta.

La perspectiva cashinahua

“El fenémeno humano es una idea iinica y
coherente, organizada mental, fisica y culturalmente
alrededor de la modalidad de percepcién que
llamamos ‘significado”

Roy WAGNER

“El ojo que existe es el que ve”
Crico CEsar

En los tltimos veinte afios, algunos autores llamaron la atencién sobre el
caracter no-esencialista de la visién del mundo amerindio. La inclinacién filoséfica
amerindia podria ser “nominalista” contraria al “realista” (Overing 1990; Seeger, da
Matta & Viveiros de Castro 1979). La introduccion de la nocién de perspectivismo
da un paso maés alld en el proceso de comprender el significado de las afirmaciones
nativas. A grosso modo, el perspectivismo indigena significa que el mundo (la
realidad) que se ve depende de quien la ve; de donde se ve, y con qué intencién,
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determinado ser mira a otro ser. En este sentido, el fenémeno de la perspectiva, bien
conocido por los americanistas, puede ser colocado del siguiente modo: los animales
se ven como humanos asi como los humanos ven a los animales como presas de
caza; los humanos se ven como humanos y son vistos por determinados espiritus
como presas de caza. Este es el significado de una afirmacién comtiinmente escuchada
que afirma que determinados animales “son gente” (Gow 1988). Los humanos
pueden, frecuentemente, cambiar su punto de vista con relacién a los animales
cuando estos son perseguidos delante de sus ojos durante una expedicién de caceria.
Estas transformaciones estan presentes en la mitologia amazdénica y son cruciales en
la experiencia cotidiana (atin mads durante la noche). Desde hace tiempo, los
estudiosos del chamanismo amerindio (Baer & Langdon 1992; Chaumeil 1993;
Overing 1990; Crocker 985) notaron que esta capacidad de mudar esta percepcién
es una capacidad especifica del chamdn, pero ahora podemos facilmente reconocer
esta caracteristica como un principio estructurante que no se aplica solamente al
chamanismo como un campo aislado del pensamiento y de especializacidn, sino a la
ontologia amerindia como un todo.

Esta referencia basica, que presupone la transformabilidad del mundo, puede
ser encontrada en todos los campos de pensamiento y de accién cashinahua. Con la
muerte, la persona transforma su cuerpo (un proceso expresado en términos de un
cambio de ropas, de una transmutacién de calidad), transformandose en un Irtka, el
simbolo arquetipico de la alteridad. En los rituales colectivos de ingestién de la
bebida alucinégena ayahuasca (cipé, nixi pae, nawa himi), el bosque y sus animales se
transforman en humanos y espiritus para los que tomaron la bebida. Los drboles ¥
sus habitantes, por otro lado, se transforman en ciudades ante los ojos cerrados del
que se transforma en la anaconda/ ancestro mitico Yube al beber su “sangre” - ast
como es llamada elayahuasca. Laldgica de transformacién de una sustancia animada
en otra estd presente auin en los actos mds simples, como comer: cuando alguiez
come maiz, por ejemplo, se transforma en maiz y el maiz se transforma en parte de
la persona (de manera semejante a la descrita por Isacsson para los Embera y por
Lima para los Juruna).

Parece posible relacionar mi propia percepcién de la “calidad perspectiva
del pensamiento amerindio (en la aceptacién de esta expresién utilizada
primeramente por Arhem 1993), esta relacionada a la discusién en curso en
antropdlogos y otros investigadores sobre el significado y el uso correcto de &
metdfora (Overing 987; Crocker 1977, Goodman 1978; Ortony 1993; Ricoe:
1981).(Arhem, 1993, 1996) o ‘perspectivista’ (Viveiros de Castro, 1996) d
pensamiento amerindio a la discusién en curso, llevada a cabo por antropdlogos
otros cientificos sociales, sobre el significado y el uso propio de la metafora, realiza
por antropélogos y otros cientificos (Overing 1985%, 1987; Crocker 1977; Good
1978; Ortony 1993; Ricoeur 1981).
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En su formulacién de una teoria sobre el perspectivismo amerindio, Viveiros
de Castro (1996, 2002) observa que el pensamiento perspectivista opera con una
l6gica simétricamente inversa a la légica utilizada por el relativismo cultural
occidental, segtin el cual cada cultura tiene su propio punto de vista sobre una
naturaleza fija. En el caso amerindio, se trataria de naturalezas multiples y cuerpos
percibidos por una sola consciencia, un solo punto de vista del humano en tanto
que agente. Si se considerase a la metafora como una figura de lenguaje figurativa,
que soélo representa y no presenta este instrumento de lenguaje, esta perteneceria
primeramente a lalégicarelativistaoccidentalantes que a lalégica transformacionista
amerindia. En cambio, el acercamiento a la metéfora que propongo aqui toma en
cuenta el valor agencial del punto de vista de la accién como del habla, el habla a
través de metaforas, donde estas acciones sobre el mundo, o sobre los mundos
interconectados de los diferentes seres y estados de ser ayudan a hacerlos en términos
bien concretos, moldedndolos y transformandolos. De este modo, para los
Cashinahua, el mundo se encuentra en un permanente estado de peligrosa fluidez
de la forma, hasta que intervenciones decisivas, entre las cuales el habla y la voz, le
den forma fija a los perceptos.

Una légica simétricamente inversa utilizada en el relativismo cultural
occidental, donde cada cultura tendria su propio punto de vistasobre una naturaleza
determinada. En el caso amerindio se tratarfa de multiples naturalezas y cuerpos
percibidos por una sola consciencia, un solo punto de vista, el del humano en cuanto
agente. Si se considerase la metafora como una figura de lenguaje que solo representa
y no presenta, este instrumento de lenguaje perteneceria antes a la 16gica relativista
occidental que a la 16gica transformacionista amerindia. Entretanto, el abordaje a la
metafora que propongo aqui toma en cuenta el valor agencial tanto del punto de
vista de la accién y del habla, el habla a través de metaforas, donde estas acciones
sobre el mundo (los mundos interconectados de diferentes seres y estados de ser)
ayudan a hacer en términos bien concretos, moldeando(los) y transformando(los).
De este modo, para los cashinahua el mundo se encuentra en un estado permanente
de peligrosa fluidez de la forma, hasta que intervenciones decisivas, entre las cuales
el habla y la voz, dan forma fija a los preceptos.

La discusién en torno a la metéfora llama la atencién hacia el papel cognitivo
de la semejanza en la metdfora y en el pensamiento en general, en este sentido re-
evaliia, aunque de forma indirecta e implicita, algunas de las contribuciones de Lévi-
Bruhl (Cardoso de Oliveira 1991; Goldman 1993) a propésito del animismo en el
“pensamiento primitivo”. (Cardoso de Oliveira 1991; Goldman 1993).

El uso estructuralista de la metdfora segun la tradicién Lévi-Straussiana,
enfatiza solamente la capacidad diferencial de la metafora como analogia, dejando
deladola lecturaliteral y polisémica de los complejos contenidos de las afirmaciones
indigenas, que cobran sentido cuando se toma en cuenta el contexto especifico de
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referencia. Las declaraciones pueden comunicar mas que equivalencias estructurales
cuando, por ejemplo, un bororo dice “mi hermano el papagayo” (Crocker 1977) o un
cashinahua afirma que “la anaconda es nuestra ibu (padre/madre)”.

‘Lévi-Strauss revela un aspecto preeminente de la l6gica clasificatoria tribal: la
analogia, donde en sus palabras (1963:77): 1o son las semejanzas, sino las diferencias
las que se asemejan que importan, o sea, el cuervo es para el gavildn real lo que el clan
A espara el clan B. El primitivo’no reivindica un lazo mistico ni de sangre con su
totem y por lo tanto no cree en la semejanza en que se podria pensar que cree cuando
llama a su vecino de papagayo o de cuervo. Una consecuencia de la comprension
Lévi-Straussiana de la metdfora es que evade el andlisis de la semejanza (la relacién
entre mi vecino y un papagayo) la cual es a fin de cuentas, tan crucial para la
comprension de las afirmaciones metaféricas como las diferencias y analogias”.
(Overing 1985:153. Traduccién propia).

Los estudios recientes sobre la metafora (Ricoeur 1981; Shanon 1993; Lakoff
1990) revelan que todo lenguaje es, a fin de cuentas, metafdrico y polisémico en el
proceso continuo de atribuir significado a la experiencia, conectando imédgenes
conocidas y conceptos previamente no relacionados, creando de esta manera nuevos
campos. El proceso cognitivo necesita de estos instrumentos creativos para ser capaz
de cruzar la fosa entre realidades conocidas y desconocidas, y de nombrar nuevas
experiencias y percepciones. Nuevos mundo son imaginables por medio del lenguaje
metafdrico, y esto atestigua por qué la metdfora es indispensable tanto para el
cientifico como para el antropélogo, asi como para el artista, ya que su trabajo es
metaférico y metonimico, asociativo y englobante.

Lo que une la ciencia al arte en el uso de la metéfora es el cambio de nuestra
visién y conocimiento del mundo, una vez que nuestra visién cambia, el mundo
nunca mds serd el mismo. Este es un el lazo preformativo que conecta el lenguaje y
la percepcién al mundo. El mundo exterior es un mundo imaginable, perceptible,
experimentable, y por lo tanto, lleno de sentido para nosotros. Es nuestra perspectiva
incorporada, contextualizada y, por esto, cambiable sobre el mundo que hace que el
mundo sea lo que es. Y, de esta manera, existen multiples mundos (Goodman 1978).
Como veremos, esta percepcion filosofica es llevada mds lejos por el pensamiento
amerindio que por nuestra tradicién de pensamiento.

Si las metaforas representan nuestra “apertura al mundo”, utilizando una
expresion gadameriana, entonces necesitamos ser lo mas reflexivos posible sobre
las metdforas que usamos. Las metdforas son usadas para conectar diferentes
dominios, diferentes mundos, creando un nuevo mundo por medio de la “fusiénde
horizontes” (esta imagen implica mutualidad y no un movimiento unidireccional,
por lo tanto, es algo inherentemente intersubjectivo). Las metdforas se vuelven una
limitacién para el entendimiento del “otro” cuando las reificamos, cuando se vuelven
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un medio para reducir la ansiedad experiencial y cognitiva provocada por la
confrontacién con el sin sentido.

Cuando se estd en territorio seguro, La pesadilla de enfrentarse a la
inconmensurabilidad es necesaria para desvelar nuevas metaforas y conexiones,
inimaginables cuando se esta en territorio seguro. Las metaforas fracasan en su
intento de producir comprensién cuando aniquilan diferencias, reduciendo la
diferencia a la semejanza. Cuando son bien escogidas, las metaforas crean nuevos
mundos, funcionando como “puentes” capaces de estar proximas de la experiencia
del sujeto que tentamos evocar, v al mismo tiempo, préximas de la experiencia, a
nivel imaginativo, de la comunidad de posibles lectores para quienes estamos
escribiendo.

En su un articulo reciente, Viveiros de Castro (1996) sitiia su acercamiento al
“perspectivismo amerindio” dentro de la paradoja cldsica naturaleza/cultura
heredada del americanismo de Lévi-Strauss. Viveiros de Castro intenta demostrar
como es que categorias como “humano”, “animal”, “alma” son “categorias
perspectivas” paralos amerindios, y debenseranalizadas en términos de una teoria
de los signos. El punto de vista define el lugar ocupado por el sujeto. Usando una
reflexién de Deleuze (1988:27), Viveiros de Castro (1996:11) define el perspectivismo
de la siguiente manera:

Tal es el fundamento del perspectivismo. No expresa una dependencia con respecto a
un sujeto previamente definido, sino al contrario, serd un sujeto aquel que acceda al
punto de vista (Viveiros de Castro 1996:11).

Y del sujeto al “alma” no hay sino un paso: “Tiene alma quien es capaz de un
punto de vista” (1996:1). Silo que define la humanidad es la idea de un sujeto como
un punto de vista, lo que une lo humano a lo animal no es su animalidad comtn
sino su misma humanidad. Tener un cuerpo es algo inherente a la capacidad de un
punto de vista, y este cuerpo situado e incorporado de agencia, define como el mundo
es percibido. No es solamente la morfologia del jaguar que define su identidad como
un ser-jaguar, sino también su comportamiento, su intencién y su manera de percibir
el mundo a través de la perspectiva de la depredacién. Esto es lo que hace que un
ser humano se transforme en jaguar: cuando adquiere el “estado” de jaguar.

Lo que estoy llamando cuerpo, por lo tanto, no es un sinénimo de una fisiologia
distintiva ni de una morfologia fija; es un conjunto de afecciones o de modos de ser
que constituyen un hdbito. Entre la subjetividad formal de las almas y la materialidad
sustancial de los organismos, hay un plano intermediario que es el cuerpo como un
haz de afecciones y capacidades, y que es el origen de las perspectiva (1996:13.)

De la misma manera, el uso frecuente que hacen los amerindios de auto-
designaciones, para ellos mismos y los pueblos emparentados como “verdaderos o
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propiamente humanos” (en el caso cashinahua) no tiene por intencién denotar la
humanidad como una especie natural, sino como una condicién, la condicién de
persona, de sujeto y de ser social. En este sentido, los etnénimos deben ser entendidos
como pronombres y no como sustantivos (Viveiros de Castro 1996:0).

Larelacion de depredacion es una de las situaciones en que més se percibe la
contextualidad y reversibilidad de la identidad en la pareja depredador/ presa. Un
ejemplo etnogréfico, cercano al acercamiento del perspectivismo amerindio
presentado més arriba, es el caso wari (Vilaga 1992), en que la depredacién aparece
como una metdfora clave para las relaciones y creaciones de identidades entre
humanos y no humanos. Para los wari, ser humano significa estar en la posicién del
cazador, mientras que ser animal significa ocupar una posicién de presa. Para los
animales y los espiritus que depredan a los humanos, los humanos son percibidos
como animales. En este sentido, la identidad humana es identificada a la agencia, ¥
es mads, la agencia es identificada al acto de la depredacién.

De esta manera, la oposicién ontoldgica fundacional en la designacién de los:
diferentes seres estd constituida por la oposicién entre cazador y presa, una oposicion
que define las calidades contrastantes del sujeto y del objeto dentro de una continua
actividad depredativa. Esta actividad es considerada omnipresente en cualquier
tiempo e implica, por su propia dindmica de ataque y represalia, la inherenie
posibilidad de inversién de las perspectivas y de los papeles, segin los cuales e
cazador se vuelve la presa.

Esta mismaldgica fue observada con respecto a la guerra entre algunos puebl
amazonicos (Ferndndez 1970; Viveiros de Castro 1986, 1992). Pienso que esta logic
refleja una ideologia igualitaria implicando la conciencia de la semejanza esenc
de calidad, capacidad y valor del enemigo (presa). Tarde o temprano, lo que
cazado ird a cazar. Lo que es comida ird a querer comer al que se lo comié (
medio de la enfermedad, por ejemplo). Los cashinahua comparten esta visi
perspectiva de ser cazador, para algunos, y ser presa, para otros, o cazador y pr
para los mismos seres en diferentes momentos y contextos. También extienden
relacién para las plantas y los drboles (como lo hace la mujer achuar, de manerar
radical, con las “plantas canibales”, Descola 1987).

Todos los seres estdn implicados en esta red de acciones y contra-acciones
la depredacion, alimentacién y transformacién de los seres vivos en materias ¢
la produccién de vida. Laidea abstracta, de que para crear vida es necesario des==
algo o alguien, es concreta y vivida en los estilos de vida de las sociedades
cazadores-recolectores, en las cuales es necesario constantemente domar las fu
“salvajes y ocultas” del bosque, conquistando de esta manera pequenos esp
controlados por los humanos.
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Pienso, sin embargo, que estas fuerzas interdependientes de lucha no deben
de ser entendidas en términos del par naturaleza/cultura. Mi entendimiento deriva
de una exégesis cashinahua del mundo, que lo considera imbuido de todas las
calidades posibles o imaginables de agencia, intencionalidad y perspectiva. La
siguiente declaracién por Agostinho Manduca ilustra, literalmente, esta vision: “La
tierra estd viva, usted sabe; una cosa esté transformandose en otra”. Complementando
esta declaracién, Augusto Feitosa nos dice: “El bosque tiene sus ibi (progenitor,
creador, duefio, guardidn, sembrador), todo tiene su ibu”.

Para los cashinahua, la alteridad no significa la falta de humanidad,
subjetividad o agencia sino la inteligibilidad v diferentes modos de percibir y mirar
las cosas, implicando lo relacional y nunca lo esencial o substancial. Los dioses
canibales Inka, los “blancos” y los enemigos no son vistos como intrinsecamente
canibales incontrolables o bestias-fieras. Se comportan de esta manera no en funcién
de una calidad inherente, sino en virtud de un determinado tipo de relacién, una
relacion de exceso de alteridad, mas de la que un “yo” puede aguantar. Una vez
mas, para ser capaz de lidiar con la alteridad se debe aprender a volverse en otro, o
imitar el ser otro, en el sentido de captar su punto de vista sobre el mundo, y de esta
manera, adquirir poder sobre la situacion interactiva.

A pesar de expresar posicionesreversibles entre presa y depredador de manera
semejante a los wari, la oposicién ontolégicamente fundadora para los cashinahua
divide el mundo de un modo diferente. El tema central es la relacién entre el “yo” y
el “otro”, huni (nosotros, propiamente humanos) y nawa (otro, enemigo potencial).
Esta relacién no denota una reversibilidad de posiciones en que el sujeto significa
agencia y el objeto pasividad, sino una intersubjetividad en que ambas posiciones
presentan la calidad de agencia y de subjetividad. Esto parece explicar por qué el
término nawa puede ser presentado, al mismo tiempo como el depredador mas
poderoso y como la victima humanizada de una expedicién de cacerfa: es un enemigo
que significa, al mismo tiempo, victima y agresor. Como resultado de este proceso,
se percibe una ontologia en que los seres asumen una posicién subjetiva; la diferencia
estad entre lo conocido, la agencia propiamente humana (social) y lo desconocido, la
agencia impropia y anti-social. A un nivel sociolégico el problema es, una vez mas,
el de la afinidad.

Otro elemento presente en todas las relaciones, y en este punto regresamos a
Lévi-Strauss (1991) y Dumont (1980), es qu.e en relaciones antagoénicas entre diferentes
seres (y todos los seres son diferentes) siempre hay un desequilibrio de poder, a
pesar de que este ser es hipotéticamente reversible. Esta vision es expresada por el
lugar que ocupan los mellizos en el pensamiento amerindio. En la mitologia
amerindia, los mellizos nunca son pensados como idénticos, como gemelos
propiamente dichos, sinocomo mellizos diferentes. Su diferencia es colocada desde
el inicio, considerandose un hecho incontestable, un hecho lleno de consecuencias,
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o sea, uno de los mellizos nace primero. De este hecho derivan todos los tipos de
diferencias, no posicionales sino graduales. Entre los mellizos hay uno més grande
y otro mds pequefio, uno mds fuerte y otro mds débil, y un aspecto que todos mis
informantes subrayaban, hay uno con suerte y otro con mala suerte. Esta légica de
la diferencia gradual, del méds viejo y el mds joven, reposa sobre la base del dualismo
delas mitades y sobre todala concepcién de la complementariedad en las relaciones
y el mundo.

En el pensamiento amerindio, la idea de doble implica, por lo tanto, la
diferencia. La duplicidad en la singularidad es posible. Lo que no es posible es la
igualdad en la duplicidad. La idea es la creaciéon de seres de una misma clase,
significando semejanzas suficientes para garantizar el entendimiento entre ellos, no
clones ni réplicas. Una simetria perfecta no serd nunca encontrada en el mundo.
Esta idea se encuentra en el arte cashinahua. La simetria en el arte es rectificada por
un pequefio detalle asimétrico que conllevalaidea de identidad distinta. Es el detalle,
la disonancia, que da vida al trabajo artistico, asi como a la vida misma. De esta
manera, el estilo gréfico cashinahua puede ser visto como la visualizacién del valor
social de la autonomia personal que se manifiesta en sutiles detalles idiosincréticos,
escondidos en el patrén global de simetria e igualdad. El efecto studium-punctun:
descrito por Roland Barthes (1980) se aplica a este estilo gréfico.

El studium o su discurso dominante, seria en este caso la repeticién de
elementos iguales en un ritmo simétrico y el alto valor dado a la ejecucién delicada
de finas lineas paralelas. El estilo gréfico cashinahua es caracterizado por el horror
al vacio: toda la superficie de los cuerpos pintados debe ser cubierta con los disefios
y ninguna linea puede quedar abierta. El padrén puede ser cortado donde 12
superficie pintada termina, sugiriendo una continuacién del mismo padrén mas
alld de ese soporte. Esto demuestra la funcién del disefio como algo que une més de.
lo que separa. El disefio visualiza la calidad yuxin (fuerza animadora) que est=.
infundida en el mundo cashinahua, separdndolo de los pueblos sin (una mirads
hacia el) diserio.

El punctum esla disonancia cercana del detalle invisible, la sorpresa necesar
para la dindmica visual, lo que da vitalidad estética al todo, que se manifiesta co
una pequeiia diferencia en el padrén repetitivo, un punto asimétrico al interior
una simetria. Debe de existir cierta homogeneidad entre los elementos visuales pars
que la pequefia diferencia sea capaz de tocar nuestros ojos. El arte cashinahua expl
elegantemente el entrelazamiento del studium y del punctum. De esta forma,
primera impresion que dan para un tejido o unrostropintado, esla primera impres:
que dardn de una superficie cubierta por un padrén geométrico por medio de
infinita repeticién de unidades iguales. Una mirada mds fina percibird que uno
los rombos del padrén colmena tiene un dngulo més que los otros. Este es el punc?
y su presencia en el arte cashinahua es sistematica (Dawson 1975, nota la ocurrens
de detalles asimétricos en los tejidos cashinahua). Otro ejemplo de este fenémenc
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encuentra en los collares. Si un collar de cuentas, por ejemplo, estd compuesto de la
alternancia de seis cuentas rojas y seis azules, en algtin lugar en el medio del collar
se encontrara una cuenta blanca perturbando, a propésito, la perfecta simetria de la
repeticién del padron.

Estamarcasutildela personalidad del artista en las piezas fuertemente marcadas
por un estilo, parece congruente con la manera en que los cashinahua experimentan
la vida: crear comunidades es el fruto del fuerte deseo de vivir tranquilamente con
parientes cercanos, volviendo la sociabilidad posible por medio de la autonomia
personal y el respeto por la autonomia ajena.

El estilo de pensamiento perspectivo implica una constante conciencia de la
posibilidad de cambiar de puntos de vista, consecuentemente, cambiando la mirada
sobre el mundo. Como es de esperar, esta misma actitud perspectivista puede ser
encontrada en los sistemas de los disefios amazoénicos. La calidad cinética de cambiar
de perspectiva entre el fondo y la figura, cuando se observan los padrones laberinticos
tipicos de los tejidos y la cesteria de muchas sociedades amazonicas, fue resaltada
por Roe y Guss en sus andlisis del “arte abstracto” amerindio.

Peter Roe llamé la atencién sobre la correspondencia entre estilo artistico y
estilo de pensamiento. El autor también dice que la “ambigiliedad visual” de los
diserios shipibo corresponde, en su sistema de pensamiento, a un “énfasis sobre la
ambigiiedad mental” (Roe 1987:5-6). La “ambigiiedad mental” es una expresién
problemética pero puede ser facilmente sustituida por la del perspectivismo, no
obstante, transforma el significado primordial de esta analogia. Para Roe, la
significacién de la ambigiiedad perspectiva en el arte indigena “abstracto” reposa
sobre el hecho que este arte revela la actitud cognitiva del artista y del ptiblico. Para
los amerindios el universo es transformativo. Esto significa que la visién puede
repentinamente cambiar delante de nuestros ojos. El mundo estd compuesto por
muchas capas de mundos, y los diversos mundos son concebidos como simulténeos,
presentes y en contacto, aunque no siempre perceptibles. El papel del arte es el de
comunicar una percepcion sintética de esta simultaneidad de las diferentes
realidades.

Al analizar los disefios indigenas, Roe llama la atencién sobre el padrén
estilistico y no sobre las unidadesaisladas constitutivas del padrén. Mi investigacién
sobre el significado de los diserios entre los cashinahua confirma las percepciones
de Roe. Cuando una lectura iconografica de las unidades aisladas parece confusa y
contradictoria, es necesario introducir una lectura mas estructural de los padrones
como un todo, lo cual, en el caso cashinahua, proporciona una mejor comprension
de sus usos y significados. Las analogias entre este cédigo visual y los otros cédigos
verbales, y no verbales, que juntos forman el tejido de fondo para la significacién
cognitiva y emocional del estilo artistico, son esenciales. En este sentido, estoy
convencida que un acercamiento al arte especializado es improductivo. La estética
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debe ser englobada dentro de la hermenéutica en el estudio del arte indigena asi
como en el arte occidental.

Otrailustracion de la presencia del perspectivismo en el arteamazoénico puede
ser encontrada en el estudio sobre los mitos, la cesterfa y las canciones yekuana
(grupo karib de Venezuela) realizado por David Guss (1989). Después de abandonar
la busqueda de los grandes mitos de origen yekuana (que sabia existian por haberlos
visto en textos antiguos), el autor decidio, desesperadamente, sentarse con los
ancianos para aprender el arte de trenzar cestos. Lo que descubrié de esta manera
fue que la vida para los yekuana es como un trenzado, o en otras palabras, que el
trenzar es una metéfora clave de la vida, y que fragmentos y partes del mito de
origen eran trenzados, proferidos y cantados por los viejos todos los dias durante el
crepusculo, cuando se sentaban juntos en circulo.

El conocimiento no puede ser adquirido fuera del contexto, ya que el
conocimiento en estas sociedades es una parte constitutiva de la persona:
conocimiento y memoria son incorporados y actualizados en la medida en que dan
sentido a la creacion de la vida cotidiana (véase Gow 1991). En este sentido, nuestros
valiosos descubrimientos durante el trabajo de campo no suceden de una manera
tan accidental como solemos pensar. Surgen cuando nuestros profesores nos
consideran maduros para entenderlas, o simplemente, cuando se presenta el contexto
cierto, un contexto capaz de revelar no solamente el contenido, sino también la
significacion y el sentido practico, moral y emocional de un determinado
conocimiento.

Elresultado delainiciacién de Guss a las técnicas del trenzado yekuana resulto
en un profundo entendimiento de la ontologfa yekuana:

Con los diserios abstractos este retrato simultdneo de una realidad dual se vuelve
nuicho mds complejo (que en el caso del diserio figurativo). Aqui también se muestra
la imagen y la contra-imagen. Sin embargo, lo que es realmente representado es la
relacion dindmica entre los dos. A diferencia de las imdgenes estdticas de los diserios
figurativos, la estructura cinética de estas formas crea un movimiento sin fin entre
los elementos diferentes, jalando al espectador hacia dentro de ellas. La percepcion
entonces se vuelve un desafio, con el espectador siendo forzado a decidir cual imagen
es real y cual es una ilusion. La dualidad significada por la conquista de los cestos es
perceptualmente incorporada en la estructura de sus diserios. Aqui todas las oposiciones
en la cultura (femenino y masculino, visible y oculto, creativo y depredador, veneno
y comida) son visualmente resueltas. No obstante, esta no es una resolucion estdtica.
Es como la vida cotidiana de todo yekuana, una interaccién constante entre las formas
fisicas y las invisibles que las impulsaron (Guss 1989:122).

Elestilo general del disefio cashinahua, llamado kene kuin (disefio real), usado
enla pintura corporal, lacesteria, lacerdmicay el tejido es similar al estilo del trenzado
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de los yekuana. El juego entre imagen y contra-imagen expresa la idea de la
duplicidad y la co-presencia de las imdgenesreveladas y no-reveladas en el mundo.
En este sentido, la ontologia cashinahua, que define las condiciones del ser y no-ser,
es totalmente dependiente y asociada al proceso perceptivo real en el que un agente
particular estd involucrado. Una de las razones por las que mis primeras tentativas
de asociar nombres particulares a unidades especificas de disefio no tuvieron éxito,
se debe al hecho de la alternancia cinética entre fondo y figura de las imagenes. Otra
razén fue que los cashinahua no le dan nombre solamente a las unidades, sino
también a los padrones globales, a relaciones entre unidades y a la atribucién del
disefio en un soporte. Asf como no existe una piel que no cubra un cuerpo, el disefio
sin un soporte no tiene sentido en la estética amerindia. Observamos, de esta manera,
que lo que le sucede con los disefios también sucede con el conocimiento en general:
asi como los disefios, el conocimiento necesita un cuerpo y un contexto propio como
soporte y razon de ser. Es el soporte, asi como el grafismo en si, que transporta la
propiedad del diseiio. Para que un disefio sea propiamente un disefio (kuii) depende
no solamente de sus calidades inherentes, sino sobre todo, del contexto: depende de
quién pinta, qué y cudndo.

Otra consecuencia del perspectivismo en el arte y en la percepcién en general
es que la tradicional oposicién entre apariencia y esencia, o entre realidad e ilusidn,
no tiene més sentido. Toda percepcién tiene algtin tipo de existencia especifica propia.
Esto no significa que las imdgenes y los cuerpos ocupen la misma posicién en la
ontologia cashinahua. La diferencia entre tipos de percepciones es producida al
interior de un marco de referencia que toma en cuenta los distintos estados del ser.
Uso “estados del ser” y no “estados de conciencia” porque de este modo evitamos el
peligro de inadvertidamente oponer mente a cuerpo.

El estado del ser relaciona el estado del cuerpo y el estado de la mente. Por
eso, entre los cashinahua cuando alguien ve fantasmas, o yuxin, u otras apariciones
que no pertenecen a la esfera de la percepcién cotidiana, nadie cuestiona el hecho de
que esté realmente viendo alguna cosa: si la percepcién es o no una ilusién, es decir
una “alucinacién”, no sera objeto de discusion. Etimolégicamente, tener alucinaciones
significa percibir (por medio de uno o més sentidos) lo que no existe en la “realidad”.
El concepto de “alucinacién” no existe en la lengua cashinahua porque la concepcién
y percepcion de “realidad” es radicalmente diferente.

El concepto cashinahua mds cercano de nuestra nocién de “ilusién” y
“alucinacién” podria ser “mentira” (txaniki), y segin la seriedad de la experiencia,
“broma —juego” (beyuski). Cuando se dice que una persona o un espiritu del bosque
estaba solamente “bromeando” no se espera ninguna consecuencia peligrosa. Mentir,
por otro lado, puede ser mds peligroso. Son los extranjeros, engafiadores y los
espiritus, los que mienten y enganan. Engafar es un método comun usado para
distraer y guiar a las personas que andan solitas, inadvertidamente, por caminos en
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que se extraviardn, haciendo que pierdan la orientacién y la capacidad de volver al
mundo conocido.

Es importante resaltar que el que “miente” sobre las percepciones que no se
encajan en el mundo cotidiano de los cuerpos sélidos es, por lo general, no una
persona que vio algo o conté lo que vio a uno de sus comparieros, sino un agente
que produjo el fendmeno percibido. Estos agentes, llamados yuxin, son seres
indefinidos y cambiables, sin un cuerpo sélido pero con la capacidad de producir
imégenes, apariciones que asustan y confunden a los humanos.

Algunos de estos seres, los mds poderosos llamados yuxibu (-bu es el
pluralizador de yuxin, indican la multiplicidad y magnitud, concebida en términos
de poder), tienen tanta potencia que son capaces de producir imadgenes hasta
transformarlas en lo que desean. Estos seres tienen la cualidad de aplicar golpes y
enganar a los humanos, capturdndolos y transfiriéndolos a otro mundo: un mundo
percibido y vivido diferentemente. Una imagen usada para expresar el sobrepaso
de esta frontera es la del yuxin “que exprime la savia de una planta medicinal en los
ojos de una persona y la transporta a su propia aldea”.

De esta concepcion resulta que lo que debe ser determinado para comprender
un caso extraordinario de percepcién es un estado especifico del ser (tanto del cuerpo
como del “alma”) perceptor, asi como la calidad del ser percibido y del contexto de
la percepcién. La persona puede estar enferma o melancdlica, o puede estar en
proceso de volverse un chamdan. Puede también estar en un estado perfectamente
normal, pero el contexto puede ser propicio para que los fenémenos normalmente
invisibles se manifiesten al caer la noche, o durante una tempestad con relimpagos.
Otro contexto en el que se puede percibir las imagenes invisibles es durante el ritual
de ingestién de ayahuasca.

Estos ejemplos serialan que las diferentes posibilidades de percepcién estdn
relacionadas a estados particulares del ser. Algunos de estos estados del ser implican
tal alto grado de imitacién y entrada en contacto con la alteridad, incluyendo el
cambio de accién y de la forma corporal, de tal manera que poco sobra de lo que
podriamos llamar el “yo real”, inmerso en la actividad corporal, en la interaccién
social y en las rutinas diarias. El llamado del bosque, con sus animales/yuxii:
queriendo transformar a su victima seducida en uno de ellos, es de igual peligro
que el llamado dela ciudad con su bebida, su aguardiente, y su fascinante variedad
de habitantes (nawa).

En este sentido, no es por casualidad que hoy en dia los espiritus del bosque,
que surgen en los viajes visionarios, son desafiados por las excitantes y peligrosas
visitas, y las visiones de visitas a las ciudades de Sao Paulo, Lima, o a las méas distantes
ciudades de los huxu nawa, los “blancos extranjeros” (europeos y americanos).
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Por lo tanto, la vida y el ser de una persona son vistos como un proceso
dindmico, con caminos e identidades posibles de ser seguidos y asumidos. De
acuerdo con estas multiples posibilidades de existencia, y peligros de
transformacidn en alteridades incontroladas, la tarea de la comunidad como un
todo, y de los adultos en particular, es encargarse de la produccién de la vida en la
comunidad, buscando transformar a los jévenes en huni kuin, seres humanos
propiamente dichos, guidndolos a través de la multiplicidad de percepciones,
emociones y actividades posibles y presentes en el mundo envolvente, modelando
sus propias criaturas en seres de una clase, nukun yuda, “nuestro cuerpo”.

De esta manera, los adultos cashinahua trabajan para educar a sus hijos con
“cuerpos pensantes”, siempre “pensando en sus cuerpos (yuda)” (sus propios cuerpos
y la comunidad como un “cuerpo social”). Esto significa que sus cuerpos cargan
pensamiento y sentimientos de pertenencia en funcién de la comida, de los cuidados
corporales, las memorias y los valores compartidos durante la vida. Cuando estan
lejos de casa, los viajeros sienten falta de la comida, de la comensalidad, las historias
y los cuidados de las personas con quienes compartieron y vivieron la infancia.

Los cashinahua admiten, al compararse con los “blancos” que su educacién es
permisiva ya que el uso de la fuerza y la agresividad es evitada a toda costa. La
autonomia y el libre arbitrio son respetados, aun cuando se trata de nifios. Entre
adultos, las peleas, o el hablar alto y el dar érdenes, no son toleradas. Los conflictos
son resueltos por medio de la evitacidn, y el castigo mds severo es el ostracismo
(Kensinger 1986b). Un arma eficiente para imponer los valores del compartir y de la
reciprocidad es el chisme. Las decisiones son tomadas solamente cuando las partes
involucradas concuerdan, y cuando el acuerdo parece imposible el grupo disidente
decide irse para dejar las cosas “enfriar”, o intentar vivir en otra parte. Esta moral
social explicitamente pacifista e igualitaria es comiin en muchas sociedades
amazodnicas, y es un factor importante del modo cémoestos pueblos se definen como
diferentes de otros pueblos, especialmente de los nawa (no indios).

De esta manera, el proceso de creacién y de invencién permanente de una
comunidad especifica y de un estilo de vida, es realizado por medio de una continua
negociacion entre lo nuevo y lo viejo para hacer frente a los cambios de contexto de
las nuevas oportunidades que surgen, y de las antiguas que desaparecen en un
mundo en permanente transformacién.

Esta constante reinvencion de la identidad frente a la alteridad envolvente es
otra manifestacién de la concepcidnespecifica que los Cashinahua tienen de la nocién
de identidad y de diferencia. Si la identidad implica la alteridad, el perspectivismo
se vuelve el elemento de relacién entre estas nociones, volviéndolas interdependientes
e intercambiables.
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FUERZA DE RECUERDO, HEDOR DE OLVIDO:
HEMATOLOGIA AMAZONICA,
VENGANZA Y GENERO*

Luisa Elvira Belaunde

E ste articulo coloca los cimientos de una hematologia amazdnica comparativa con la
finalidad de comprender el significado del flujo de la sangre y del sangrado en relacién al
género, el conocimiento y la cosmologia. Sostiene que el flujo de la sangre transporta espiritus,
recuerdos y fuerzas a todas las partes del cuerpo, uniendo y al mismo tiempo diferenciando
a los hombres y las mujeres. El derrame de la sangre pone en marcha a la fertilidad pero
también a procesos de transformaciéon cosmoldgica incontrolada, que deben ser manejados
por medio de rituales de dieta y reclusién para evitar que conduzcan a la pérdida de la
memoria humana, a la enfermedad y la muerte. Sangrar es una posicién femenina, derivada
de la venganza primordial de Luna, que sin embargo ambos géneros pueden ocupar, y que
establece el transito entre differentes espacio-tiempos cosmoldgicos, gentes, plantas, animales
y espiritus.

This paper lays the grounds for an Amazonian haematology aiming to unlock the
significance of blood flow and bleeding with relation to gender, knowledge, and cosmology.
It sustains that blood transports spirits, memories and strength to all body parts, both uniting
and differentiating men and women. Bleeding sets in motion fertility, but also processes of
uncontrolled cosmological transformation, which must be managed by the means of ritual
diet and confinement lest they conduce toloss of human memory, illness and death. Bleeding
is a feminine position, derived from the primordial vengeance of Moon, although it can be
occupied by both genders, and establishes a transit between different cosmological time-
spaces, peoples, plants, animals, and spirits.

*

Publicacion original : The Strength of Thoughts, the Stench of Blood: Amazonian Haematology,
Vengance and Gender. Tipiti (Volomen especial en homenaje a Joanna Overing).
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En 1986' Joanna Overing advirtié que si querfamos evitar que el estudio de
las practicas menstruales amazdnicas cayese en un impasse de tipo “o bien pierdes
o bien pierdes” (un catch 22), sentenciando a las mujeres a la banca de los perdedores
en el juego del prestigio contra los hombres, era necesario apartarnos de las teorias
del patriarcado y tomar inspiracién directa de la fuente de los conceptos amerindios
sobre personas auténomas y pensamientos hechos cuerpos. Su estudio sobre los
collares piaroa de “cuentas de conocimiento de la menstruacién”, traidos de las
celestiales cajas de cristal de los dioses, y usados por las mujeres sobre y “dentro” de
sus cuerpos, se convirtié en un cldsico de la literatura amazénica, marcando un hito
en el estudio de las teorias indigenas de la corporalidad y el pensamiento. La autora
sostiene que la belleza, las habilidades, la fertilidad, los productos y los hijos, de los
hombres y las mujeres, son pensamientos: son el producto de las capacidades de
conocimiento de los dioses cuidadosamente incorporadas por las personas de ambos
géneros, y puestas en accién auténomamente en sus trabajos.

“Para los piaroa toda capacidad cultural es magia, incluyendo la menstruacion, que es
considerada junto con la caceria, la pesca y la brujeria como un conocimiento

transcendental adquirido por medio de maripa teau, o lecciones de magia’ ”(Overing
1986:147).

“Segtin la clasificacién piaroa, toda creacidn para la cual una persona es responsable,
es llamada akwa, o pensamiento, de esta persona. Por lo tanto, los productos del
trabajo de una persona, los hijos de una persona, y una transformacion de brujeria,
tal como la transformacion del mago en un jaguar o en una anaconda, todas esas
cosas se llaman ‘pensamientos’ de una persona (Overing 1986:148. Traduccién propia).

Veinte anios mds tarde, nuevas etnografias nos permiten armar una imagen
comparativa mds completa sobre qué es la sangre para los pueblos amazdnicos, y
explorar por qué el manejo del flujo de la sangre es tan importante para las personas
de ambos géneros. En este articulo, coloco los cimientos de una hematologia
amazonica con el propdsito de comprender el significado de la sangre con relacién
al género, el conocimiento y la cosmologfa. Enfoco las siguientes cuestiones: la
distincién por género de la sangre y la encarnacién en la sangre de los espiritus, el
pensamiento y la fuerza de las personas; las técnicas de manejo del flujo de la sangre
por medio de practicas de dieta y reclusién para ambos géneros; y los procesos de
“cambio de piel” puestos en movimiento por personas de ambos géneros por medio
del sangrado y del hedor de la sangre derramada.

A pesar de las inspiradoras sugerencias de Overing, el estudio de la
menstruacién no logré entrar a la arena principal de los debates tedricos sobre la
Amazonia. Por cierto, lo mismo puede decirse de los estudios de género, un concepto
analitico poco popular entre los amazonistas (Descola 2001). Espero que los

Me refiero al articulo de la autora “Men Control Women? The Catch-22 in Gender Analysis.”
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argumentos reunidos en este articulo ayuden a revertir esta situacion y a dirigir los
estudios de género hacia suinteraccioncon lacosmologia y chamanismo. La mayoria
de las etnografias recientes sobre el chamanismo y la cosmologia perspectivista
amazdnica subrayan la multiplicidad transformacional del cuerpo concebido como
una “piel” o una “ropa” (Viveiros de Castro 1996) que puede ser cambiada por otra
en estados especiales, como los suefios, el trance chamanico, o bajo la influencia de
sonidos u olores, perfumados o apestosos. Por otro lado, varias etnografias, recientes
y no tan recientes, también contienen estudios sobre las concepciones indigenas de
las sustancias del cuerpo, y en particular, de la sangre con respecto a la constitucién
de la persona (C. Hugh-Jones 1979; Albert 1985; Brown 1985; Crocker 1985; Lima
1995; Reichel-Dolmatoff 1997; Karadimas 1997; Goulard 1998, Surrallés 1999; Guzman
1997; Conklin 2001a; Gongalves 2001; Belaunde 2001; Rodgers 2002; Garnelo 2003;
Colpron 2004). Es necesario articular estas nociones amazénicas sobre la sangre a
las teorifas perspectivistas sobre el cuerpo como “piel” cambiable, para poder
posicionar las concepciones amazdnicas sobre el género dentro de los debates tedricos
sobre el conocimiento y la cosmologia. Es mds, a mi parecer, nuestros acercamientos
alas cosmologias amazonicas no dardn en el blanco si es que no colocamos en nuestra
mira la cuestién de la sangre. En este articulo muestro que hay evidencias etnograficas
sustanciosas que indican que, para una diversidad de grupos culturales, la sangre
es concebida como un fluido que encarna a los espiritus personales, el pensamiento
y la fuerza, haciéndolos cuerpo de manera diferenciada por género, y transportando
conocimientos a todas las partes del cuerpo. Segtin esta concepcién, la sangre circula
tanto dentro como fuera del cuerpo de la gente, generando campos de interaccion
de espiritus, pensamiento y fuerza entre las personas. En particular, la sangre
derramada tiene un efecto transformacional sobre la experiencia vivida por las
personas, y abre las cortinas de comunicacién y percepcién que usualmente separan
la experiencia diaria de los otros ambitos, o espacios-tiempos, del cosmos. El
entrelazamiento del sangrado con el chamanismo es, por lo tanto, fundamental. En
toda la Amazonia, el sangrado es el “cambio de piel / cuerpo” par excellence, y son
las mujeres quienes lo llevan a cabo de la més sobresaliente manera durante la
menstruacion y el post-parto.

Para abordar qué es la sangre para los pueblos amazdnicos regreso a la
inspiracién del trabajo de Overing. En el articulo mencionado arriba, la autora
(1986:140) sugiere que las relaciones de género, como todas las otras relaciones
sociales, se articulan alrededor de una “nocién filoséfica sobre qué significa ser
diferente e igual”, un principio pan-amazdnico que mantiene la mezcla apropiada
de cosas diferentes e iguales para la creacién de la existencia social. Este principio
sustenta la concepcion amazénica de la reciprocidad entendida a la vez como “una
relacién de igualdad y de diferencia” presente en todas las dimensiones, desde la
vida diaria hasta la cosmologia (Overing 1981). La mezcla de diferencia e igualdad
sustenta todas las relaciones de reciprocidad, incluyendo las relaciones entre parejas
de mismo género y de género cruzado. Los hombres y las mujeres estdn unidos por
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lazos y transacciones reciprocos en la hermandad, la seduccién, el matrimonio, y
otros aspectos rituales. Por lo tanto, sus relaciones también responden a una dindmica
de igualdad dentro de la diferencia, y de diferencia dentro de la igualdad.

Antropdlogos pertenecientes a una diversidad de escuelas tedricas han
adoptado la sugerencia de Overing, pero lo han hecho principalmente con respecto
a las relaciones de envergadura politica y cosmolégica entre hombres afines. Con
respecto a las relaciones entre hombres y mujeres, la investigacién se ha limitado en
gran parte a los alumnos de la autora. Por ejemplo Gow (1991), McCallum (2001),
Lagrou (1998), y Londorio (2001) han demostrado consistentemente que las relaciones
de género estan entretejidas por medio de procesos entrecruzados de diferencia e
igualdad. Mi estudio entre los airo-pai (Belaunde 2001) es probablemente el més
extremo puesto que mantengo que los hombres y las mujeres son, segtin desde donde
uno se encuentre, ya sea una misma especie o dos especies diferentes. No dos especies
de humanos, sino dos especies de péjaros. El género atraviesa la cosmologia
perspectivista airo-pai.

Desde el punto de vista de los dioses airo-pai, los hombres son oropéndolas
(Icteribus sp.), pajaros cantores carnivoros y tejedores de nidos que cuelgan como
grandes bolsas de paja del alto de las ramas de los arboles. Las mujeres son habladores
loros verdes (Amazona sp.), que se nutren de semillas y anidan en los huecos en lo
alto de los troncos. Por lo tanto, cada género, o mas bien cada especie de péjaro,
tiene su propio nido donde cria a sus pequefios, asi como sus propias tecnologias
materiales, su comida, sus estrategias defensivas y sus concepciones sobre las
relaciones de poder y de género dentro de su propiaespecie. Como son dos especies
que se reproducen separadamente, los hombres son los hijos de sus padres y las
mujeres son las hijas de sus madres. Sin embargo, aunque parezca contradictorio,
esta diferenciacién radical por especie de los hombres y las mujeres saca a relucir la
igualdad entre los géneros, puesto que tanto los hombres como las mujeres tienen
las mismas responsabilidades hacia la crianza de sus pequeiios. Es decir, los hombres
y las mujeres son igualmente agentes “criadores”, aunque de manera diferente.

Inversamente, desde el punto de vista de los vivos, los hombres y las mujeres
son una misma pai “gente”, y su diferenciacién es culturalmente construida a partiz
de suigualdad. A los pocos dias después del parto, los genitales de las nifias recién
nacidas son operados, y el borde oscuro de la canihué neanco «piel/ cuerpo» de sus
labios menores es cortado, causando el primer episodio de sangrado. La vagina de
las nifias es abierta — al igual de un nido de loro — porque se considera que de no sex
asi la nifa permaneceria éméje paiye, “parece hombre”, es decir, incapaz de sangrar.
La habilidad de sangrar, culturalmente construida por medio de la manipulacié=
fisica y ritual de la piel/cuerpo de los genitales femeninos, establece la distinciés
culturalmente significativa entre los géneros, pero no lo hace de una manera rigica
ni definitiva. La atribucién femenina varia segtin los estados del sangrar. Se dic2
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que las mujeres “parecen hombres” cuando no llevan ningtin rastro de sangrado, es
decir ningtin rastro visible pero tampoco ningtin rastro del hedor de la sangre. Se
dice que los hombres “parecen mujeres” cuando tienen algin rastro, o el mal olor,
de su propia sangre o de la sangre de otros. Aunque el sangrado es concebido como
un atributo femenino, por definicién, ambos géneros son susceptibles de sangrar, y
para ambos el derrame de sangre estd inextricablemente unido a procesos de cambio
de canihué “piel/cuerpo”. Esta muda de piel=sangrado es necesaria para obtener
fertilidad y renovacién, pero también vuelve a los hombres y a las mujeres
vulnerables al ataque de espiritus sedientos de sangre. El respeto de periodos de
dieta y de reclusién es la técnica cultural elaborada para manejar el flujo de sangre
de ambos géneros y regular la dindmica transformacional puesta en marcha por el
sangrado y el hedor de la sangre.

Partiendo de la etnografia airo-pai con la finalidad de colocar los cimientos
de una hematologia amazdnica en general, sostengo que la sangre constituye el
vehiculo principal, tanto de la igualdad como de la diferencia, entre los géneros. La
sangre es una relacién que une y que divide a los seres humanos en hombres y en
mujeres. En efecto, una variedad de etnografias muestra que la sangre es concebida
como una relacién porque circula por el cuerpo, poniendo a todas sus partes en
comunicacién y llendndolas de pensamiento y fuerza para llevar a cabo acciones
con propdsitos socialmente significativos. Nadie expresa mejor esta idea que Brown
(1985) en su introduccién al estudio de la magia awajun (aguaruna), cuando le hace
a Shajian Wajai una pregunta aparentemente trivial: “La gente piensa con la cabeza
o con el corazén?”

El tomé una wasija de masato que su esposa le entregé y dijo deliberadamente: La
gente que dice que pensamos con nuestras cabezas estd equivocada porque nosotros
pensamos con nuestro corazén. El corazén estd conectado con las venas, que llevan
los pensamientos en la sangre para todo el cuerpo. ; EI cerebro solo estd conectado a la
espina dorsal, no es asi? jEntonces, si pensdramos con nuestro cerebro, solamente
seriamos capaces de mover el pensamiento hasta nuestro ano!” (Brown 1985:19.
Traduccion propia)

Con caracteristico sentido del humor amazdnico, Shajian Wajai deja claro que
la sangre no es algo que debe ser constantemente derramado, sino que debe ser
transportado por las venas llevando pensamientos a todas las partes del cuerpo. El
corazén es el centro que propulsa los pensamientos para que alcancen a todos los
drganos, y permitan que la persona acttie en el mundo en interaccién con los demas.
La comida, los objetos, las palabras, la misica, los olores, los hijos, son la
manifestacién de labuena circulacién de los pensamientos de una persona, los cuales
se exteriorizan en la realidad fisica por medio del trabajo habil y esforzado. En awajun,
asi como en muchos idiomas amazénicos, “pensar” implica la nocién de recordar
con compasién a los que uno ama y hacer algo para aliviar o evitar que pasen
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necesidades y pesares?. Por lo tanto, los pensamientos que circulan en la sangre se
traducen en actos productivos para prodigar cuidados a los parientes.

Nociones similares seencuentranen la mayoria de los otros grupos culturales.
En yine (Piro), giglenshinikanuta significa “memoria, amor, pensamiento, y pensar
en alguien”. El recuerdo de los cuidados recibidos de los demads sustenta los
verdaderos lazos de parentesco y el sentido de la experiencia vivida y la historia. En
cambio, la falta de generosidad acarrea la ruptura del parentesco (Gow 1991:150).
Encandoshi, la expresion caracteristica magochino “mi corazén piensa” significa mds
explicitamente “mi corazén piensa en alguien o en algo con respecto a alguien”,
puesto que los pensamientos siempre estan dirigidos hacia el beneficio efectivo de
alguien que uno lleva en mente, o méas bien, en el corazén (Surrallés 1999:128). Entre
los wari y los airo-pai, se dice que los perezosos, tacafios y envidiosos, incapaces de
prodigar cuidados a los demaés, “no tienen corazén” porque “no saben pensar”
(Conklin 200a1:143; Belaunde 2001:107). Esta falta de corazén implica una falta de
cuerpo, dado que las personas sin pensamientos no realizan ningtin tipo de actividad
corporal productiva habil. Sus cuerpos “no valen”, segtin el decir airo-pai. La falta
de pensamiento, la falta de cuerpo y la falta de parientes estdn, por lo tanto,
inextricablemente entrelazadas, un punto que es a menudo explicito en las semanticas
de las lenguas amazénicas, como, por ejemplo, en el idioma sharanahua en el que la
expresion “mis parientes” significa literalmente “mi carne” (Siskind 1973:22).

Aunque el corazon es el centro de pensamiento de una persona, esto no
significa que monopolice todos los procesos de pensamiento. Los pensamientos
también pueden residir en otras partes del cuerpo, pero el corazén los junta todos
bajo un mismo latido y flujo de sangre. Pensar con el corazén significa pensar como
un todo fluido, y no como pedazos desconectados. Es més, el centro del pensamiento
no estd necesariamente confinado a un érgano definido fisiolégicamente. Entre los
cashinahua, por ejemplo, se dice que todas las partes del cuerpo tienen pensamiento
puesto que todas tienen espiritus yuxin llevados en el flujo de sangre y el aliento, v
moldeados en el cuerpo humano. Un cuerpo viviente se sustenta de sus capacidades
espirituales de conocimiento y accién, y estd continuamente aprendiendo en
interaccién con los demaés en la medida en que se exterioriza en sus productos de
trabajo. Por esta razon, una persona plenamente conocedora, 1na haida haiyaki, es
alguien cuyo cuerpo entero es conocedor y que es trabajador y generoso con los
productos de su trabajo (Kensinger 1995:246; Lagrou 1998:78; McCallum 2001:5;
Deshayes & Keifenheim 2003:105).

2 Para comparar, en iquito, una lengua Zapara del Pertj, el concepto indigena de pensamiento &
expresado por saminijuuni “preocuparse por alguien” y tar++ni “extranar a alguien”. Es de anotz=
que “brindar comida” es saminiini, evidenciando el lazo profundo entre pensamiento y cuidades
alimenticios (Beier and Michael 2003, 2004, 2004; Sull6n 2005: 9).
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Entre los muinane, el centro del pensamiento se ubica en el “canasto de
conocimiento” de una persona, correspondiente a la caja tordxica, y se alimenta de
la escucha de las palabras de consejo de los antiguos y del consumo de alimentos
espirituales, tales como el tabaco y la coca para los hombres, y la yuca, la pimienta y
las plantas perfumadas para las mujeres (Londoiio 2004:28). Entre los macuna, iis,
un espiritu vital unido al aliento reside en el corazén donde se combina al tiioiare,
una capacidad de aprendizaje basada en el oido y la imitacién. Los pensamientos
son grabados en los “algodones de los oidos” y guardados en varios “bancos de
pensamiento”, uno de los cuales, en el caso de las mujeres, se encuentra en el titero,
y en el caso de los hombres, es una extensién del cuerpo masculino - un banco
ceremonial usado para sentarse en las noches de mambeadero, hablando y tomando
coca y tabaco (Mahecha 2004:160). Entre los wari, la fisiologia del corazén esta
inextricablemente unida al afecto, a la digestién y al aliento. El corazén transforma
la comida en sangre por medio de la respiracién. Cuando una persona hace un
esfuerzo fisico, sus latidos se aceleran, lo cual facilita la transformacién de comida
en sangre y una buena circulacién, lo cual a su vez, lleva a la acumulacién de grasa
corporal y de fuerza para poder continuar a trabajar produciendo comida para uno
mismo y los parientes. Las personas con pensamientos son trabajadoras, robustas y
saludables, mientras que los perezosos, tacafios y envidiosos, son flacos y enfermizos.
La tristeza también contrae el corazén, impidiendo la buena circulacién y
conduciendo a la pérdida de grasa y, finalmente, a la muerte (Conklin 2001a:143).

El corazén y el flujo de la sangre son, por lo tanto, el eje de la existencia de la
persona constantemente en transformacion a lo largo de su ciclo de vida. Esta idea
también es prominente en el trabajo pionero de Crocker (1985:45) sobre la “hidratilica”
bororo del raka. La sangre y sus derivados, el semen y la leche, son raka, el sitio de
union de los bope, principios de transformacion organica, con los aroe, las almas-
nombres eternas que son recicladas por las generaciones y que sustentan a todos los
seres vivientes con su vitalidad espiritual. La sangre carga en su flujo a las inmortales
almas-nombres, llevandolas por el curso irreversible de la vida e historial social de
una persona, y permitiendo que la persona pueda aprender, trabajar y moverse segtin
sus apetitos depredatorios especificos a ser, género y subjetividad. Como explica el
autor, debido a sus sangres, los hombres cazan, las mujeres recolectan, los pdjaros
vuelan y los jaguares matan (Crocker 1985:36).

El estudio de Crocker sobre los bororo proporciona elementos claves para
una hematologia amazdnica, que también son encontrados en las etnografias de
otros pueblos, y que presento en lo siguiente de manera muy resumida. Los bebes
nacen con poca sangre. Por esta razon sus espiritus estan débilmente conectados a
sus cuerpos, tienen poco conocimiento, y pueden enfermarse y morir facilmente. La
conexién de sus espiritus aumenta a medida que adquieren més sangre, al comery
al incorporar nombres y otras capacidades de fuentes espirituales. Durante la
infancia, el aprendizaje por imitacién y la escucha de palabras de consejosiguelineas
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definidas por género, y culmina en la pubertad, cuando los muchachos y las
muchachas alcanzan el mayor potencial de sus sangres. A partir de ese momento,
ambos géneros deben de ejercitar sus capacidades “copulando, llevando a cabo
trabajo fisico, bailando y cantando” (Crocker 1985:42). En su juventud, los hombres
y las mujeres tienen diferentes sangres, conocimiento, fuerza y apetitos, y la sangre
menstrual y de post-parto derramada por las mujeres es peligrosa para los hombres,
ya que perturba el flujo interno de la sangre masculina. Por lo general, las
enfermedades son asociadas a un desequilibrio queafecta el volumen, la velocidad,
la temperatura, el color, el olor, y /o la textura de la sangre. Los estados emocionales
también son estados de la sangre y pueden terminar en enfermedad. La rabia, en
particular, implica una aceleracién y un calentamiento de la sangre, y debe de ser
manejada con cuidado. El respeto de periodos de dieta y reclusién, incluyendo
abstinencia sexual, es una técnica clave de regulacion del flujo de la sangre. Los
periodos de dieta y reclusién son observados por hombres y mujeres
individualmente, y en menor medida, colectivamente por todas las personas
relacionadas a ellos®. La sangre corre de generacidn en generacién, y por medio de
sus sangres y sus derivados, semen y leche, los hombres y las mujeres transmiten a
sus hijos de ambos géneros sus caracteristicas personales “fisicas, morales y
espirituales” (Crocker 1985:109). La sangre también une a los que comparten
residencia en circulos de apoyo y de venganza en caso de prejuicio y/o muerte de
un ser querido. A medida que pasa el tiempo, los que viven juntos comparten sus
fluidos y se van volviendo semejantes. Pero con la edad, la sangre de ambos géneros
se debilita y la conexion de sus espiritus se atentia. Los hombres y las mujeres pierden
su pulsiéon depredatoria, lo cual se manifiesta en la pérdida de los dientes. Finalmente,
los ancestros nunca pelean, nunca se enferman porque no tienen sangre (Crocker
1985:117).

Varias etnografias mds recientes establecen nuevos y mds detallados lazos
entre la sangre, el género y el conocimiento, que nos permiten continuar avanzando
en nuestro intento de plasmar una hematologia amazdnica. En su estudio sobre la
constitucion de la persona cashinahua, McCallum sostiene (2001:5) que el cuerpo ¥
el género son inseparables porque no hay un cuerpo pre-existente al género. Mas
bien, el “género es conocimiento hecho cuerpo”. Siguiendolalinea de este argumento.
propongo que la encarnacién del conocimiento en el cuerpo de personas
diferenciadas por género va de la mano con la diferenciacién de la sangre por génera.
Por ejemplo, Guzman (1997:57) menciona el caso de un hombre quichua canelo qus
tuvo una transfusiéon sanguinea después de un accidente. Cuando se desperté.
pregunté preocupado si habia recibido la sangre de una mujer o de un hombre.
porque si hubiese recibido la sangre de una mujer habria incorporado aspectos &=

Respetar un periodo de dieta y reclusién juntos es una afirmacién de los lazos de parentesco (5%
Matta 1976). Durante la gestacion, el parto y el post-parto, la dieta y reclusion son instrumentas

en la construccién de la paternidad responsable de los hombres, usualmente llamada covada, ge
asegura el bienestar del feto y la madre (Ladeira 1997; Rival 1998; Belaunde 2005:271).
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esta mujer. Lo que diferencia la sangre de una mujer de la sangre de un hombre no
es una esencia de género inmutable, sino mas bien las experiencias de vida de tal
hombre y tal mujer: lo que aprendieron, comieron, hicieron, y con quien; los poderes
espirituales y los nombres que recibieron, y de quien; la compafifa que compartieron
la mayor parte del dia y en suefios. Todas esas experiencias vividas se hacen cuerpo
en la sangre, diferenciando a los hombres de las mujeres y diferenciando a una
persona de la otra de una manera tinica. Las diferencias entre hombres, por un lado,
y entre mujeres, por el otro, son altamente significativas y no pueden ser reducidas
a identidades de género en bloc pre-definidas ni estdticas. Cada persona encarna en
su cuerpo ser hombre o ser mujer de manera propia y tinica a su experiencia vivida.

Las etnograffas también muestran que, por lo general, la sangre masculina es
considerada més espesa, oscura, caliente, y lleva pensamientos mas fuertes que la
sangre femenina, debido a que usualmente el trabajo de los hombres requiere més
concentracién de esfuerzo fisico y valor para enfrentar el peligro. Pero esto depende
del trabajo efectivamente llevado a cabo por cada hombre. La vista de las venas de
un hombre latiendo de manera protuberante bajo su piel es una prueba de sus
pensamientos masculinos. Esto no significa que la sangre masculina sea mejor que
la sangre femenina. Mas bien, quiere decir que cada persona tiene el tipo de sangre
correspondiente a sus propios espiritus, pensamientos y trabajos personales. Es maés,
las mujeres trabajadoras tienen mas fuerza en la sangre que muchos hombres. Por
cierto, mucha mas fuerza que los moradores urbanos que se la pasan sentados detrds
de un escritorio el dia entero (Colpron 2004:202; Goulard 1998:119; Surrallés 1999:103).
Se podria argumentar que el término “vitalidad” es mas apropiado para describir el
concepto amazdnico. Sugiero, sin embargo, que la vitalidad y la fuerza se refieren a
dos nociones diferentes aunque intimamente relacionadas. La vitalidad se refiere a
los espiritus, las almas y/o nombres, que infunden vida, conocimiento y fuerza en
la sangre (ver Rosengren 2006 y Santos-Granero 2006); mientras que la fuerza es
mas especificamente la habilidad de llevar a cabo un trabajo hébil que requiere
concentracidn, disciplina y sudor, es decir, “aguante” y “sufrimiento”, como a menudo
dicen las pobladores amazdnicos cuando hablan en castellano. La fuerza es, por lo
tanto, una demostracién crucial de vitalidad espiritual. Esta idea esta claramente
presente, por ejemplo, en las palabras uitoto de conocimiento, llamadas rafue. El
rafue de los hombres, infundido con la vitalidad espiritual de la coca y el tabaco no
es sino puro bakaki “cuento” si es que los hombres no “hacen amanecer la realidad”
con el sufrimiento y el sudor de su trabajo (Candre & Echeverri 1993:162; Echeverri
2000:43). El sudor es “el camino del nacimiento”, tanto del nacimiento de los productos
como del nacimiento de los hijos. Como explican las mujeres yine, “hacer fuerza”,
sudar y aguantar el dolor solitas son los medios por los cuales las mujeres hacen
amanecer a los hijos en este mundo (Belaunde 1993:134)".

Eniquito m+ra «hijos» y m+r++ni “engendrar, tener hijos”, estin semanticamente relacionados a
m+r+taani “aguantar, resistirt”; cut++nies “nacer”, cut++t++ni “cuidar a una mujer que estd dando
aluz”, and .cut+t++ni “amanecer” (Sullén 2005:7; Huamancayo 2005:8).
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Sin embargo, es justamente la demostracién de fuerza y pensamiento de las
mujeres durante el parto lo que més significativamente separala sangre de las mujeres
de la de los hombres. En toda la Amazonia, se considera que la sangre del post-
parto es la forma de sangrado que acarrea los mayores peligros para el padre, el
recién nacido y la madre, asi como para las personas que comparten su existencia.
La menstruacién ocupa el segundo lugar, y las etnografias indican que la sangre
menstrual es considerada como una forma de sangre de parto en la medida en que
a menudo es atribuida a una interrupcién del embarazo y /o a la purga de un exceso
de sangre excesiva y/o sucia necesaria para iniciar un nuevo embarazo. Por cierto,
la menstruacién no es concebida como un proceso organico “natural”. Es producida
por otros, por medio de intervenciones rituales y manipulaciones fisicas de los
genitales femeninos, incluvendo relaciones sexuales. Ademds, las ideas que las
relaciones sexuales causan la menstruacion, que las mujeres sexualmente inactivas
se “secan”, y que se requiere acumular grandes cantidades de semen - de uno o més
padres — en el titero para que se lleve a cabo el embarazo, son comunes entre los
pueblos amazonicos (Reichel-Dolmatoff 1997:62; Albert 1985:580; McCallum 2001:17;
Conklin 2001b:53; Rodgers 2002:107). También se suele atribuir la menstruacion al
caracter reptil de las mujeres, por el que mudan de “piel/ cuerpo”, y a la sincronicidad
entre la menstruacién y los ciclos de la luna.

Es de anotar que entre los diferentes grupos culturales, asi como dentro de un
mismo grupo cultural, es comun que los hombres y las mujeres tengan varias
concepciones, no necesariamente consistentes e integradas, sobre la menstruacién.
Desafortunadamente, hay pocos estudios etnograficos sobre este tema especifico.
Sinembargo, las evidencias de las que disponemos indican que, por lo general, segin
las visiones amazonicas, la mentruacion, el embarazo, el parto, la lactancia, la
contraconcepcidn, y elaborto espontanéno o provocado, forman etapas entrelazadas
de la fertilidad femenina, concebida como un proceso amplio en que el sangrado
tiene un papel principal®. Metodoldgicamente, esto implica que toda etapa del proceso
de la fertilidad debe de ser comprendida con respecto a las otras (Belaunde 1997).
Para captar el significado del sangrado menstrual y de post-parto debemos, por lo
tanto, situar el sangrado dentro del proceso de la fertilidad. A partir de las etnografias
sugiero que este proceso puede caracterizarse de la manera siguiente: La
menstruacién marca la posibilidad del embarazo, por lo que podemos decir que el
embarazo se inicia como una posibilidad con la menstruacién. A partir de esa
posibilidad, el embarazo es efectivamente llevado a cabo con la acumulacién de
semen en el itero de la mujer, y llega se completa después del parto con el sangrado
del post-parto. Es decir, el sangrado marca tanto el principio como el término de un
proceso de desdoblamiento y generacién de un nuevo ser. Por cierto, a través de la

El sangrado de las mujeres ocupa una posicién central en las cosmologias y la concepcién de la
persona atin entre los pueblos que consideran que el feto es formado tinicamente de semen, como
es el caso de los pueblo tupi.( ver Lima 2006 para los Yudja)
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Amazonia, el sangrado menstrual y de post-parto de las mujeres es concebido como
un peligroso proceso de desdoblamiento efectuado a través de un “cambio de piel/
cuerpo’™.

Para adentrarnos en el estudio del sangrado, por lo tanto, debemos dirigir la
atencion hacia esos grandes maestros del desdoblamiento que son las serpientes y
la luna. En toda la Amazonia, el sangrado de las mujeres es atribuido a la intima
relacién entre las mujeres y la anaconda. La anaconda es, en efecto, un maestro de
desdoblamiento porque tiene una lengua y un pene con dos puntas, vive tanto en el
agua como en la tierra y los arboles (Lagrou 1998:241), y encarna en su cuerpo a la
serpiente cdsmica, tanto subacudtica como celestial arco iris, que es la “madre” o
“dueria” de todas las serpientes. Asi como las serpientes, las mujeres mudan de piel/
cuerpo y producen sustancias venenosas. Su veneno es, segin Guss (1990:67) sostiene
para los yekuana, “el mds téxico y salvaje de toda la cultura”. Pero para un pueblo
de los bosques tropicales acostumbrado a derivar su mantenimiento del uso de los
venenos, la menstruacion es un precioso don. Mas que cualquier otro veneno
utilizado por los Yekuana en el dia a dia - curare veneno de caceria, barbasco veneno
de pesca, yuca amarga, sustancias sicoactivas de origen animal y vegetal, etc — el
sangrado de las mujeres acarrea las transformaciones mds dramaticas y requiere de
procesamientos cuidadosos. También tiene el poder de volver ineficiente a los demds
venenos, una idea que es compartida por varios otros grupos culturales. El curare y
el barbasco, y hasta el veneno de las serpientes, son malogrados por la menstruacién
(Brown 1985:65). El masato se vuelve hediondo y peligroso. Los instrumentos
materiales, las cerbatanas, las canastas, las trampas de pesca y caza, se vuelven
inttiles. Los cazadores fallan sus tiros y se vuelven irritables (Lima 1995:203; Rivas
2004:15). Los chamanes también son afectados. Sufren dolores de cabeza, hemorragias
nasales e hinchazones del bazo, y se vuelven incapaces de contactar a las divinidades.
Durante las sesiones chamadnicas atraen a espiritus sedientos de sangre y tienen
enloquecedores “malos viajes” (Arévalo 1986:155; Fausto 2001:342; Langdon 2004;
Belaunde 2001:53). Por lo general, la contaminacién con la sangre de las mujeres es
considerada como una de las principales causas de enfermedad (Garnelo 2003). Segtin
los macuna, el hedor de la sangre de las mujeres “matalos pensamientos de la gente”,
ensuciando sus “algodones de los oidos” con calor y volviendo a la gente rabiosa
(Mahecha 2004:06; Arhem et al 2002:207). En otras palabras, la sangre derramada
del cuerpo de las mujeres afecta a la sangre que circula dentro del cuerpo de hombres
y mujeres, destruyendo su capacidad de transportar espiritus, pensamientos y fuerza
a todas las partes del cuerpo. Retomando la expresién macuna, se podria argumentar
que la sangre derramada por las mujeres es un “matador de pensamientos” y de
agencia habil, y es, por lo tanto, altamente negativa. Al mismo tiempo, el respeto de

En iquito, Qu++raqui, “menstruacién” es la forma radical de la que deriva qu+raani, “pelar, sacar
la piel”. Qu+racama es una choza utilizada por las mujeres durante sus periodos que es considerado
un lugar peligroso, y qu+rana significa “peligro”. (Sullén 2005:5).
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periodos de dieta y reclusién limpia y restaura el flujo de la sangre de las mujeres,
haciéndolo mds fuerte y lleno de pensamientos. También confiere a las mujeres una
vida mads larga que la de los hombres (C. Hugh-Jones 1979).

Elbuen desarrollo de la transformacidn de las mujeres cuando estdn sangrando
depende del respeto de estrictas restricciones, por ellas mismas, principalmente, ¥
también en menor medida por sus parejas. Por lo general, las mujeres sangrantes
interrumpen casi todas, o por lo menos algunas, de susactividades diarias, y observan
un periodo de abstinencia sexual, alimentdndose solamente de comida considerada
“blanda”, como vegetales y carne de animales y pescado caracterizados por tener
“poca sangre”. Su dieta excluye la carne de animales caracterizados por tener “mucha
sangre”, como el tapir. Las mujeres también evitan ir al rio o al bosque, tocar cualquier
pieza de cultura material, y acercarse a los hombres, o andar por los caminos por los
que ellos andan. Las restricciones son respetadas con particular rigor durante 12
menarquia y el post-parto, pero también son respetadas de menor manera en cada
periodo de sangrado menstrual. Actualmente, entre muchos grupos culturales, existe
una tendencia a abandonar estas practicas, asi como otras précticas reproductiv
indigenas tales como la contraconcepcién y el espaciamiento del nacimiento de |
hijos (Belaunde 2005:141; Mahecha 2004:162). En el pasado reciente, sin embar
en una gran variedad de grupos, la pubertad femenina era investida de la may
significacién social, y era celebrada en extraordinarias festividades en las que s
reunian extensas redes de parientes para beber y danzar (Gow 1999:235; Valenzuels
& Valera 2005:60, Guss 1990:165).

Los hombres participaban plenamente de la organizacién de la festividad
la menarquia y también eran ritualmente responsables por el cuidado de las muj
cada vez que estas se encontraban en reclusion. Entre los macuna, hasta el dia
hoy, los hombres curadores tienen por responsabilidad cantar y suministrar a &
mujeres pintura corporal roja carayurit (Bigmonia chica), para cubrir el mal olor des
piel/cuerpo cambiante con un halo de imperceptibilidad espiritual, protegiénd
contra el ataque de espiritus sedientos de sangre’. Las muchachas escolares
estudian lejos de casa, reciben regularmente paquetes de carayurit cantado por
parientes curadores en la comunidad. A menudo, los hombres cocinan y cuid
los nifios mientras sus esposas se encuentran recluidas (Mahecha 2004:170; Ar
et al 2004:210). Por lo tanto, el sangrado de las mujeres establece una arena en la
los conflictos y el equilibrio de las relaciones de poder y la interdependencia
los géneros son puestos en evidencia.

De todos los aspectos relativos al sangrado de las mujeres, el tnico tema
ha generado una profusién de escritos antropoldgicos es la supuesta subordi
ritual de las mujeres a los hombres. La existencia de una variedad de

Ideas semejantes sobre la pintura corporal roja (carayurii Bigmonia chica y /o achiote Bixa
se encuentran en toda la Amazonia (ver Vilaga 1992:67 sobre los wari).
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amazoénicos en los que el origen de la menstruacién se remonta a la pérdida del
poder femenino, expresado, por ejemplo, en las historias que cuentan que
anteriormente eran los hombres, no las mujeres, los que sangraban, ha servido de
material a muchos antropdlogos para sustentar la idea que las mujeres tienen
universalmente un estatus social subordinado al hombre. No obstante, algunos
autores han argumentado que esta subordinacién ritual de las mujeres no se
transpone a la vida diaria (Murphy y Murphy 1974; Ladeira 1997; Garnelo 2003;
Franchetto 1999; Lasmar 2002; Jackson 1992; Coimbra y Garnelo2003). Sea cual sea
la posicidn que uno tome, que estas narraciones miticas sean, o no sean, consideradas
indices de una jerarquia masculina, es innegable que categéricamente asignan el
sangrado a las mujeres, sancionando la imposicién de restricciones severas sobre
ellas. Pero es igualmente innegable que estos relatos asignan a los hombres la dificil
responsabilidad de “curar al mundo” y de cuidar a las mujeres sangrantes en un
cosmos lleno de peligro y de venganza®.

Por lo tanto, en vez de leer estos mitos como meros indices de subordinaciéon
femenina, sugiero, siguiendo las huellas de Overing (1986), leerlos como relatos
sobre el proceso de diferenciacién de género de los cuerpos y de las responsabilidades
rituales. En el repertorio mitico de cada grupo cultural, los relatos sobre la
menstruaciéon no existen aislados del resto, sino que pertenecen a ciclos miticos mas
amplios que cuentan la adquisicién de las agencias propiamente femeninas y
masculinas. Algunos relatos cuenta laadquisiciéon de la menstruacién o del sangrado
del post-parto, otros de los genitales, otros de la lactancia, otros cuentan cémo las
mujeres aprendieron a dar a luz por la vagina, y asf sucesivamente. A lo largo del
proceso de diferenciacién por género, lo masculino y lo femenino se enfrentan el
uno al otro llevados por sus apetitos de comida y sexo, moldeando sus cuerpos, y
adquiriendo conocimientos y responsabilidades.

El mito de origen de la menstruacién piaroa, (Overing 1986) es un buen
ejemplo. Buok’a tenia un pene tan largo, que solia cargarlo enroscado alrededor de
los hombros. Las mujeres lo adoraban, peroenlugar de satisfacer sudeseo, las volvia
insaciables de sexo. Lleno de celos, Wahari, esposo de las mujeres y hermano menor
de Buok’a, reband el pene Buok’'a’ hasta que quedd de un tamario mas pequerio. Cémo
las mujeres copularon con Buok’a sangrante, adquirieron la menstruacién. Cuando
menstruaron, las mujeres pararon todas sus labores y Wahari “se quedé con todo el
trabajo por hacer”. Entonces Wahari decretd: “Los hombres no deben menstruar, las

E Seguin los macuna, la menstruacién aparecié cuando los cuatro Ayabaroa “Seres Vivientes”

masculinos robaron las flautas del yurupari a Romi Kumni, la “Mujer Curadora delMundo”. Entonces
ella los maldijo de la siguiente manera: “Ya que me quitaron esa ‘cosa’, aunque ustedes sean
buenos curadores y tengan mucho conocimiento, ustedes van a vivir en problemas con otras
tribus, hasta el fin del mundo”(Mahecha 2004:158). Durante los rituales de la pubertad masculina,
los muchachos son sujetos a restricciones semejantes a las de las mujeres sangrantes y los hombres
homicidas. Se considera que si rompen su dieta y reclusién los muchachos podrian quedar
embarazados del yurupari, enloquecerse y/o morir (Arhem et a/2004:224).
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mujeres deben hacerlo”. El mito airo-pai sobre la vagina dentada (Belaunde 2001:63)
proporciona un relato complementario. Las esposas de Luna tenfan un par de
mandibulas titiritantes en la vagina que amenazaban con castrar a cualquiera que
se acercara. Luna utilizé el mordisco de las vaginas de sus esposas para hacerse
palmas en las manos y los pies. Después, con sus nuevas manos, torcié un pedazo
de fibra de chambira (Astrocaryum tucume) e hizo un hilo, con el que arrancé sus
mandibulas de las vaginas de sus esposas, causdndoles sangrado. Estos dos relatos,
que algunos antropdlogos atribuirfan a una versién amazoénica de la ansiedad de
castracion (Gregor 1985), son, mds precisamente, historias sobre el moldeado mutuo
de cuerpos y apetitos moderados y diferenciados por género. Mientras que las
mujeres piaroa tenian un apetito insaciable de sexo, las mujeres airo-pai lo rechazaban
ferozmente. Al final, Birok’a no es castrado, sino que adquiere un pene de tamano
normal, y Luna usa la amenaza de castracién de sus esposas para obtener manos y
pies hébiles, y para desarmar a las feroces vaginas. Al mismo tiempo, ambos relatos
colocan con claridad que la adquisicién de cuerpos conocedores e diferenciados por
género va de la mano con la instauracion de larivalidad y la venganza: la venganza
de la sangre.

El significado de la venganza con relacion a las transformaciones acarreadas
por el sangrado se entiende mejor cuando tomamos en consideracion el hecho que
el ciclo de las mujeres también esta intimamente asociado a la luna. La luna gobierna
las mareas, las crecientes y menguantes de todos los liquidos, incluyendo la sangre,
que corren por serpenteantes rios, venas y nervios, respectivamente, en el paisaje,
en los cuerpos y en las plantas. Luna es un personaje principal de la cosmologifa v
mitologia amazdnicos, a menudo emparejado a la serpiente anaconda, asi como en
la figura cashinahua de Yube “Luna/Serpiente” (Lagrou 1998:240). Sin embargo, esta
figura ha sido dejada de lado por la mayoria de los debates tedricos. En particular,
existe un gran vacio con respecto a un tema mitico presente en toda la Amazonia, v
que podriamos llamar “la historia del incesto de Luna”. En otro texto (Belaunde
2005), emprendo la tarea de comenzar a llenar este vacio llevando a cabo un andlisis
comparativo de este tema. Con caracteristico sentido del humor amazénico,
numerosos relatos — ya sea relatos cortos separados o secciones de relatos mas largos
~ cuentan como el origen del sangrado de las mujeres se remonta a la relacién
incestuosa entre Luna y su hermana’®. Tipicamente, la historia cuenta lo siguiente.
Luna visita a su hermana de noche, escondiendo su identidad en la oscuridag.
Deseosa de saber quien es su amante, su hermana le marca la cara con huito(Genips
americana). Las andanzas incestuosas de Luna, son reveladas cuando ella reconocz
la huella de su palma en la cara de su mano. Entonces Luna es avergonzado v, &

Entre los desana, la mujer incestuosa es la hija de Luna (Reichel-Dolmatoff 1997:165). Entre
iquito, es la suegra de Luna (Huamancayo 2005:3). Entre los uitoto (Belaunde en imprenta}
deseo de la muchacha de conocer la identidad de suamante es instigado por sumadre, y entre
shipaia, (Lévi-Strauss 1964:318), esinstigado por su hermano no-incestuoso. El andlisis comparats
del significado social de estas variaciones atin debe ser llevado a cabo.
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puesto a muerte, a menudo por decapitacidn, literalmente perdiendo la faz y dejando
su cabeza decapitada suspendida en el cielo en recuerdo de sus hazanas. La versién
sharanahua documentada por Siskind es un buen ejemplo.

“Escucha, te voy a contar’, me dijo Basta:

En la oscuridad, Luna le hizo el amor a su hermana.

Era de tarde y siguié haciéndole el amor.

Ella se pregunté quién era su amante. Entonces, en la oscuridad, le pinté la mitad de
la cara con huito negro. Al dia siguiente, fue a mirar a los hombres por el camino. De
pronto, vio al hombre.

- No, no puede ser, es mi hermano mayor el que estd con huito en una mitad del
rostro!

- Qué te mueras!, le dijo. Que un extranjero (nawa) te mate!

Else escapé corriendo de su rabiosa hermana, llorando ...

Como muestro en otro escrito (Belaunde 2005:261-80), las numerosas
variaciones del relato del incesto y la puesta a muerte de Luna encontradas a través
de la Amazonia tienen como tema comiin una biisqueda de conocimiento: el deseo
de saber quién es el amante, un deseo satisfecho por medio del primer acto de
escritura de una mujer, el cual acarred la muerte de Luna y suretirada de este mundo.
Pero, antes de partir para el cielo, Luna deja la sangre de su muerte enrecuerdo a las
mujeres, en venganza por el hecho que una mujer marcé su cara con la palma de la
mano. Varias versiones del mito en diversos grupos culturales, cuentan también
que después de sangrar la barriga de las mujeres crecieron embarazadas,
estableciendo una relacién directa entre la menstruacién y el comienzo de la
gestacién. Luna, brillante en el cielo con la escritura del incesto en el rostro, es el
padre muerto primordial que rompe la oscuridad de la noche y de la ignorancia, y
que impone su venganza sobre los vivos por medio de la sangre derramada por las
mujeres durante la menstruacién y el post-parto. Su vergiienza y muerte generan la
condicién sine qua non para la existencia y permanencia del parentesco a lo largo del
tiempo: la memoria del incesto y la matanza primordial del hermano incestuoso,
que es reactualizada en la sangre por la que nacen los hijos.

De estos relatos miticos sale arelucir la idea que las diferencias entre las sangres
de los hombres y de las mujeres reflejan sus diferentes conocimientos sobre Luna y
el incesto. Por cierto, entre varios grupos culturales, cuando las mujeres sangran se
dice que “ven a Luna”, reactualizando en el flujo de su sangre los eventos miticos
del incesto y la matanza de Luna'. Sin embargo, la gran mayoria de los estudios
antropoldgicos siguen el paradigma del incesto dominante de la teorfa de la alianza,

El escuchar la narracién de la historia del incesto de Luna tiene un efecto preformativo sobre las
mujeres y puede efectivamente causarles un sangrado, tal como sefala Siskind (1973:57) para los
sharanahua. Kensinger (1995:35) también menciona que a cada menstruacién “los hombres y las
mujeres recuerdan las consecuencias del incesto”.
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y exluyen a la menstruacién de su andlisis. Este es el caso en las Mitoldgicas de Lévi-
Strauss’ (1964:318) y en la etnografia sharanahua de Siskind (1973). En ambos casos,
la menstruacién sélo aparece brevemente como un dato etnogréfico sin mayores
implicaciones tedricas. A excepcién de los estudios sobre los barasana (C. Hugh-
Jones 1979; S. Hugh-Jones 1979), el énfasis es casi unilateralmente colocado sobre la
instauracién del intercambio de mujeres entre hombres afines: un intercambio que
es indirectamente implicado por los antropdélogos, ya que rara vez es mencionada
en los relatos, a partir del rechazo hacia el hermano incestuoso. Mi propia lectura de
la historia del incesto de Luna sigue las explicaciones de Tomas Romaén, un lider
uitoto de Colombia. En una charla dada en noviembre de 2004 en la Universidad de
Colombia con Sede en Leticia, explicé claramente en castellano que aunque los
animales, refiriéndose a los mamiferos terrestres, especialmente las huanganas, eran
gente en los tiempos miticos y atin eran muy similares a los uitoto en la medida en
que cuando andaban por la selva vivian organizados en grupo siguiendo a un lider,
también eran muy diferentes de los Uitoto porque: “No recuerdan a sus padres.
Cuando estan crecidos no reconocen a sus padres. Por eso cometen incesto” (Belaunde
2005:255).

Siguiendo las explicaciones de Tomas Roman, sugiero que la historia del
incesto de Luna es un relato de cémo la memoria hace posible que las mujerss
diferencien a sus hermanos de susesposos. Al sangrar, las mujeres afirman de m
hecha cuerpo, su conocimiento delincesto y suhabilidad de reconocera sus parient:
Por lo tanto, el mito coloca la diferenciacién entre el hermano y el esposo desd=
posicién femenina, y no la posicién masculina tal como lo hace la teoria de la aliar
Sangrar es una capacidad de conocimiento que implica consecuencias con el
significado social, y por esto, puede ser vista como una forma de poder femeni
no como un indice de subordinacién femenina. Al mismo tiempo, el conocimies
del sangrado no esta restringido solamente a las mujeres, puesto que los ho
también nacen de la sangre derramada por las mujeres y también pueden sang
causar sangrado en si mismos y los demds. Aunque es prohibido entre los human
vivientes, el incesto primordial de Luna es la instancia fundadora del parentess
humano porque impone el dominio de la memoria. Es decir, impone el dominio ¢
un conocimiento duradero. O més bien, de un conocimiento que regresa — que na
pierde — como la luna encuentra su camino de vuelta en el cielo, como la g
regresa a la conciencia, recuerda y reconoce a sus parientes y su entorno al desper
de mafiana. Es de anotar que en varios idiomas amazdnicos, la palabra para “I
es polisémica y, entre otros significados, se traduce como “tiempo/estacion” (Rei
Dolmatoff 1997:65). El incesto y la matanza de Luna, por lo tanto, establecen *
tiempos de la memoria humana.

Esta idea es crucial para las concepciones amazoénicas del conoc1m1ento,
que, como hemos visto en este articulo, en las lenguas amazdnicas “pensar” sig
acordarse de sus parientes, sentir falta de ellos y actuar de manera a prodlga ies
alimentos y cuidados. La habilidad de reconocer a los parientes, inscrita en la sangse
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gobernada por Luna es determinante del pensamiento humano y de su ejercicio en
las actividades productivas diarias. Es mas, el incesto v la matanza de Luna
permanecen presentes en la vida diaria y engendran a los hl]OS Periddicamente, la
sangre derramada porlas mujeres durante la menstruacion y el post-parto reactualiza
el episodio de la venganza de Luna. Por lo tanto, las relaciones incestuosas y las no-
incestuosas coexisten, de igual manera como también coexisten las realidades miticas
y diarias. Los hijos nacen de las relaciones sexuales que las mujeres tienen con los
hombres ~ es decir, con los padres no-incestuosos de sus hijos ~ y con Luna - es
decir, con el padre primordial incestuoso, y muerto, de sus hijos'".

Aunque el sangrado de las mujeres es la forma de “cambio de piel/cuerpo”
mas sobresaliente entre los pueblos amazdnicos, los hombres también atraviesan
transformaciones similares. En el drea del Xingu, por ejemplo, cuando llegan a la
pubertad los muchachos sangran de las orejas que les son perforadas con la finalidad
ritual de abrir sus capacidades de escucha y comprensiéon moral. Tanto la retencién
como el derrame excesivo de la sangre, el calor y el frio, son considerados dafiinos,
por lo que el sangrado es utilizado como una técnica de manejo de la salud masculina
alo largo dela vida. En particular, la escarificacion, es frecuentemente utilizada por
los luchadores para volverse fuertes y para expulsar el exceso de sangre acumulado
en el estémago, causando pereza (Seeger et al 1979). La acumulacion de sangre en la
barriga también es una condicién que afecta a los hombres homicidas, quienes, se
considera, “ingieren” la sangre de sus victimas en el acto de herir y matar. Se dice
que la sangre del enemigo penetra la barriga de su matador “en venganza” por la
herida hecha (Arhem et al 2004:224; Lima 1995:132; Albert 1985:375; Conklin
2001b:161; Fausto 2001:467; Viveiros de Castro 2003:47). Las etnografias de varias
regiones, muestran que los pueblos amazdnicos establecen un paralelo explicito entre
la reclusién de los hombres homicidas y la reclusién de las mujeres durante la
menstruacién y el post-parto. Como sefala Viveiros de Castro (2003), la reclusién
de los homicidas revela la feminizacién del hombre matador, en la medida en que
el matador que sufre la venganza de la sangre de su enemigo es, de cierto modo,
impregnado por esta sangre y espiritualmente unido al cadédver y el destino post-
mortem de su victima. Después de observar un periodo de dieta y reclusién, el
matador emerge de su reclusién con un nuevo cuerpo, nuevos espiritus y
conocimientos, listo para reiniciar una alimentacién normal, el trabajo, y las

La paternidad muiltiple (Beckerman and Valentine 2002) puede involucrar a varios padres vivos,
cuyo semen se acumula en el titero de una mujer, y también a varios padres muertos o espiritus.
Luna no es el tinico padre espiritual encontrado entre los pueblos amazdnicos. Entre los shipibo,
los hijos pueden ser engendrados conjuntament por padres vivos y por espiritus celestiales
chdiconibo (Colpron 2002:267). Entre los grupos culturales que practican rituales de reclusién

. homicida, los espiritus de los enemigos muertos contribuyen a engendrar a los hijos de sus
matadores (Viveiros de Castro 2003:47; Fausto 2001:467). Entre los piraha, la gestaciéon comienza
con un “susto” sufrido por una mujer menstruante debido a la venganza de los animales de caza
con mucha sangre (Gongalves 2001:227).
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relaciones sexuales, y engendrar de esta manera un hijo nacido de la transformacién
ritual conjunta de su sangre y la sangre de su enemigo.

Dicha feminizacion del matador, hay que decir, no implica que los hombres
homicidas corran el riesgo de volverse mujeres en sancién por no haber seguido las
restricciones debidas durante su reclusion (Belaunde 2005:187). Mds bien, la
feminizacién hace recalcar el hecho que los hombres homicidas estdn en un estado
en el que “parecen mujeres”, utilizando la expresiéon Airo-Pai también comun entre
muchos otros grupos culturales, porque el sangrado opera un desdoblamiento similar
al delas mujeres cuando estdn «cambiando de piel/cuerpo» durante la menstruacion
y el post-parto. La asociacién inextricable entre el sangrado y el ser mujer no es
sorprendente ya que es categdricamente formulada por las mitologias amazoénicas
de numerosas maneras. Sangrar implica ocupar la posicién femenina y sufrir
venganza, lo cual es necesario para ser fértil y renovarse. Algunos dirdn que el
sangrado de los hombres homicidas no es de su propia sangre. Es la sangre de sus
enemigos. Pero, las mujeres tampoco sangran de su propia sangre. Sangran sangre
de Luna. Tanto los hombres homicidas como las mujeres sangrantes se encuentran
bajo la venganza dela sangre de su enemigo y son vulnerables a peligros semejantes.
Para protegerse de estos peligros, y procesar adecuadamente la sangre de sus
enemigos para obtener fertilidad y renovacion, ambos géneros debenrespetar rituales
semejantes de dieta y reclusion.

La lista de los peligros que asechan a los hombres homicidas y las mujeres
sangrantes que rompen su dieta y reclusién varia de grupo cultural en grupo culturak
pero existen algunas lineas comunes. Algunos peligros son mds severos que otros.
incluyendo catdstrofes meteoroldgicas, tales como diluvios, inundaciones, vientos
y oscuridad, y peligros personales, tales como mala postura, pereza, gula
envejecimiento precoz, enfermedad, locura, seduccién y rapto por espmtu ;
embarazo por espiritus, y muerte (Arhem etal 2004; Lima 1995; Albert 1985; Conkiiz
2001b; Fausto 2001; Viveiros de Castro 2003, Reagan 2003). Una idea comuin recos
todos estos peligros. Cuando estan “cambiando de piel/cuerpo”, los hombres v &
mujeres son susceptibles de sufrir una transformacién incontrolable que los poa
transformar en seres “otros”, alienandolos de sus parientes, ya sea parcialmente
completamente. En el peor de los casos, esta alienacién los mataria o los volves
totalmente incapaces de reconocer a sus parientes: Perdiéndose (Belaunde 2005:18

La mujer estd cambiando de piel con la menstruacion; por eso, no puede salir al ms
oalsoloal rio(...) Sisaleal monte, la ven toda clase de animales y la atacan, hasis
palos (yukii masa) y las hojas (...) Si anda por el rio, se desata un viento muy bres
en los drboles hay una especie de pencas llamadas butuasenas que bajan a la tie
toman la forma de cualquier animal. Estas se bajan de los drboles para atacar
mujer que estd con la menstruacion y se la pueden llevar a su casa; en ese mont
mujer se vuelve local al ver cémo salen por todas partes unos animales que wan
ella para raptarla (palabras de curadores Macuna. Arhem et al. 2004:211-213).

256



Amazonia Peruana

De manera pan-amazonica loshombres y las mujeres consideran que la sangre
derramada, v especialmente su hedor, tienen un efecto transformacional sobre la
experiencia vivida, semejante a las substancias sicoactivas, v abren las cortinas de la
percepcién y la comunicacién que generalmente separan la experiencia diaria de los
otros dmbitos de espacios-tiempos césmicos. Pero, a diferencia de las substancias
sicoactivas vegetales, se considera que el hedor de la sangre no permite establecer la
comunicacién con los espacio-tiempos divinos para llevar a cabo curaciones. El hedor
de la sangre solamente acarrea la apertura a d&mbitos de espacios-tiempos de una
multiplicidad transformacionalincontrolable, en los que los animales-plantas-espiritus
toman forma humana - semejante a la forma primordial que tenian en los espacio-
tiempos miticos - y toman venganza de los humanos, seduciendo y robando a los que
tienen hedor de sangre, y haciéndolos semejantes a ellos mismos, pero ajenos, enfermos
o muertos, es decir, perdidos, para sus parientes humanos

El lazo entre los efectos alienantes del hedor de la sangre y la separacién de
los animales-plantas-espiritus de los humanos de la actualidad narrada en las
mitologias amazdnicas, se comprende mejor si es que tomamos en consideracién lo
que perderse significa en las vidas diarias de los pueblos amazdénicos. Como Varese
(1973) indica para los ashaninka, perderse, y perder todo el conocimiento, son
posibilidades muy reales.

La misma expresion usada en los mitos para indicar la transformacion de la gente en
animales es usada en el lenguaje diario para indicar la posibilidad de perderse en el
bosque, una muy frecuente eventualidad (...)

El conocimiento salva, la ignorancia pierde (Varese 1973:82).

La aproximacién ashdninka entre tener conocimientos y poder reconocer el
camino de vuelta a los parientes en casa, sugiere que, como Tomés Romén explicé
para los uitoto, una de las diferencias claves entre los animales y los ashédninkas es
que, cuando crecidos, los primeros son incapaces de reconocer a sus padres, y que,
por lo tanto, existen en un espacio-tiempo incestuoso fuera de la memoria humana,
asi como Luna copulando con su hermana. Los animales estdn “perdidos”. Esta
también es la suerte de los hombres y las mujeres que no respetan debidamente la
reclusién del sangrado.

Los rituales de homicidio ashdninka ilustran bien la alienacién que amenaza
a los hombres bajo el efecto del hedor de la sangre (Regan 2003). Para el mironti, un
espiritu con la forma de un tapir que tiene una vision invertida de los géneros, los
hombres homicidas son atractivas mujeres, a las cuales seduce en suefios. Por esta
razdn, es crucial que los matadores se mantengan en vigilia durante sureclusién. Se
considera que si el matador se duerme, cae bajo el conjuro del mironti y adopta su
percepcién del mundo, embarazandose del mironti y dando a luz a monos y lagartijas.
Locamente enamorado, el matador pierde la memoria de sus parientes, huyendo de
ellos, llorando por el amor de mironti. La tinica manera de deshacerse del mironti
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que asecha a un pariente, es que una mujer los chisguetee con la leche de sus senos,
ya que ensu visién invertida de los géneros, para el mirontilos senos son dos enormes
testiculos que le causan horror. Sin embargo, es probable que el matador enamorado
del mironti nunca recobre la memoria de quién era, y quiénes eran sus parientes,
antes de caer bajo el hechizo. Algunos dirdn que esta concepcién ritual enfatiza la
extrema feminizacién del matador. Pero es importante subrayar que el matador
seducido por el mironti no se vuelve una mujer ashdninka, madre de nifios ashdninka.
Se vuelve un ser alienado, incapaz de reconocer a sus parientes y madre de
monstruos.

Un semejante peligro de fertilidad descontrolada y alienante amenaza a las
mujeres sangrantes que rompen su reclusion, entre los ashaninka asi como entre
muchos otros grupos culturales. Historias de mujeres sangrantes que se fueron at
rio y cayeron bajo el hechizo de un bufeo, quedando embarazadas y dando aluz 2
un hijo de bufeo, proliferan entre los pobladores indigenas y mestizos. Se dice que
algunas mujeres seducidas por el bufeo se enloquecen eirreversiblemente perdiends
la memoria de sus parientes, y llegan a ahogarse por el amor de un bufeo. En varias
partes de la Amazonia, tanto rurales como urbanas, los hijos de padres desconocides
—un estado social en crecimiento en la actualidad pero practicamente inexistente &
el pasado reciente — son llamados “hijos del bufeo”, y si son de tez clara, son llamada
“hijos del bufeo colorado”, ya que este animal-espiritu es considerado como &
manifestaciéon de los muertos blancos. La figura del bufeo ha sido reacomoda=#
para interpretar desde la cosmologia amazdnica los cambios demograficos gs
atraviesan los pueblos indigenas en la actualidad, sobre todo el abandono de =
responsabilidades rituales paternas, el mestizaje y la seduccién ejercida pos
“blancos”, sus estilos de vida y su dinero, y la desilusién que a menudo acarrez=
relaciones con estos «otros» evasivos y llenos de trucos (Cardenas 2005:6; Go
2001:371; Slater 1994:202; Valenzuela y Valera 2005:43; Lasmar 2002:28; 5=
1983:80).

Los aspectos de la hematologia amazoénica que hemos abordado e=
articulo revelan lo que podriamos llamar una “teoria reptil de la sangre”, arti
alrededor de la nocién de “cambio de piel/cuerpo” central al chamanismo y '
cosmologias perspectivistas amazdnicas. Si, como mantiene Viveiros de
(1996:128), el cuerpo es el origen de las perspectivas, entonces sugiero que la
es un operador de perspectivas. Enla Amazonfa la sangre es una sustancia sica
probablemente, la mas poderosa de todas. Lleva pensamientos y fuerza, y encs
los espiritus y los conocimientos en el cuerpo de las personas, dandoles la me=
de quiénes son y quiénes son sus parientes. La sangre, a la vez, une y divi
seres humanos en hombres y mujeres. Primero, porque la sangre transs
conocimientos hechos cuerpo diferenciando a las personas por género, v s&=
porque sangrar es explicitamente una posicién femenina, aunque no es oc
solamente por las mujeres. El sangrado de las mujeres es el recuerdo del incess
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matanza de Luna, y de su venganza sobre los seres humanos. El sangrado es la
instancia primordial que funda la memoria humana, el parentesco y la fertilidad,
las cuales, a su vez, derivan del adecuado manejo de la agencia transformadora de
la venganza de Luna. Los hombres también pueden “parecer mujeres” cuando se
encuentran bajo la venganza de la sangre de su enemigo, semejantes a las mujeres
sangrantes bajo la venganza de Luna. Sangrar es, se puede decir, una prerrogativa
femenina primordial compartida por ambos géneros, porque ambos géneros son
fértiles y porque sangrar es “la posibilidad de dar surgimiento a otros seres”
(Gongalves2001:233). Pero, es una posibilidad que debe de ser manejada con cuidado
para obtener una fertilidad que otorgue continuidad a la memoria humana. El hedor
de la sangre, que indica un sangrado atn cuando no puede ser visto o tocado, pone
en movimiento la multiplicidad transformacional de la venganza de espacio-tiempos
cosmoldgicos “otros”, acarreando el peligro de la pérdida de la memoria humana,
semejante a la pérdida de humanidad narrada en los mitos sobre cémo la gente de
antes fue convertida en animales-plantas-espiritus.

Dado el lugar sobresaliente que ocupa el sangrado en la cosmologia, sugiero
que el chamanismo amazdnico deberia de ser mds correctamente caracterizado como
un complejo chaménico-reproductivo. Estudiar el chamanismo como si existiese fuera
de las practicas de manejo de la sangre de los hombres y las mujeres es una
amputacién de su envergadura'?. Auin cuando las mujeres no asisten a las sesiones
chamaénicas, 1o que es comun debido a las restricciones acarreadas por su sangrado,
ellas manejan el flujo de su sangre juntamente con sus parejas. Los hombres tampoco
pueden asistir a las sesiones después de tener relaciones sexuales, cuando llevan el
olor a semen, una sustancia derivada de la sangre, cuyo hedor también ahuyenta a
los espiritus celestiales y atrae a los espiritus sedientos de sangre. El manejo llevado
a cabo por la pareja de sus sangres en conjunto tiene grandes consecuencias sobre su
vida reproductiva (Reichel-Dolmatoff 1997:65). Ademds, entre varios grupos
culturales, las mujeres conocen técnicas para manipular el flujo de su sangre, adquirir
conocimiento chamdnico, asistir a, y hasta dirigir, sesiones chamdnicas cuando
“parecen hombres”, protegidas del riesgo de perder la memoria humana, acarreado
por la multiplicidad transformacional del hedor de la sangre (Belaunde 2001; Colpron
2004; Perruchon 1997; Madder1997). Ser un hombre, ser una mujer, no es una
dicotomia rigidamente definida. Utilizando las palabras de Overing, es una cuestiéon
de diferencia dentro de la igualdad, y de igualdad dentro de la diferencia.

Las serpientes y la luna también ocupan un lugar central en el chamanismo amazénico. Entre los
pueblos bebedores de ayahuasca (Banisteriopsis caapi), como los cashinahua, se considera que el
ayahuasca es la sangre de Yube “Luna/Serpiente”. También es llamada nawa himi, es decir “sangre
del enemigo”. El ayahuasca embaraza a los que la toman de mundos de imagenes que emergen de
sus barrigas (Lagrou 1998:98). Las semejanzas con los rituales de sangrado de las mujeres y de los
hombres homicidas son claramente identificables.
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MOVERSE PARA OLVIDAR:
LA VIDA INQUIETA DE LOS NAHUA*

Conrad Feather

A pesar de su reciente asentamiento en un poblado permanente, los nahua,
perteneciente a la familia lingiiistica panodel Pert, tienen dificultades en quedarse quietos.
Su estilo de vida mévil no se limita a jornadas en la selva sino que incluye viajes a los centros
urbanos locales y distantes, ambulaciones de sus weroyoshi (espiritus del ojo) cuando beben
ayahuasca, y travesias épicas de sus héroes ancestrales. En este articulo enfoco las dimensiones
transformacionales de los viajes que muchos nahua hacen después de la muerte de un ser
querido. El cuerpo recuerda y sus viajes son técnicas de transformacién del cuerpo que
permiten olvidar a los muertos. Estas jornadas por las ciudades y la selva, cuerpo y espiritu,
presente y pasado, son fundamentalmente de caracter social, permitiéndoles lidiar con las
exigencias y desafios del dia a dia; la necesidad de encontrar comida, pareja, adquirir bienes
materiales, curar enfermedades y sobreponerse a lamuerte, amenudo por medio de la relacién
con poderosos “otros” que son, a la vez, semejantes. En un mundo ideal, sin embargo,
representado por los muertos, los nahua nonecesitan viajar y simplemente se quedan quietos.

Despite their recent settlementin a permanent village the nahua, a Panoan speaking
people of the Peruvian Amazon find it hard to stay still. Their mobile lifestyle is not confined
to journeys in the forest but includes trips to local and distant towns and the wandering of
their weroyoshi (eye-spirits) while they dream and take ayaliiascaand the epic journeys of
their ancestral heroes. In this article I focus on the transformational dimension of the trips
that many nahua take after the death of a loved one. It is the body that remembers and their
trips are part of a set of techniques that physically transform the body and allow the mourner
to forget. These journeys through town and forest, body and spirit, present and past are
fundamentally social in character, enabling them to deal with the demands and challenges
of everyday life; the need to find food, a spouse, acquire material goods, cure illnesses and
cope with death often through an engagement with powerful yet similar “others”. In an
ideal world however, best represented by the land of the dead the nahua have no need to
travel and simply stay still.

Traducido del inglés por Luisa Elvira Belaunde.
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Una manana durante mi primera estadfa con los nahua, un pueblo del sudeste
amazoénico peruano, me desperté justo a tiempo para ver a Shico, el padre de familia
de la casa, dirigirse al rio con un racimo de platanos y un machete. Le pregunté
donde se iba. Despidiéndose con un gesto de la mano como si nada, me dijo “a
Puerto Maldonado”, una ciudad a mas de tres semanas de camino por tierra y canoa.
“Cuando estaras de vuelta?”, le dije. “jOh! En un afo. Tal vez, dos”, me contestd, y
con las mismas se fue, dejando atras a su esposa y sus dos hijos pequefios. Cuatro
dias después, regresd. Se habia olvidado de llevar suficiente yuca, v va no tenfa mas
que comer. Con el correr del tiempo, me di cuenta que la actitud de Shico hacia los
viajes, aparentemente caprichosa y espontanea, no era algo extraordinario sino un
elemento caracteristico de la vida diaria nahua. Esta “inquietud” ha perdurado entre
ellos a pesar del hecho que su comunidad ha permanecido establecida en el mismo
lugar desde 1990, y a pesar de las convulsiones sociales que acompafiaron el periodo
de los primeros encuentros con la sociedad peruana nacional a mediados de 1980.
Hoy en dia, los nahua siguen desplazdndose grandes distancias, desapareciéndose
deundia para otro durante semanas o meses, para después regresar, asi como Shico,
tan stibita e inesperadamente como se fueron.

Esta inquietud no se restringe solamente a los viajes por el bosque, sino que
también se manifiesta en las frecuentes visitas a los pueblos del lugar, en las
trayectorias del espiritu del ojo (weroyoshi)' cuando duermen y toman ayahuasca, y
en las jornadas épicas de sus héroes miticos. Por medio de estos diversos modos de
viaje, los nahua se relacionan con diferentes tipos de seres, de quienes buscan obtener
pareja, comida, remedios, buenos materiales, y conocimientos para curar
enfermedades, y adquirir autoridad politica. Esta necesidad de relacionarse con
poderosos “otros” es una preocupacién pan-amazoénica, y es concebida como una
relacion necesaria aunque peligrosa. Para los nahua, los méas productivos de estos
encuentros son los que se dan con cierto tipo de seres “otros”, los “otros semejantes”,
seres que parecen ser bastante distintos pero que son esencialmente iguales, y que
son la fuente proveedora de poderosos objetos y conocimientos. Los nahua viajan
lejos, no solamente para generar relaciones con estos “otros”, sino también para lidiar
con el pesar y el conflicto social. A pesar de algunos cambios recientes, atin suelen
abandonar el poblado cuando una persona querida fallece. Al cambiar de lugar, los
nahua transforman sus cuerpos de manera tal a adoptar un punto de vista diferente v
fisicamente “olvidarse” de los recuerdos penosos. El estilo de vida mévil les permite
manejar las exigencias y los desafios del dia a dia, y las necesidades de hallar comida,
de casarse, de encontrar dinero, de curar enfermedades y de sobreponerse a la muerte
de un ser querido. En un mundo ideal, sin ninguno de estos problemas existenciales,
los nahua no necesitarian viajar; simplemente se quedarian quietos.

! La fuerza animadora de vida que tienen para todos los seres (humanos, animales y espiritus).
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Los Nahua

Los nahua son un pueblo de familia lingiiistica pano del Purtis que habita en
la comunidad de Serjali en el rio Mishagua. Segtin las historias orales, recolectadas
por otros antropdlogos y por mi (Shepard 1998, Macquarrie 1991), a principios del
siglo XX?, solfan vivir en varios poblados dispersos en las cabeceras altas de rio
Purts. Debido a presiones generadas por el auge del caucho, se fueron a las cabeceras
del Manu y el Mishagua, en donde se instalaron en tres poblados, separados por un
dia de viaje, y evitaron tener cualquier tipo de interaccién directa con otros pueblos
indigenas asf como con miembros de la sociedad peruana hasta mediados de 1980.
Esta drea era rica en recursos naturales, por lo que desde 1950 comenz6 a atraer
cantidades cada vez mayores de madereros, prospectores de gas y petréleo, asi como
misioneros, intentando “contactar” a los nahua. Por consecuencia, hubo frecuentes
encuentros violentos entre los nahua, los madereros y los equipos prospectores de
gas y petréleo. Durante este tiempo, los nahua eran popularmente considerados
como un grupo némada con escasa agricultura, que vivia en grandes poblados
constituidos por malocas multifamiliares y cultivaba extensas chacras de maiz,
platano y yuca. Su primer contacto con la sociedad nacional se dio en 1984, cuando
cuatro hombres nahua fueron capturados por un grupo de madereros. Esto resulté
en el contagio de infecciones respiratorias, que condujo a la muerte de casi la mitad
de la poblacién durante el primer afio de contacto. Rapidamente, se volvieron
dependientes del uso de medicinas y materiales de fuera, como machetes, ropas y
sal. Hoy en dia, la poblacion se ha recuperado y son mas de 250 personas, todos
ellos viviendo en Serjali, en la confluencia de los rios Mishagua y Serjali, a mitad de

El término nahua (también escrito nawa) ha sido examinado en profundidad por varios autores
que han trabajado con pueblos pano (Keifenheim 1990, Erikson 1993). Traducido de manera
simple significa “extranjero”, y se refiere a una amplia categoria de seres de fuera que se
contraponen a los yora (literalmente, mi “carne”, “cuerpo”), la gente que se casa la una con la
otra, que vivejuntay que comparte sus sustancias corporales. El repertorio de nombres nahua
que existen para describir estos grupos, como yaminahua, chitonahua, sharanahua, son etnénimos
atribuidos a otros grupos mas que auto denominaciones. Desde su propia perspectiva, todos
esos grupos eran yora mas que nahua, de tal manera que uno podria afirmar que yora, en vez de
nahua, es un nombre mds apropiado. Sin embargo, desde su primer contacto en los afos 80s, la
gente de Serjali han sido llamados por muchos nombres, como parquenahua (gente del parque
Nacional del Manu), los X nahua (no identificado nahua), o simplemente nahua. El término
nahua es el mas comin utilizado en la literatura, y probablemente debido a esto, los Nahua
también lo utilizan en situaciones cuando necesitan identificarse como un grupo étnico coherente.
La gente de Serjali ha tomado la decisién pragmatica de aceptar el hecho que los demads los
conocen como “los nahua”. Esto plantea un problema conceptual para los antropdlogos pero no
para los Nahua, quienes debido a sus actuales problemas politicos, estan mds preocupados de
evitar ser confundidos con otras comunidades que de encontrar un nombre correcto. Esto, genera
una situacién confusa ya que la palabra nahua se refiere tanto a “nosotros” como a “otros”. Como
los Nahua utilizan el término para designarse a si mismos, y a pesar de sus limitaciones obvias,
en este articulo yo también uso nahua en lugar de yora.
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camino entre sus antiguos poblados en las cabeceras de los rios Manu y Sepahua, el
pueblo mds cercano’.

La gente inquieta

Mi trabajo de campo inicial fue frustrante. De mis lecturas de las etnografias
cldsicas habia heredado la idea que toda investigacién “seria” debia de darse en un
“poblado”. El problema era que los nahua no parecian estar de acuerdo con esto.
Durante un mes de estadia en Serjali, el padre de familia de la casa donde me estaba
quedando solamente durmid en casa cinco noches. El resto del tiempo estuvo
cortando madera en el bosque, cazando rio arriba, o viajando rio abajo a Sepahua.
Un dia se aparecié a medianoche, quejdndose de haber pasado tres dias temblando
bajo la lluvia en un bote de regreso de Sepahua. En la madrugada, cuando me
desperté, observé que partia de nuevo. Llevar a cabo trabajo de campo con
participacion observante es un desafio cuando la gente nunca se queda quieta para
ser observada o entablar conversacién! Cada vez que empezaba a conocer a alguien,
sucedia que un dia al despertar me daban la noticia que se habia ido a cazar o a
cortar madera por un mes, que se habia enrolado en el servicio militar o que se
habia ido a Puerto Maldonado a buscar trabajo.

Todos los botes que zarpan de Serjali para cazar o visitar Sepahua estan
repletos de hombres y mujeres, jévenes y viejos. La inquietud de los nahua se volvio
contagiosay se me pegd. Asi como ellos,comencé a sofiar con viajar fuera del poblado-
La provisién de carne y de pescado es irregular en Serjali; a veces es excesiva v 2
veces escasa. Sea cual sea la cantidad disponible, la carne es consumida y distribuida
inmediatamente entre las familias extensas, por lo que no es raro que después de
una gran fiesta de comilona, uno tenga que pasarse dos o tres dias viviendo de pura
platano y yuca cocida. Los viajes rio arriba hacia lugares donde hay menor presion
sobre los recursos de carne y pescado, representan excelentes oportunidades para &
caceria y la pesca, y una oportunidad para festejar lejos de la familia extensa. Z=
esas circunstancias, no es sorprendente que los nahua aprovechen la men
oportunidad que se les presente para viajar al bosque.

A primera vista, los frecuentes viajes que llevan a cabo a la ciudad son men
faciles de comprender. En Sepahua, los comerciante ansian la llegada de los nah
para venderles alcohol barato y hierbas medicinales, y los madereros inten
sobornarlos para que les permitan extraer valiosas especies maderables de
territorio. Con casi nada, o nada de dinero, los nahua logran sobrevivir en el pu
gracias a un poco de platanos, yuca, y crédito, viviendo en una casita de con
junto a la misién catdlica. En cada viaje, casi siempre hay alguien que tiene :

3

Serjali fue creado en parte gracias al apoyo de las misiones catdlicas del lugar. En la actu
Serjali tiene un puesto de salud y una escuela primaria organizadas por las misiones. Se re
de un dia de viaje rio abajo en motor para ir de Serjali a Sepahua. El regreso demora tres
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razon “genuina y urgente” de viajar, ya sea por salud, para recoger documentos,
encontrarse con parientes de regreso de viaje, o recoger algtin pago. Inevitablemente,
la canoa de la comunidad, con capacidad para ocho viajeros, nunca sale con menos
de quince o veinte; y es comun ver a mds de treinta personas encaramadas en el
bote, la mayoria paradas, con los brazos cruzados, temblando bajo la lluvia y el
viento, pero sonrientes, mientras la canoa va lentamente de camino, casi a ras del
agua. Lasreligiosas catdlicas, que tienen un puesto permanente en Serjali, muestran
su exasperacién, preguntdndose por qué los nahua gustan tanto de someterse a una
experiencia aparentemente tan miserable viajando por el rio, a las humillaciones
que sufren en Sepahua, y a la inevitable transmisién de enfermedades que resultan
de estos viajes. Una de ellas me confesé que no le sorprenderia si un dia se despertase
y descubriese que todo el mundo haya desaparecido de Serjali.

Los viajes de los nahua a Sepahua son un fenémeno nuevo, pero su
inestabilidad geogréfica no, y es una caracteristica compartida con otros pueblos
pano del Puris. Townsley muestra que la multitud de nombres nahua, tales como
sharanahua, yaminahua, marinahua, chitonahua, no representan cada cual una
etnicidad coherente, sino que son todos grupos del mismo complejo pano del Purts
que se han fusionado y después unido con grupos diferentes para formar un nuevo
poblado (1989). Muchos de estos fraccionamientos y fusiones se debieron a las
traumadticas consecuencias del auge cauchero, pero también respondieron a tensiones
y conflictos internos. Esta es una experiencia compartida por los nahua. Ellos solian
vivir en el rio Puris a principios del siglo XX antes de resquebrajarse debido a un
conflicto interno. Mientras una a parte del grupo se fue rio abajo (probablemente los
ancestros de los yaminahua del Yurua), los ancestros de los nahua de hoy se fueron
rio arriba y cruzaron hacia el Manu.

Moverse para olvidar

Cuando me hallaba hacia la mitad de mi trabajo de campo, una mujer nahua
se ahog6 en Serjali. Antes que su cuerpo sea encontrado, su esposo Mario, vio a su
yoshi en una playa cercana, y supo que su esposa habia muerto. Pocos minutos
después de regresar a Serjali, Mario le ech6 fuego a la casa en que vivian y quemé
todas las posesiones de su esposa. Sus parientes comenzaron a sollozar y lamentarse,
sus cuerpos estremecidos por las lagrimas. Se afeitaron el cabello y se golpearon la
cabeza con las manos. A mi me parecia que habian sido poseidos por el pesar y que
habian perdido el control sobre sus cuerpos. Después del entierro, la madre y los
hermanos de la mujer se fueron rio abajo a Sepahua, en donde permanecieron por
seis meses. Los nahua dicen que cuando vivian en las cabeceras del rio Manu, cuando
un adulto morfa solian abandonar todo el poblado, incluyendo sus chacras. La
muerte, sin embargo, no es lo tinico que logra movilizar a los nahua para levantarse
eirse de golpe. Durante mi trabajo de campo, un hombre que habia sido abandonado
por su esposa, viajé de inmediato a la distante ciudad de Puerto Maldonado, donde
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se quedo por un afno antes de regresar. Para los nahua, viajar no es solamente un
modo de desarrollar relaciones con poderosos seres “otros”, o una manera de adquirir
poderosos conocimientos, sino también una manera de deshacer relaciones, tanto
con los vivos como con los muertos.

Como muchos pueblos amazénicos, los nahua no celebran a los muertos. En
cambio, sus elaborados ritos post-mortem son maneras de separar a los muertos de
los vivos (Taylor 1993). Para los matsigenka del Per, vecinos de los nahua, esta
separacion es esencial porque la presencia de los muertos puede causar enfermedades
y muerte entre los vivos. Por esto, los matsigenka se pintan la cara y se cortan el
cabello, para evitar ser reconocidos por los finados recientes (Shepard 2002). Para
los achuar del Ecuador, “olvidar a los muertos” es un imperativo social mas que
patoldgico. Los achuar consideran que forman parte de un conjunto limitado de
identidades individuales escasas. “Olvidarse de ellos — es en todo sentido una
necesidad vital: si alguien no se muere entonces alguien no puede nacer” (Taylor
1993: 659) “Mientras los muertos sean recordados como individuos reconocibles y
especificos, la existencia que ocupan permanece indisponible” (Taylor 1993: 658).
Sus ritos post-mortem implican borrar la identidad particular, incluyendo el nombre
del finado. Mientras la gente canta canciones al wakan (el espiritu del muerto) para
hacerle recordar que estd muerto, se escupe jugo de tabaco enlos ojos de la gente, y
no se les permite dormir durante veinticuatro horas para evitar que vean y que
suefien con el difunto. Para los nahua, cuando una persona muere, el cuerpo se
pudre, y mientras el weroyoshi, o espiritu del ojo, la fuerza animadora de vida de la
persona, viaja a la tierra de los muertos, otro elemento espiritual, el yoshi
desencarnado seagarra de las posesiones del muerto. Amarrado al siwa (los lugares
recorridos) de la persona, o los sitios frecuentados por su antiguo ser, esta sentenciado
a deambular por sus antiguas chacras y caminos de caceria por la eternidad.
Recientemente, viajé con los nahuaalas cabeceras del rio Manu, donde las epidemias
de los afios 1980 arrasaron con mds de la mitad de la poblacién. Al pasar por los
lugares donde sus hermanos, parientes e hijos habfan fallecido, y donde parientes
vivos, pero ausentes en ese momento, habian pasado la noche, la gente que era
normalmente alegre y gregaria, se ponia triste y lacrimosa. De noche, no podian
dormir porque eran atormentados por los yos/i de sus parientes muertos hace tiempo,
que les silbaban o quebraban ramas en el bosque. Cuando le pedi a un hombre
mayor que me explicase quién habia vivido en un antiguo pueblo por el que pasamos,
él me dijo los nombres de sus habitantes con un tono de voz triste y tierno. Después
me dijo: “ya no quiero ver més esto”, y siguié caminando. Desde el punto de vista
nahua, el paisaje es el depositario de los yoshi desencarnados. Estos quedan en las
chacras abandonadas, en los caminos de caceria y en las playas. Lanzan piedras a
sus parientes cuando se bafan en el rio, derraman con petulancia las ollas y los
platos en las cocinas, y hasta hacen levantar a la gente tocAndola en sus hamacas.
Después de una muerte, el quemar la casa y todas las posesiones relega a los yosi:
del muerto al centro del bosque, en donde esté forzado a permanecer en los camings

272




Amazonia Peruana

de caceria y las chacras abandonadas. Antes, los nahua solfan evitar a los yoshi
abandonando sus poblados, ahora suelen viajar aun pueblo cercano. Para los nahua,
como para los matsigenka y los achuar, los ritos post-mortem de afeitarse la cabeza,
destruir las posesiones materiales y viajar, son esencialmente procesos para separar
a los muertos de los vivos. Los nahua consideran que los yos/i son molestos y, a
veces, potencialmente peligrosos si es que uno se encuentra con el yos/ii de un chaman
poderoso, o iiowe. Pero, no se le dan el mismo significado que los matsigenka le dan
a los fantasmas de los muertos recientes, kamitsiri, que pueden tener efectos
potencialmente letales sobre sus antiguos parientes, ni que los achuar le dan a los
muertos, cuya identidad debe de ser completamente olvidada para que la sociedad
se reproduzca. En cambio, el discurso nahua enfatiza el “olvidarse” de los muertos
con respecto al dolor emocional asociado a la pérdida de una persona querida.

Olvidando

Después de la muerte de su esposa, Mario quedé desvalido. Echado en la
hamaca llorando, comiendo casi nada, y cantando un lamento de luto repetitivo,
que describia la belleza de la difunta, “ewe rowa wake” (mi bella nifa) y el efecto de
su muerte sobre su parentela y su propio cuerpo, “ewe yora chaka”, (mi cuerpo/
parentela esta mal). Sin embargo, dos semanas més tarde, era de vuelta un hombre
alegre, disfrutando la vida en pleno. Cuando le pregunté a la gente si es que Mario
ya no estaba triste, me contestaron: “no, ya se olvid6”. Primero, esto me parecié
sorprendente. Cémo puede alguien con lazos emocionales tan fuertes para con sus
personas queridas aparentemente “olvidarlas” tan rdpido? Esta aparente capacidad
de “olvidarse” rdpidamente no es tinica a los nahua, puesto que es compartida por
muchos pueblos amazénicos que han desarrollado elaborados ritos post-mortem
con la finalidad especifica de “olvidar a los muertos” y de separar a los vivos de los
espiritus potencialmente vengativos de los difuntos (Christine Taylor 1993). La
capacidad nahua me parecié menos sorprendente cuando me di cuenta que la
memoria no es solamente una facultad mental sino también un proceso fisico y
corporal. La traduccién mds cercana al concepto de memoria en lengua nahua es
shinai. Shinai significa pensar o analizar, asi como también recordar o pensar en
alguien con afecto. Los nahua lo usan para describir los fuertes lazos de afecto entre
parientes y otras personas queridas, especialmente cuando estan ausentes. Para ellos,
un recuerdo doloroso tiene un efecto fisico. Cuando una persona esta triste se dice
que esta shinaibitsai (de la raiz shinai). Los que estdn shinaibitsai no comen, a menudo
no pueden ni levantarse de sus hamacas y no paran de llorar y cantar suavemente
todo el dfa. Otros pueblos amazénicos tienen ideas semejantes sobre las relaciones
entre la memoria y la fisiologfa. Beth Concklin cuenta que durante su trabajo de
campo con los wari del Brasil central, un hombre le pregunto si es que extranaba a
su esposo. Ella les contest6 que si, pero élle replic incrédulo: “Si realimente extraiias
a alguien, te mueres” (2001:143). Kensinger y McCallum muestran que los
cashinahua, otro pueblo pano hablante del Purus, explicitamente expresan la idea
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que el cuerpo recuerda y sabe. Para los cashinahua, el cuerpo de una persona es el
depositario de conocimientos, y diferentes partes del cuerpo tienen diferentes
conocimientos; las manos tienen conocimiento de la chacra, la piel tiene conocimiento
de cémo ser un buen cazador, y el higado tiene conocimiento de la gama de emociones
(Kensinger 1995, McCallum 1996). Las experiencias de muerte-cercana, las
alucinaciones y los suefios son todas excelentes fuentes de conocimientos
incorporados por elcuerpo. “Al despertar, la memoria de estas visiones,
conversaciones y sensaciones ya ha sido transferida al cuerpo” (McCallum: 362).
“Una persona realmente conocedora es alguien cuyo cuerpo entero sabe” (Kensinger:
245). De igual manera, mi amigos nahua me explicaron que el owiti, o corazén, es el
sitio principal dénde se sienten emociones. Cuando los nahua tienen pesares ¥
sufrimientos de shinaibitsai, dicen “noko owiti isi paicoi”, “nuestros corazones tienen
una tremenda pena ardiendo”. La rabia, o sidai, estd también localizada en el corazén,
como me explicé un amigo nahua, “ma sidai noko wichiato, noko owiti wishki”, “cuando
la rabia nos agarra, nuestros corazones estdn furiosos”. Esta rabia, a su vez, es
necesaria para cometer actos de homicidio. Para los nahua, los wari y los cashinahua,
no existe una separacién cartesiana entre la mente que piensa y el cuerpo que acttia.
Para ellos, es el cuerpo el que recuerda, conoce y actua.

Los cuerpos nahua pueden ser cambiados por medio del afeitarse la cabeza.
del golpearse, y del deshacer las relaciones con los muertos al quemar sus casas ¥
posesiones. Sin embargo, como aprendi durante mi viaje por las cabeceras del Manu.
los nahua no pueden destruir el paisaje y los yoshi que habitan estos lugares, entonces.
simplemente, los evitan. Antes, solian abandonar el poblado cuando morfa un
pariente, pero ahora simplemente se cambian de casa o viajan a un pueblo distante
que nunca fue visitado por esas personas. Como dicen, “no ana owekaspai” (“ne
queremos maés ver esto”). En parte, el viaje post-mortem pertenece al conjunto de
técnicas comunes a muchos pueblos amazoénicos paraevitar el espiritu de los muertos-
Sin embargo, este proceso tiene por efecto mucho méas que solamente evitar el yosi
los nahua dicen “mewe caiwo daito, wakiri mi kaiyutero narisho mi shinabakiawaikaz .

“cuandouno de tu familiamuere, tti puedes viajara un lugar donde irds a olvidarte =
En estos lugares, especialmente en los lugares distantes, los nahua dicen que une
puede encontrar gente que no estd triste, que no estd afectada por el pesar de &=
pérdida. Al rodearse de personas alegres, bromistas, uno puede olvidar facilmente.
Igualmente, cuando los nahua afeitan sus cabezas después de la muerte de un
persona querida, dicen que esto es para “shinaibakia”, o “para hacerles olvidar”. Seguz:
los matsigenka, cortar el cabello después de la muerte de un pariente cercano
muy importante porque el cabello puede ser utilizado por espiritus malévolos p
atacar a los vivos, y también puede ser utilizado como una técnica para que &8
vivos se disfracen contra los espiritus (Shepard 2002). Personalmente, los nah:

nunca me han explicado que cortar el cabello en términos de un disfraz pa
protegerse de los yoshi. En cambio, me han explicado que el cabello, asi como
casa, la chacra y las posesiones del difunto, son penosos de ver, 1o owekaspai {
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queremos verlo). El cabello es particularmente importante porque, en el dia a dia,
las relaciones de carifio entre la gente implican que éstas pasen horas juntas
buscandose los piojos de la cabeza. Por lo tanto, el cabello esta infundido del recuerdo
del difunto, y tiene que ser cortado para que la persona de luto pueda olvidar. Aunque
los nahua no expresan explicitamente laidea que el viajar implica una transformacién
corporal, sino que lo explican en términos de “olvidar”, considero que el proceso de
olvidar implica una transformacién personal, una transformacién que es lograda
por medio de toda una variedad de técnicas, incluyendo el viajar. La memoria, para
los nahua y muchos otros pueblos amazdnicos, no es simplemente una facultad
mental, sino una propiedad del cuerpo, y por extensién, el acto de olvidar también
requiere de una transformacién corporal. Estoy conciente que puesto que no dispongo
de méds informacion, corro el riesgo de representar equivocadamente a los nahua y
sus viajes. Sin embargo, en este momento de mi investigacién, considero que al
viajar no se trata solamente de evitar emociones personales dolorosas. La gente lidia
con problemas como la ruptura de una relacién o una discusién, simplemente,
yéndose del poblado. En muchas ocasiones, cuando viajaba con amigos y estos
escuchaban en comunicaciones radiales con la comunidad, sobre rumores o noticias
de parientes que se habfan enfermado, o de un esposo que habia cometido adulterio,
esto les hacfa “shinaichakai”, (sentir mal), o “shinahuitzacuzeara”, (pensar de otra
manera). Al enterarse de las noticias, solian ponerse rapidamente triste e
inconsolables, pero cuando seguiamos nuestro camino, rapidamente recobraban su
alegria habitual. Aparentemente, se habian olvidado.

Mi acercamiento se inspira en el modelo de “perspectivismo” propuesto por
Viveiros de Castro’, que sostiene que para los pueblos indigenas amazdnicos, es el
cuerpo el que determina el punto de vista sobre el mundo (1998). El cuerpo le da a
un ser su perspectiva particular sobre el mundo, y una persona puede transformar
la manera cdmo ve al mundo por medio de su cuerpo. El poder de un chaman viene
de su habilidad de cambiar de forma, adoptando diferentes perspectivas para
comunicar con los seres responsables de causar, o curar, enfermedades. Volverse
chamdn implica un proceso de cambio fisico, realizado por medio de prohibiciones
de ciertas comidas y de otras actividades que afectan el cuerpo. Sin embargo, la
definicién de transformacién corporal de Viveiros de Castro no se limita al cambio
de ropa o dieta. El autor afirma que el cuerpo puede ser visto como el sitio del
habitus de una persona, de la manera cémo es y de lo que puede hacer (1998).
Considero que los nahua acttian de acuerdo con esta visién perspectivista; el afeitarse
la cabeza, golpearse, lamentarse y cantar, son manera cémo los nahua transforman
fisicamente sus cuerpos y emergen de la experiencia catartica con nuevos cuerpos,
que no estan mas infundidos de los pensamientos, el amor y el recuerdo (shinai) de
los muertos. Moverse de lugar, asi como afeitarse y lamentarse, es otra manera de
“olvidar” y transformar el cuerpo. Cuando una persona se desplaza, aunque sea
solamente al otro lado del pueblo, se coloca en una situacién en la que se encuentra
haciendo cosas diferentes. Habla con gente diferente, camina por diferentes caminos
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de caceria, recoge lefia de una chacra diferente y pesca de una quebrada diferente.
Como resultado de todos estos cambios, su punto de vista se transforma. Como me
explicé un hombre nahua sobre su primo que se fue de viaje después que murié su
esposa: “estd bien, ahora ya no se va a acordar”.

Viajando para producir relaciones sociales

Los viajes de los nahua no sélo sirven para desenredar relaciones sino para
construir nuevas relaciones con poderosos “otros”. En los 1iltimos treinta afios, varios
antropdlogos han documentado que la importancia del relacionarse con estos “otros”
es una preocupacién pan-amazénica (Belaunde 2005). Para los nahua, es necesaria
la mezcla de elementos diferentes en todas las esferas de la vida social, desde el
consumo de yuca mezclada con carne, hasta las relaciones entre las mitades del
poblado (categorias sociales que separan a todos los seres del universo en dos grupos,
sea roa adiwo o dawa). Roa adiwo estd asociado a todo lo que es blanco, insipido,
blando, y al aire y el agua; mientras que dawa estd asociado a todo lo que es negro,
brillante, duro y de la tierra. Por medio de la pertenencia a las mitades, heredado
por linea paterna, una persona también hereda un tipo de alma que explica su
afinidad o antagonismo con respecto a otros seres. Como Lagrou muestra en su
estudio de los cashinahua, todos los fendmenos del mundo son el resultado de la
mezcla entre estos principios opuestos y nada puede ser pensado en un estado puro
o0 sin mezcla alguna (1998). Townsley también sostiene que el mismo principio se
aplica durante la iniciacién del chaman yaminahua. Los chamanes roa adiwo y dawa
compiten entre si cantando las canciones propias de sumitad pero tienen que trabajar
juntos para iniciar a un nuevo chaman (1989). Al nivel de la vida diaria, roa adiwo v
dawa viven en malocas separadas pero dentro de un mismo poblado. Se casan entre
si, intercambian comida y visitas los unos con los otros, pero esta delicada relacién
estd llena de recelos mutuos.

Mientras algunos pueblos indigenas han adoptado estrategias tan diversas
como la guerra vy el canibalismo para incorporar al “otro” (Viveiros de Castro 1996).
los nahua viajan. Se van de jornada a tierras distantes para relacionarse con “otros’,
quienes les dan los poderosos instrumentos y conocimientos necesarios para llevar
a cabo una vida social productiva. La importancia de estas jornadas es ilustrada en
el hecho que constituye un tema recurrente en su mitologfa. En su estudio de la
mitologia yaminahua, Calavia Sdez muestra que una figura constante de estos relatos
es que “el héroe mata, muere o se transforma pero sobre todo se pasea” (2004: 12+
125). La narracién de los relatos miticos esta aderezada con detalles aparentements
superfluos que enfatizan la duracién de la jornada. “Caminaron durante una horz
mads — caminar por todo el dia - pasaron dfas, semanas, meses viajando” (ibid:1231
Estaidea también estd bien ilustrada en el relato nahua sobre los iri, 1a gente inmor
Los iri viven rio debajo de los shidipo (los antiguos nahua). Un dia un grupo de
paso por el pueblo de los shidipo y continuaron flotando rio abajo. Un grupo
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hombres decidieron seguirlos. Viajaron y viajaron y viajaron. La época seca terminé
y las lluvias llegaron, y finalmente los hombres llegaron al pueblo de los iri. Los
hombres se quedaron ahi dos veranos mds, se casaron con mujeres iri y recibieron
hachas, machetes y chaquiras antes de regresar a su propio pueblo, al cual llegaron
después de una larga y dificil jornada. Calavia Sdez (ibid 2004) también muestra
para los yaminahua como de estos largos viajes resulta la adquisicién de poderosos
conocimientos y objetos.

En muchas de estas historias, los personajes centrales se encuentran con
extranos espiritus en el bosque, con otros mundos debajo del agua o en el cielo, y
obtienen valiosos instrumentos y conocimientos después de arduas y largas jornadas.
El relato nahua de Dotishonowabadi (“la canoa que fue dejada”) cuenta la historia de
dos cunados que se fueron a recoger piedras especiales para hacer hachas. Durante
la jornada, uno de los cunados es dejado atrds por su companero, al borde de un
pozo profundo en el rio. Ahf se encuentra con un espiritu del agua que tiene su
mismo nombre verdadero (adekoi), y los dos se dan cuenta que son hermanos*. Los
nombres verdaderos estdn asociados al tipo de espiritu, por lo que compartir el
nombre significa que uno comparte una esencia. El hombre es llevado bajo el agua,
en donde recibe una canasta de hachas, machetes y cuchillos. Después le presentan
otro hermano suyo, un gigantesco buitre que también es su tocayo y que se lo lleva
a su casa en el cielo, en donde recibe otra canasta llena de preciosos instrumentos. El
héroe regresa a su pueblo y distribuye sus nuevos instrumentos a su gente, quienes
inmediatamente dejan de lado sus antiguas hachas de piedra y se van a tumbar
monte para abrir una gran chacra. Asi como en otros relatos de jornadas, este relato
muestra un patron caracteristico: los preciosos objetos materiales y los conocimientos
son obtenidos por viajeros como resultado de una larga y dificil jornada a un lugar
distante en donde se da un encuentro con “otros”. Al principio estos seres parecen
ser netamente distintos, pero después sale a relucir que comparten la misma esencia
que el viajero. Son, al mismo tiempo, semejantes y diferentes del viajero. En otras
palabras, son “otros semejantes”.

En el dia a dfa, las jornadas épicas de los héroes miticos se reflejan en las
jornadas diarias llevadas a cabo por los nahua para derivar su sustento. Ellos dicen
que sin viajes a lugares lejanos no podrian obtener carne ni pescado. Los animales
que viven en el drea cercana a la comunidad son dificiles de matar porque conocen

Los Adekoi, o “nombres verdaderos”, pertenecen a una de las dos mitades patrilineales. Estan
integralmente asociados a un tipo de alma (weroyoshi) y son heredados por generaciones
alternadas en lineas paralelas de género. Como Townsley (1989) muestra, los nombres indican
la posicion en el sistema de parentesco, la cual es continuamente reciclada. Compartir el nombre
es de suma importancia ya que esto significa que uno puede ocupar el mismo lugar en el sistema
de parentesco, asi como el héroe del mito y su hermano el espiritu del agua. Adekoi estd asociado
al weroyoshi o al tipo de alma de una persona, y utilizarlos descuidadamente o con malos
propdsitos puede tener consecuencias mayores. Los chamanes pueden usar los nombres
verdaderos para hacer dafio y hasta matar a una persona.
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a los cazadores. Son unaya (con conocimiento). Pero en los lugares cercanos, se dice
que las presas son unoba (sin conocimiento). También es clara la relacién existente
entre el haber viajado bastante y la adquisicién de conocimiento y autoridad politica
por los hombres. A menudo, las personas que han viajado a pueblos lejanos y paises
vecinos suelen contarle a todo el mundo la lista de los lugares que han visitado para
demostrar que son conocedores, que hablan con autoridad y que no se les puede
enganar. Por ejemplo, recientemente, durante un viaje a Lima que realicé con la
delegacién nahua, nuestro avién pasé por encima delos Andes. El curaca se mantuvo
de pie durante todo el viaje, totalmente absorto en las montafas y las nubes,
sefialando los poblados anidados en las faldas de los cerros. Entonces les dijo a sus
comparieros que éstas no eran ciudades de gente sino de los bawayoshiwo, los espiritus
de los cerros. Para sustentar su teoria les hizo notar a sus comparieros los haces de
luz que brillaban por entre las nubes: estos son los generadores de los bawayoshiwo,
les dijo. “Miren, miren, estas son las ciudades de los bawayoshiwo, y esos son sus
generadores. Es tal y como se los dije pero ahora ustedes mismos lo pueden ver.
Miren bien. Es tal y como se lo dije”. Cuando regresaron a Serjali, todos los pobladores
concordaron que la prueba de la existencia de los bawayoshiwo era irrefutable.

Las enfermedades también son causadas por “otros” bajo la forma de espiritus
de animales o de otros seres, y sus curas son encontradas no solamente en las
farmacias de Sepahua sino en el &mbito del chamanismo, en el cual no es ni siquiera
necesario desplazarse fisicamente de la comunidad para poder viajar. El weroyoshi o
fuerza animadora vital de la persona es concebido como un elemento espiritual atado
al cuerpo de manera suelta. “Pasea” constantemente y sus encuentros con el weroyoshi
de otros animales, gente o espiritus producen visiones vistas durante la toma de
ayahuasca y los suefios. Muchos nahua viajan en suefios a ciudades distantes, a
menudo lugares que nunca han visitado, en donde se ven rodeados de un ntimero
incomprensible de gente, carros y bienes materiales. Una mujer, por ejemplo, se
suena con regularidad en Sepahua, tomando Inka Kola. Los nahua también
representan sus sesiones de ayahuasca, o siiori, como una jornada de viaje. Cuande
comienzan a sentir las primeras sensaciones del ayahuasca, los nahua cantan ra&
(canciones no-curativas) que describen un viaje hacia arriba al mundo de los duefics
shori. El canto rabi de cada persona es distinto, pero a menudo incluyen frases:
repetitivas como “estoy subiendo una linda loma”, “estoy subiendo para cantar .
“estoy llegando a donde los duenos”. Los rabi son seguidos de canciones para curas
o koshuiti, que son cantados solamente por los chamanes especialistas, o riowe. N&
amigos nahua me explicaron que cada koshuiti es un wai huitza, o un camino dlferemt.
Como Townsley muestra para los yaminahua, los chamanes usan estos cami
para establecer relaciones con los weroyoshi de los espiritus que causan &
enfermedades (1993).

Las relaciones entre el viajar a lugares distantes y el encontrarse con “o
semejantes” también se reflejan en las experiencias contemporaneas de los nah
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Por ejemplo, su primer contacto directo con la sociedad nacional peruana se entablé
cuando fueron capturados por madereros en 1984, fueron llevados a Sepahua, en
donde se encontraron con los yaminahua, un pueblo que habla su mismo idioma
pero que tiene una apariencia y acttia de manera diferente’. Sucedié que un hombre
yaminahua tenia el mismo adekoi, o «<nombre verdadero», que el padre del curaca
nahua. Puesto que estos nombres verdaderos son heredados de la generacién de los
abuelos, e indican posiciones en el sistema de parentesco que son continuamente
recicladas, el hecho se encontrarse con un yaminahua tocayo del padre del curaca,
les permitié encajarlo en su sistema de parentesco. Cabe anotar la astuta semejanza
entre este evento histérico del contacto nahua y el relato de los dotishoniwabadi
mencionado anteriormente. Desde el punto de vista de los nahua, este hombre
yaminahua cobré una relevancia vital, jugando un papel de intermediario,
ayudandoles a negociar sus relaciones con un mundo ajeno durante la primera época
del contacto. Enelrelato de dotishoniwabadi, por otro lado, el viajero recibe machetes,
hachas y regalos de sus poderosos hermanos, el buitre y el espiritu del agua. En
ambos casos, los nahua se encuentran en lugares distantes con gente de apariencia
diferente pero de esencia semejante. Para los nahua, estos “otros semejantes” no sélo
existen en el &mbito de la mitologia, sino que, como el hombre yaminahua, contintian
a poblar los lugares distantes de hoy.

Quedarse en el lugar o moverse

Lajornada mds importante llevada a cabo por todas las personas nahua, es la
jornada de la cual no se vuelve. La muerte es el momento en que la fuerza vital
finalmente se separa del cuerpo y viaja a la tierra de los muertos (dai moera dentro
del cielo), en donde viven junto con el weroyoshi de sus parientes difuntos (los
weroyoshi nahua). Los weroyoshi nahua no tienen ninguno de los problemas
existenciales de los nahua vivos: se alimentan de suculentas pifias y no tienen que
dejar a la comunidad para cazar y pescar. Cuando los nahua mueren, no necesitan
mas viajar y, finalmente, paran de moverse. La tierra de los iri, la gente inmortal, es
un paraiso en esta tierra paralelo al de los weroyoshi en el cielo. Segtin los nahua, los
iri, que viven lejos rio abajo, nunca se enferman, ni se les caen los dientes, ni envejecen,
ni mueren, y tienen todos los bienes materiales que deseen. Los iri, al contrario de
los nahua, del pasado y de la actualidad, no necesitan viajar lejos para obtener carne
o pescado, bienes materiales, dinero, y curar las enfermedades. Los iri se quedan
quietos. Antes del primer contacto con la sociedad nacional en los afios 1980, a
menudo en las referencias que se hacia de los nahua se les describia como “némadas”,
una etiqueta que, desde entonces, han rechazado indignados. Ellos mismos
desaprueban muchisimo del estilo de vida itinerante de sus vecinos, los mashco-
piro, quienes, segtin los nahua, no viven en poblados porque estdn constantemente
sobrela marcha, y no tienen chacras. Los nahua los llaman tsaodawa, o “gente sentada”,

Los yaminahua han sido involucrados a la sociedad nacional desde la década de 1950. Llevan
ropa, hablan espariol v participan con facilidad en la economia de mercado.
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porque no usan hamacas y se ven forzados a sentarse en el suelo. La ambivalencia
de los nahua ante el estar quieto y el viajar se refleja en el doble sentido inherente a
su concepto de diaywo, o curaca, jefe. En un contexto, diaywo significa literalmente
“el que esta de pie”, y el diaywo ideal es representado por un hombre que permanece
en el poblado y envia a los demds a que vayan a buscar comida para la comunidad.
Pero también es responsable de manejar todas las relaciones con el mundo de afuera.
A menudo, el diaywo es un importante chamén que se comunica con poderosos espiritus
y encabeza delegaciones politicas, que viaja a pueblos distantes para exigir el respeto
de sus tierras y sus derechos. No es sorprendente, entonces, que diaywo también
significa literalmente “el que camina”.

Los nahua son un pueblo inquieto tanto a nivel colectivo como individual, en
sus mitos y en su vida diaria. Para los nahua, el viajar les permite encuentros vitales
con poderosos “otros” que les ayudan a lidiar con las dificiles realidades de la vida
diaria. En este contexto, sus visitas urbanas no son un nuevo fenémeno sino una
variacién sobre un tema que refleja en paralelo las jornadas de sus héroes miticos
Sin embargo, estas jornadas no tratan simplemente de producir relaciones sin®
también de olvidarlas. Desplazarse de lugar es la experiencia de cambio de cuerpe
que les permite “olvidar” sus pesares y continuar a vivir. Pueda ser que la solucié=a.
de sus problemas se encuentre en las ciudades o en los bosques, en los suefios o ex
la muerte, pero por sobre todo, se encuentran lejos. El proceso de alcanzar estés
lugares distantes, los seres que encuentran y las transformaciones corporales
atraviesan en el camino, es tan importante como la finalidad de la jornada.
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LA ROPA COMO ACULTURACION EN LA
AMAZONIA PERUANA¥*

Peter Gow

Este articulo examina el significado de la ropa para los yine, un pueblo arawak del
Bajo Urubamba, y de los cambios de estilos de vestir ocurridos en su historia durante los
dltimos siglos de contacto con la colonizacién. Este acercamiento histérico tiene dos
consecuencias. Primero, sugiere que los yine piensan sobre la ropa como algo que sefiala la
alteridad. Los yine continuamente toman la ropa de otros seres, ya sea pueblos vecinos,
gente blanca, o jaguares. Segundo, sugiere que lo que nosotros llamamos “aculturacién” es
mas bien una concepcién indigena amazdnica sobre los procesos histéricos en marcha. Los
pueblos amazdénicos no estan queriendo adquirir la “cultura” del otro, porque la “cultura”es
ajena a sus cosmologias perspectivistas. La “aculturacién” es, por lo tanto, una descripcién
literal superficial de las cosmologias perspectivistas en accién histdrica.

This paper examines the meaning of clothing for the Yine, an Arawakan people of
the Low Urubamba, and the changes in style occurred during the last centuries of contact
with colonization. This historic approach has two main consequences. First, it suggests that
the Yine think of clothing as something indicating alterity. They are continually borrowing
clothing styles from other beings, including their neighbours, white people, or jaguars.
Secondly, it suggests that what we call “acculturation” is in fact an indigenous Amazonian
conception about ongoing historical processes. Indigenous Amazonians do not wish to acquire
other people’s “culture”, because “culture” is alien to their perspectivistic cosmologies.
Therefore, “acculturation” is a superficialliteral description of perspectivistic cosmologiesin
historicaction.

Traducido del inglés por Luisa Elvira Belaunde.
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En 1961, Peter Matthiessen, escritor de literatura de viaje americano, viajo rié
abajo por el Urubamba, en la Amazonia peruana. Sobre un granpoblado yine escribié
lo siguiente:

Llegamos a Sepala al principio de la tarde, y fuimos saludados desde la orilla por un
bando mixto de piros, amaliuacas y machiguengas. Pero, esta gente no llevaba puesta
sus ropas tribales, y, por lo tanto, eran mds o menos indistinguibles. EIl lugar parecia
ser menos un pueblo indigena que una feria a campo abierto, lo que, en efecto, era. Al
decir esto, 1o quisiera expresar ninguna desaprobacion del padre Manuel Diez y &2
su alegre personal de hermanos y hermanas, ni tampoco de los otros bondadose
dominicos que mantuvieron en pie a nuestros cuerpos y almas por casi una semi
Todos son gente buena, haciendo un buen trabajo, a pesar de lo desagradable que IS
efectos de dicho trabajo pueda parecerle a gente conmo yo. Es muy triste ver quie @
cardcter individual de estos indios estd desapareciendo rdpidamente bajo la accién @8
gran mezclador del hombre blanco, sagrado o 110, no importa que tan beneficioso esie
pueda ser para la barriga, o la salvacion, de los bravos. Los pobladores de Sepahua
no son mds indigenas, sino peruanos ignorantes e indigentes; y sus prinos ein
interior de las quebradas, con su cabello largo y su pintura, tienen una apari
mejor. En Sudemérica, con unas cuantas excepciones, la tribu que entra en cont
completo con el hombre blanco, bajo los términos del hombre blanco, tiene, tal
medio siglo de existencia por delante (1962:211).

“Piro” es el apodo carifioso con el que los konibo llaman a los yine, y que:
muy usado por otros pueblos y por ellos mismos, hasta que las federaciones politi
indigenas insistieron en usar la palabra “humano” como su verdadero nombre.:
informe de Matthiessen, aunque parezca evidente o banal, pertenece a una larg
compleja tradicion intelectual. Parafraseando a Gombrich con respecto a la ping
(1960), los libros de viaje le deben mucho mas a otros libros de viaje que a los hech
ocurridos durante los viajes. En este caso, el informe de Matthiesesen pertenecs
una tradicién del pensamiento sobre el progreso de la civilizacién y su relacion @
la naturaleza, tanto humana como otra, que se consolidé en los Estados Unidos &
siglo XIX, y se expandio hacia afuera. El sentimiento que el progreso, la expans
de la civilizacién, es necesariamente destructivo de la naturaleza y la diversi&
cultural es central en esta tradicidn. Mds cultura significa menos naturaleza, y =
civilizacién equivale a menos diversidad cultural. La conexién con las teorias de
modernidad es obvia.

Con respecto a este punto, debo manifestar un interés propio. Estoy de acues
con Matthiessen, puesto que su reaccién ante la apariencia visual de los pues
indigenas del Urubamba era, y en cierta medida, sigue siendo igual a la mia. E
debe, seguramente, a que tanto Matthiessen como yo somos los productos de
historia similar, que considera a ciertos juicios estéticos como axiomaticos. Lo &
nos diferencia es que yo he pasado 25 afios involucrado con los pueblos indigg
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de esa parte de la Amazonia peruana, intentando conocer lo que piensan sobre las
cosas. Matthiessen pasé un periodo de tiempo igual, y hasta mayor, pensando sobre
otras cosas, igualmente importantes.

Me gustaria contrastar la cita de Matthiesen con otra, proveniente de un mito
que me fue contado hace veinticinco anos por Artemio Fasabi, lider del poblado de
San Clara, que se encuentra rié abajo de Sepahua, y que es la comunidad en donde
conduje la mayor parte de mi trabajo de campo. El me conté:

Hace tiempo, la gente dice que habia un hombre que era el 1inice hijo de una mujer sin
esposo. Para mantenerla, se iba al monte, se sacaba su cushina, y se convertia en un
jaguar. Ast, se paseaba por la selva matando mitayo. Cuando acaba, se ponia su cushina
de vuelta y se convertia humano otra vez, y llevaba el mitayo a su madre. Le llevaba
huangana, venado, majaz, de todo.

Cushma es la palabra del quechua regional que designa lo que los yine llaman
mkalu, una tinica de algoddn, tejida a mano y pintada. La mencién en el texto de
“huangana, venado, majaz, de todo” indica que las proezas de caceria del protagonista
son muy deseadas por los yine. El mito contintia contando el origen de la brujeria,
que se debid a la incapacidad de la gente antigua de matar ese “hombre-jaguar”.

Claramente, para Artemio Fasabi, el narrador de este mito, la ropa tiene ctro
significado que el que tenia para Matthiessen. Fasabi, nacido en 1947, cursé la escuela
segundaria en Sepahua y, muy probablemente, era uno de los que estaban en ese
“bando mixto de piros, amahuacas y machiguengas” que le dio la bienvenida a
Matthiessen. En este articulo, abordo la naturaleza de las diferencias de ideas y
practicas sobre la ropa entre gente como Artemio Fasabi y Peter Matthiessen.

La literatura de viaje

Enla literatura de viaje sobre la Amazonia, la transformacién dela ropa, y los
estilos de arte corporal tradicionales, en ropa usada por “gente blanca” es presentada
como un hecho inevitable, y como una evidencia de la “pérdida cultural” que
acompanfa el aumento del contacto con el mundo civilizado. Aunque los etndgrafos
no concuerden con las primicias de estos argumentos, por lo general, no han intentado
refutarlos. Por cierto, la mayoria de los etndgrafos sélo han escrito anotaciones sobre
los cambios de vestimenta, sin desarrollar un andlisis sobre sus observaciones (ver
Hugh-Jones 1992; Veber 1996; Ewart & Conklin ). El que los pueblos de la Amazonia
estén rdpidamente adoptando ropa occidental es, pues, una banalidad sin analisis
de la literatura sobre la regién. Y cuando este proceso es estudiado, lo es bajo el
término de “aculturacién”, concebido como una fragilidad de las culturas amazdnicas
ante la expansion occidental; a pesar de que un concepto como “aculturacién” vuelve
estas transformaciones social e histéricamente opacas.
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Elconceptode “aculturacién” cubre porlomenos tres niveles distintos de cambio:
(a) un cambio de términos (entre modos tradicionales de decoracién corporal, y modos
nuevos y alienados); (b) un cambio de relaciones entre términos (entre los significados
tradicionales y los sentidos modernos de la decoracién corporal); y (c) un cambio de
sistermas de relaciones entre términos (entre sistemas de produccién de significado, cada
cual concebido como global y auto-suficiente, pero también, como variaciones
transformacionales de potencialidades humanas). Tal vez pueda ser que la vestimenta
como aculturacién sea un hecho en la Amazonia peruana, pero no es una teoria
antropoldgica sobre este hecho.

Este ensayo intenta investigar este fendmeno valiéndose de una teoria
etrnogrdfica. Por este término, que le debo a Marcio Goldman del Museo Nacional de
la Universidad Federal de Rio de Janeiro (com. pers.), me refiero al desarrollo
antropoldgico de las categorias usadas por mis informantes yine como instrumentos
analiticos claves para comprender lo que estan haciendo. Una teoria etnografica,
claramente, no es un “relato cultural”, porque usa categorias locales de maneras en
que los pobladores locales no lo harfan, o por lo menos, en que no lo hacen. Tampoco
es, estrictamente, una teorfa antropoldgica, porque, necesariamente, utiliza categorias
ajenas al pensamiento antropoldgico. Las teorfas etnograficas son particularmente
apropiadas en situaciones como la presente, en donde los analistas pueden estar tan
metidos en una sola versién de un fenémeno que pueden seriamente correr el riesgo
de dejarse enganar por sus propias categorias locales, las cuales, al mismo tiempo,
los fascinan y los desorientan.

Teorizando el cambio de ropa

Los estilos de vestir yine, asi como sus estilos de arte corporal, de manera
general, pueden ser examinados con relacién a la cosmologia perspectivista de Viveiros
de Castro (1998) (véase también Riviere 1994, Lima 1999 y Gow 2001). Viveiros de
Castro caracteriza a las cosmologias perspectivistas como multinaturalistas,
contrastdndolas con las cosmologias occidentales multiculturalistas. Las cosmologias
multiculturalistas afirman la unidad delos cuerpos (todos construidos con las mismas
cosas y de las mismas maneras) y la multiplicidad de las almas, las mentes y las
culturas. En cambio, las cosmologias multinaturalistas, como las cosmoldgicas
perspectivistas amazoénicas, operan por medio de la unidad de la mente y el alma de
todas las entidades, y la multiplicidad de sus cuerpos. El cuerpo, no la mente, es la
fuente de la diferenciacién entre tipos de entidades. El cuerpo es una serie de aparatos
afectivos a través de los cuales la mente percibe el mundo. Viveiros de Castro sostiene
que el cuerpo, en las cosmoldgicas perspectivistas, no esuna base natural, como enlas
cosmologfas multi-culturalistas, sino algo mas préximo a una mdscara o una vestimenta.
Obviamente, el argumento de Viveiros de Castro juega sobre los significados que
nosotros, multiculturalistas, le atribuimos a las mentes, los cuerpos, las mascaras y las
ropas. No nos puede llevar directamente al significado que tienen las mentes, los
cuerpos, las mdscaras y las vestimentas para los multinaturalistas.
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Por ejemplo, en una cosmologfa multi-culturalista, una méscara, o una pieza
de vestir, tapa la visién de un cuerpo, haciéndolo ver como algo distinto de lo que
realmente es - la mdscara o la pieza de vestir expresa y se refiere a la multiplicidad
de las mentes y las culturas de los usuarios. En una cosmologfa multinaturalista
esto no puede suceder, porque todas las mentes y todas las culturas son la misma.
La diversidad reside en el cuerpo. Viveiros de Castro sostiene que las mdscaras, las
piezas de vestir y los atributos corporales, deben de ser concebidos como mads
proximos de nuestra idea de una malla de buceo: es decir, un instrumento para
moverse en un medio ajeno al normal. Una malla para bucear le permite a los
humanos operar como criaturas acudticas de manera propia. Una malla de buceo,
literalmente, le da al cuerpo humano atributos de pescado o de cetdceo; y Viveiros
de Castro sostiene que lo mismo sucede con las mdscaras y las vestimentas en las
cosmologias multinaturalistas.

El perspectivismo nos da un instrumento poderoso para comprender el vestir
yine en términos de cémo se ven las cosas. Al narrar el mito de origen del tejido,
Juan Sebastidn, dice:

Antes de saber hilar, sélo golpeaban las bolitas de algodon y luego pintaban la plancha
de algoddn con achiote o con otros liquidos teiiidores. Se dice que de una distancia, las
personas vestidas asi, tenian la apariencia de tener el cuerpo rojo (ser-powaa), pero
de cerca parecia tela, cuando sélo era una plancha de algodén pintado (Pérez et al.
1974:119, 126-7).

La cuestién aqui no es simplemente “como se ven las cosas”, ni si es que la
ropa es una mascara o un disfraz. La palabra ser-powaa traducida por “cuerpo rojo”,
viene de la raiz -powa, que se refiere a algo que estd envuelto en otra cosa (Matteson
1965:328). La misma raiz genera la palabra popowalu (o popowlu), que es definida
por el Diccionario Piro como “una persona vestida; un animal antes de ser pelado o
desplumado” (Nies 1986?176-7). Un animal pelado, o desplumado, no es, de ninguna
manera, una expresién mas pura de su especie que un animal antes de ser puesto a
muerte. De igual manera, un humano vestido no es un humano disfrazado o
enmascarado. Un humano vestido es un humano completo, enteramente
especificado.

Un relato fenomenolégico del vestir yine

El andlisis de Viveiros de Castro no puede ser reducido a una oposicién o una
dialéctica entre una apariencia externa engarfiosa y un interior escondido, pero mas
genuino. En su Teorfa GUT (2001), el autor sefiala que la relacién entre la apariencia
y lo que la apariencia cubre estd marcada por un desequilibrio perpetuo, una frase
tomada en préstamo de Lévi-Strauss (1995). Por ejemplo, se puede decir que, para
los yine, la vestimenta, mkalu, cubre el cuerpo, -mane, pero, a su vez, este tltimo
término es concebido como lo que cubre un “alma” interior, generalmente escondida.
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Es mas, el alma es a su vez, la apariencia engafiosa de gipinachri, “el cadaver, hueso,
demonio”, que después de la muerte de alguien y de su podredumbre en la tumba,
puede ser visto por los vivos como un esqueleto de ojos ardientes. Pero, los que
toman el poderoso alucinégeno gayapa dicen que ven al gipnachri, de los muertos y
delos vivos, como gente joven y bien vestida. Hasta aqui llega miconocimiento, y tal
vez también el de los yine, sobre el perpetuo desequilibrio entre la apariencia y lo que
es cubierto por la apariencia; pero la regresion es potencialmente infinita'. Hay que
mantener estas ideas en mente durante la discusion a seguir.

Todos los yine que viven en el rio Urubamba usan lo que ellos llaman kgjitu
mkalu, “ropa de blancos”, o inaklu potu, “ropa legitima”. Esta ropa es especifica para
cada género: camisas, polos, pantalones v shorts para los hombres y los muchachos;
y vestidos, blusas, polos y faldas o bermudas, para las mujeres. La mayoria de la
ropa es comprada a los comerciantes de Atalaya y Sepahua. Algunas mujeres mayores
hacen sus propios vestidos con tela comprada; y una pequena cantidad de ropas de
segunda mano, traidas de Estados Unidos y Europa, usada principalmente por los
ancianos y los niios, es adquirida en las tiendas de los misioneros. Esta ropa es ttil,
pero no es particularmente deseable.

Los yine consideran que la ropa debe ser comprada. Puesto que la mayoria del
dinero es ganado por los hombres, la ropa es comprada por los hombres y entregada
alos demas, o comprada por las mujeres con el dinero dado por los hombres. El dinero
es la propiedad exclusiva de su duerio: Las exigencias sobre el dinero de los demas se
expresan en términos de “amor” y de “cuidados”, pero nunca en términos de una
propiedad multiple. Casi todas las prendas yine pueden ser especificadas en términos
de quien las comprd, quien dio el dinero, y quien se la entregé a quien. La ropa yine es
comprada con el dinero ganado casi exclusivamente por los hombres, aunque no so
necesariamente los hombres quienes la compran, y la dan de regalo directamente a
personas especificas.

Los yine rara vez comparten ropa con los demas. Ni siquiera entre personas
unidas por relaciones intimas (entre hermanas, por ejemplo). Tampoco le dan sz
ropa a los demas cuando la han usado. Hasta los nifios pequenos saben qué prend
en las pilas de ropa les pertenece, y se rehiisan a usar hasta la ropa de sus herman
de mismo género. Esta negativa también es observada por los adultos. En efect
conversando con nifios y adultos queda claro que, para los yine, la ropa es la form
primaria del objeto de posesién. Es probable que la ropa sea el unico tipo de objete
de propiedad de los nifios pequerios; y la ropa es un tema clave de las histori
contadas por los adultos sobre sus recuerdos de los cuidados que recibieron duran
la infancia. Cuando el ciclo de vida de una persona llega a su fin, todas sus ropa:

Elacercamiento de Viveiros de Castro sugiere una dindmica conceptual diferente entre las ide
amazdnicas y melanesias sobre la apariencia engafiosa v escondida de la realidad, tan bien descra
en la literatura etnografica.
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son destruidas después de la muerte. Y si por alguna razén, no se dispone del cadaver
para velarlo (lo cual es comun en caso de muerte por ahogamiento, un hecho, a su
vez, bastante comtin), la ropa del difunto puede volverse un substituto de su cuerpo.

Como he mencionado, este tipo de ropa es llamada kajitu mkali, “ropa de
blanco”, o mkalu potu, “ropa legitima”. La palabra yine poti, asi como la palabra en
castellano ucayalino “legitimo”, indica que un objeto es real. Algo “real” es el ejemplar
mejor y més fuerte de una cierta categoria. Con una excepcién importante, los objetos
que los yine consideran “reales” estdn imbuidos de nociones sobre poder supernatural
y seres ajenos.

Estas cosas “reales”, desaffan la capacidad de los yine de imaginarse cémo
pueden haber sido hechas. Al ver objetos cémo un reloj de pulsera, una radio o un
avién, los yine no cuentan con elementos para entender como estas cosas fueron
hechas. Una importante excepcién son los “humanos”. Los yine se consideran a si
mismos yine potu, “humanos legitimos”, el mejor y més fuerte ejemplar de la categoria.
El conocimiento de cémo hacer yine poti, “humanos legitimos”, es un conocimiento
de la vida diaria yine.

La “ropa de la genteblanca”, o “ropalegitima”, se opone a las formas de vestir
de las viejas generaciones muertas de la gente yine, llamadas mkalu, la larga tinica
tejida usada por los hombres, y las faldas tejidas de algodén de las mujeres, mkalnama,
“vestido de boca/vagina”. Estas vestimentas todavia se hacen, pero son raramente
usadas: la mayoria es hecha para ser usada en las (actualmente) pocas celebraciones
de los rituales de iniciacién de las muchachas, o para ser intercambiadas con gente
blanca®. También pueden ser utilizadas en la vida diaria para calentarse cuando el
clima estd mads frio de lo habitual, o como ropa de cama; pero de ser usadas para el
dia a dia suscitaria comentarios desfavorables, o ridiculos®.

Cambio

¢Qué significa para los yine llevar “ropa de blancos”? ;Significa que se estan
volviendoblancos? ;Consideranellos que se estan volviendoblancos? ; Acaso esperan
que al usar esta ropa se van a volver blancos? Este es el tipo de preguntas colocadas
por el informe de Matthiessen, y también por mi reaccién inicial y por la reaccién
estética atin vigente entre muchos hacia la apariencia de los yine.

Primero, los yine no usan ropa de blancos para convertirse en blancos. La
palabra yine kajitutachri, “el que acostumbra actuar como un hombre blanco”, es un
insulto grave. Los yine temen y desprecian a la gente blanca debido a su rabia, su

Las mujeres yine expresan su desilusion con la escasa demanda de sus productos entre los blancos,
y sin duda, producirian mucha mas ropa tejida si su trabajo fuese mas econémicamente rentable.
Cabe anotar que la mayoria de la gente yine mantiene contacto bastante regular con gente
ashaninka que usa tiinicas de algodén como ropa de diario.



Amazonia Peruana

violencia y su mezquindad. No tienen ningtin interés en convertirse en gente blanca,
o0 en absorber su “cultura” o sus “maneras de ser”.

El valor central de la gente yine es gwashta , “viviendo bien”, viviendo en
comunidades intimas y apacibles, llenas de parientes que generosamente comparten
comida y ayuda. “Vivir bien” es la manifestacién colectiva del nshinikanchi, “memoria,
amor, mente, pensar”, de cada miembro de la co-residencia. El nshinikanchi de una
persona se desarrolla en reciprocidad a los actos de cuidado recibidos durante la
infancia: el pensamiento de un nifo hacia los demads es generado por medio de la
comida y la atencién que le es prodigada, y por la interaccién buen-humorada.
Nshinikanchi es una disposicién especifica, y no generalizada: los cuidados dados
por otra persona son dados de vuelta reciprocamente a esa persona especifica. Los
yine no sienten obligacién ninguna de ayudar a gente con las que no estian
relacionados, y dicen que los yine son las personas mas pensantes e inteligentes del
mundo porque, de costumbre, quienes los tratan de la manera mas gentil son
justamente otros yine. La gente blanca, en cambio, es descrita como mshinikatu ,
“olvidadiza, sin amor, sin mente, sin pensamiento”. Kajitutachri, “el que acostumbra
actuar como un hombre blanco”, es un insulto, justamente porque lleva esta carga
desagradable.

Cabe anotar que, en el pasado, los yine capturaban y compraban a los nifios
de los pueblos vecinos, y, hasta el dfa de hoy, siguen capturando y criando a las
crias de los animales salvajes. Si reciben buenos cuidados, al crecer estos nifios
extranjeros y estas mascotas demuestran adquirir buenos pensamientos y
capacidades, al igual que la gente yine. En cuanto a los antropdlogos extranjeros
que los visitan, mi propia experiencia de cambio personal, les permitié cerciorarse
que también es posible criarnos de igual manera.

Mgenoklu, jaguares

Dadaslas asociaciones extremadamente negativas atribuidas a la gente blanca,
y el hecho que los yine consideran que la gente blanca invierte sus valores y formas
de ser fundamentales, ;a qué se debe que quieran usar la ropa de la gente blanca?
Unarespuestareside en surelacién conlo que podriamosllamar su “ropa tradicional”,
pero que segin los yine deberia ser llamada “ropa de los antiguos”. Por cierto, los
yine le tienen temor a su “ropa tradicional” porque, a su parecer, esta ropa los hace
ver como jaguares. Como he mostrado en otro articulo, la asociacién entre la “ropa
tradicional” y los jaguares es, al mismo tiempo, abierta y omnipresente en el
pensamiento yine.

Los yine temen a los jaguares por tres principales razones: por el peligro mortal
que implican para la gente; por su espantosa belleza; y por su soledad. Los jaguares
son depredadores de los grandes mamiferos terrestres, incluso de humanos,
sumamente adaptados al medio, por lo que, en efecto, son sumamente peligrosos.
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Su peligrosidad es encapsulada en su belleza hipnética: los relatos de encuentros
conjaguares nunca dejan de mencionar el asombro estético causado por su apariencia.
Y finalmente, los jaguares son, por lo general, solitarios. Son particularmente
asustadores cuando uno se encuentra inesperadamente con uno de ellos a solas, por
ejemplo, cuando uno estd desyerbando la chacra en silencio. Y mitolégicamente, la
soledad de los jaguares es una precondicién de la sociedad humana. La socialidad
humana surgié de la destruccién de la sociedad jaguar, cuando el héroe creador
Tsla y sus hermanos mataron a todos los “jaguares que vivian en grupo”, a excepcién
de una vieja hembra prefiada.

El estilo de “la ropa de los antiguos”, las tiinicas de algodén y faldas pintadas
con disefios yonchi , hacia que la gente se viese como jaguares (mgenklu pixkalutu).
En suexpresién mds fuerte, recién tejida y pintada, con los disefios negros relucientes
sobre el fondo blanco del algodén nuevo, “la ropa de los antiguos” era utilizada
solamente para lidiar con relaciones potencialmente conflictivas. La méds importante
de estas era el kigimawlo, el ritual de iniciacién de las muchachas ptiberes, cuando
todos los yine se reunian a celebrar la entrada de la nifia a la condicién de mujer.
Esta congregacién de “todos los yine a lo largo del ri0” acarreaba el encuentro de
mucha gente con historias pasadas de malas relaciones; gente unida no tanto por
sus “buenos pensamientos” de los unos hacia los otros, sino por su “olvido”. Estas
malas relaciones incluian desde sentimientos de abandonado por sus parientes
cercanos, hasta recuerdos de peleas graves, y sospechas o acusaciones abiertas de
brujerfa. En dichas circunstancias, los yine procuraban mostrarse a los demads bajo
la forma de jaguares.

Se puede considerar que la “ropa de los antiguos” recién estrenada es un uso
de un “afecto jaguar”, siguiendo el concepto propuesto por Viveiros de Castro. Es
decir, unaspecto delo quehacequeunjaguar seajaguar, suforma visual, es retomado
por un no-jaguar como un instrumento de intimidacién. Anfitriones e invitados se
ven los unos a los otros como jaguares, y experimentan el temor que los jaguares le
causan a los humanos. Esta apariencia temible es, entonces, subvertida durante el
proceso ritual a la medida en que los anfitriones le sirven “comida legitima”, nika
potu, a sus invitados, es decir carne cocida, vegetales y masato, y no mgenoklu nika,
“comida de jaguar”, que es carne cruda. Siguiendo la secuencia del ritual, al comenzar
la festividad, la carne cocida y los vegetales servidos por los anfitriones afirman que
estos “jaguares” son en realidad parientes; después, el masato subvierte esta
identificacién al emborrachar a todos y, por lo tanto, volverlos afines potenciales
entre si. El ritual termina cuando la afinidad potencial es transformada en una
afinidad real, diaria, al establecerse el matrimonio de la muchacha iniciada con uno
de los invitados.

Como acontecimientos, los rituales yine estdn marcados por lo “nuevo” (gerotu).
Elritual de iniciacién se concentra en el surgimiento de una “nueva mujer”, y toda la



Amazonia Peruana

parafernaliaritual, especialmente la ropa delos participantes, es nueva. Estanovedad
es, con respecto a la apariencia de la iniciada asf como con respecto a la ropa de los
participantes, marcada por un fuerte contraste de colores: la intensidad jaguar de
magnifica belleza. En cambio, la transicién entre este acontecimiento ritual y la vida
diaria que le sigue estd marcada por un proceso de gitlika, “desgaste, madurez”. Esto
se manifiesta, en particular, en el desgaste y el desvanecimiento progresivo del 10,
de la pintura facial y corporal de huito (Genipa americana), durante el transcurso del
ritual. Este “desgaste, madurez” sucede en paralelo a la transformacién de las
relaciones entre anfitriones e invitados, desde la extrema hostilidad inicial, hasta la
afinidad diaria, intensamente respetuosa después del matrimonio. De igual manera.
las ropas hechas especialmente para el ritual “se desgastan y maduran” con el pasas
del tiempo, con los lavados vigorosos y las vueltas a pintar, hasta convertirse &=
ropas “viejas y feas”, usadas en el dia a dia.

La vida diaria es el producto de la exitosa negociacién de la diferencia sogial
extrema y temible, y de su transformaciénen gwashta, “viviendo bien”. Las calidaces
diarias de “viviendo bien” estdn caracterizadas por complejas calidades estéticas
pero no por las amplificaciones estéticas extremas de “verse como jaguares”. U5
afecto-jaguar, el uso de partes del cuerpo del jaguar para fines instrumentales, &
apropiado para los rituales, pero no lo es para la vida diaria. Esta es, a mi parecer, -
fuerza del mito que Artemio me conté sobre un “hombre-jaguar”. El problema &&
“hombre-jaguar” no era que utilizaba un afecto-jaguar, sino que lo utilizaba en &
vida diaria, suscitando los celos de sus vecinos de comunidad, y por lo tanis
subvirtiendo el “viviendo bien”. Estos celos hicieron que los demds buscasen descubs
la naturaleza de su éxito, y lo expusiesen como jaguar. En efecto, el “hombre-jaguzs
trataba a la vida diaria de la manera como los yine tratan a los acontecimients
rituales: el “hombre-jaguar” usaba ropa yine, un afecto-humano, para establecer s=
relaciones diarias con su madre de la manera como los yine usan afectos-jagu=
para establecer relaciones rituales entre ellos.

La historia de Artemio era una “historia de los antiguos”, un mito. En
conclusién de su exposicién sobre la cosmologia perspectivista, Viveiros de Cas=
sefala que:

... el perspectivismo amerindio tiene un punto de desvanecimiento, por asi deciz. &
donde las diferencias entre los puntos de vista son a la vez anuladas y exacerbadss:
mito, que de esta manera adquiere el cardcter de un discurso absoluto. En el
cada especie de ser aparece a las demds como se aparece a si misma (como humanz..
al mismo tiempo, continiia mostrando su naturaleza distintiva y definitiva. (&2

animal, planta o espiritu). En cierto sentido, todos los seres que pueblan la mitoiogs
son chamanes, lo cual, en efecto, es explicitamente afirmado por algunas culfs
amazénicas ... El mito habla de un estado de ser en donde los cuerpos y los 1non:os
las almas y los afectos, el yo y el otro se interpenetran, sumergidos en un ni
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medio pre-subjetivo y pre-objetivo — un medio cuya finalidad es precisamente lo que
Ia mitologia se propone contar (1998:483-4).

Pienso que Viveiros de Castro tiene razén de abordar el pensamiento mitico
por medio de una metafora espacial en vez de una, mas habitual, metafora temporal.
Aunque es verdad que los relatos miticos amazénicos, insistentemente, se distancian
dela vida diaria en términos temporales, los mitos son contados y escuchados durante
la vida diaria yine, y por lo tanto, el significado del mito es operativo durante dichas
vidas diarias (ver Gow 2001).

En el relato mitico de Artemio, el personaje central se quita la ropa y se
convierte en un jaguar. Esto sucede porque la especificacién primaria de su cuerpo
es como jaguar, el cual es secundariamente especificado como humano, por medio
del uso de ropa humana. Como dice Artemio, este mito es el mito de origen de la
brujeria. A diferencia de la gente “de antes”, la gente de “hoy endia” yano comparte
su vida diaria con exitosos muchachos que resultan ser jaguares vestidos de humanos.
Pero, si comparten su dia a dfa con hombres mayores que se han convertido en
jaguares a través de una re-especificacion radical de sus cuerpos. Estos hombres son
poderosos chamanes.

Mencioné arriba que, enla actualidad, el uso de “ropa de los antiguos” suscitaba
comentarios contrarios, o ridiculos. Ahora podemos ver més facilmente por qué es
asi. La “ropa de los antiguos”, especialmente en su forma fuerte de “ropa nueva de
los antiguos”, suscita temor, y es de presumir que siempre lo hizo. Por ejemplo,
durante un ritual de iniciacién femenino al que tuve la oportunidad de asistir, cuando
las muchachas aparecieron completamente adornadas, un muchacho se burlé
diciendo,

jParecen mujeres yaminahua!

Los yaminahua son la ejemplificacién local de “indios salvajes”, ignorantes,
atrasados e indémitos.

En ese momento, cuando lo escuché, pensé que la reaccién del joven era un
tipo de racismo contra sf mismo, y que estaba imitando el desprecio con el que la
gente blanca, segun él, hubiera reaccionado de haber visto esta escena, patética y
atrasada. Después, ya pensandolo bien, comprendi que no podia ser asi porque casi
siempre la gente blanca se queda estdtica de admiracién ante el poder estético y
erético del momento de la presentacién del ritual yine. Ahora creo que el muchacho
se burld del temor de su propia reaccién ante lo que vio — su, muy probable, futuro
como un joven hombre yine, lo llevaria a adentrarse en el bosque para trabajar de
maderero, pudiendo verse forzado a entrar en contacto cercano y solitario con
verdaderas mujeres yaminahua, y por consecuencia, con sus hombres, gente tan
violenta e impredecible como los jaguares.
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Kajine, Gente Blanca

Ahora que hemos visto que los yine tienen, y presumiblemente siempre han
tenido, una relacién ambivalente con lo que nosotros vemos como su ropa tradicional,
estamos més cerca de una explicacién de por qué los yine usan “ropa de gente blanca”.
Los yine cuentan su propia historia reciente como la historia del decaimiento de lo
que los hacfa mutualmente temibles. Esta es la fuerza de la historia de Artemio, y es
un tema que se encuentra en todos los relatos yine del pasado. A continuacién, Juan
Sebastidan Pérez, un importante lider yine, hace unos comentarios sobre la “vida
presente de los yine” al dirigirse a los nifios de escuela yine.

En esos tiempos pasados, los piros 1o nos vestiamos con ropas como las que usan los
blancos, sino con ropas hechas a mano. Los hombres usaban cushma y las mujeres
una pampanilla dibujada del mismo modo lo era la cushma de los hombres.

Siempre se cazaban animales, aves y peces con flechas. En esos tiempos habian hombres
cazadores por naturaleza y otros adquirian esa habilidad al tratarse con ciertas hierbas.
Ahora en 1968, estamos olvidando cazar con flechas. Nos hemos acostumbrado solo&
los implementos de los blancos: la tarrafa y la escopeta. Ya se ha perdido la punteria
de la flecha. La vida espiritual de los piro también ha cambiado. Antes, eran a brujos
a quienes se teminn y a los nifios se les decia: ‘cuidado no vaydis a hablar ni reirse. N&
os ridis del brujo o él va a maldeciros y vais a morir”. Pero ahora, no es al brujo, sing
a Dios a quien se teme y se adora. Ahora, sélo hay unos pocos que temen a los brujos.
(Pérez et al. 1974: 179-85).

Para Sebastidn, estos tres cambios estan intimamente entrelazados, y tod
implican la pérdida de una forma poderosa de conocimiento (tejer y pintar, bu
uso del arco, y brujerfa) y su reemplazo por “cosas de la gente blanca” (ropa
gente blanca, instrumentos de gente blanca, y el verdadero conocimiento de dios
la gente blanca). Cabe anotar que todas estas manifestaciones de “conocimientos
la gente blanca” son abierta y colectivamente disponibles para los yine. Este no es
caso para el conocimiento del tejido y del buen uso del arco, que, como Sebas=
indica en el mismo texto, son conocimientos dificiles de adquirir y distribuidos
manera desigual entre los yine. El conocimiento de la brujeria, sobre el que Sebas

se mantiene silencioso, sigue la misma légica.

A finales del siglo XX, la idea que los yine tenfan sobre la transformaciéa
sus relaciones con la gente blanca ocupaba un lugar central en el sentido g
atribufan a la “ropa de gente blanca”. Me contaron que, hace tiempo, los yine
vivian en poblados sino en grupos mutualmente hostiles y endégamos, dis
en el bosque, llamados neru. “Vivian peleando y odidndose los unos a los otros"
dijeron. Después, fueron esclavizados por los patrones caucheros y fueron a =
en los poblados de la gente blanca. Ahi, los neru se casaron entre ellos y se cr
parentela. Las relaciones con los patrones eran violentas y explotadoras, pero 2
paso del tiempo los yine fueron adquiriendo mds y mas conocimiento para
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lidiar de manera mas igualitaria con la gente blanca, hasta el punto en que, como
dicen, se “libraron de la esclavitud”, y establecieron sus propios poblados
independientes, y comenzaron a vivir los tipos de vida descritos por Sebastian.

Un tema clave de la historia de la transformacién de las relaciones de los yine
con la gente blanca, es el acceso a la “ropa de la gente blanca”. Un tema constante en
los relatos de las antiguas relaciones de explotacién es cuadnto los yine sufrieron
para adquirir dicha ropa. A seguir, Moran Zumaeta, describe en 1948, a su antiguo
pariente Sangama:

Entonces dijo, ‘Miren. Asies como queremos ser. Yo soy asi ahora. No uso pantalones,
ni camisa. Nunca lo hago. Nunca me has visto usando pantalones, los pantalones y
las camisas de los blancos. Pero soy muy rico, porque tengo hijos sanos. Siempre me
comporto como una persona pobre aqui, usando estos vestidos, esta cushma, esta
ropa’, dijo (Matteson 1965:222-3)

Y a continuacién, en 1988, Jorge Manchinari, contando el comienzo de su vida
en la hacienda de Sepa

Vargas nos trataba muy mal, trabajibamos para él todo el tiempo y no nos daba
nunca nada. Cuando era joven, mi padre se ha muerto y Vargas ha dicho que debia
pagar las deudas de mi padre. ;Pero, qué deuda era esa, si nunca nos ha dado nada?
Yo me he escapado de aht, y me he ido rio abajo al Bajo Ucayali. Ahi abajo, recién he
conocido ropa por primera vez. Trabajando ahi, me he acostumbrado a los pantalones
y las camisas. jCuando hemos vivido con Vargas, él nunca nos ha dado nada!

Los problemas encontrados al principio para adquirir ropa de gente blanca,
causados por la mezquindad de los patrones blancos, contrastan con la abundancia
actual de dicha ropa. Las tiendas de Sepahua y Atalaya estdn llenas de ropa, y el
tinico problema hoy en dia es encontrar el dinero para comprarla.

¢Pero por qué era tan importante para los yine adquirir la ropa de la gente
blanca? A mi parecer, hay dos razones interconectadas. Primero, la adquisicién de
la ropa de gente blanca era una manifestacién muy visible del estado de las relaciones
entre los yine y la gente blanca. Como hemos visto, la ropa es importante para los
yine, y es, en efecto, su prototipo del objeto poseido. Por lo tanto, no es sorprendente
que ellos enfocaran la transformacién de su relacién con la gente blanca sobre la
adquisicién de su objeto poseido prototipico: su ropa.

La segunda razoén reside en la semejanza subyacente entre la “ropa de los
antiguos” y la “ropa de la genteblanca”. La “ropa de los antiguos”, asi como la “ropa
de gente blanca”, es la adquisicién de un afecto-jaguar, y un instrumento de
intimidacién. Asf como los jaguares, la gente blanca también es violenta, peligrosa y
temible, de tal manera que un afecto-gente blanca puede realizar las mismas
funciones que el afecto-jaguar de la “ropa delos antiguos” soliarealizar en el pasado:
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en la actualidad, las formas mds elaboradas de “actuar como gente blanca”, y la
mayor cercania a la gente blanca (kajitu pixkalutu), se da durante los rituales yine
contemporaneos. Hoy en dfa, en las fiestas hombres y mujeres llevan puesta su
mejor ropa nueva, mientras que en la vida diaria, as{ como antes, usan una versién
desgastada de su vestido ritual. En las fiestas de hoy, los yine se ven y acttian como
gente blanca, pero es crucial subrayar que solamente hacen esto durante los rituales.
Ellos no son kajitutachrine, “gente que acostumbra actuar como gente blanca” durante
la vida diaria, se ven y actiian como yvine.

Este punto me lleva a otro. Cuando vemos a los yine atareados en sus vidas
diarias, los vemos con la forma desgastada de su cuerpo ritual amplificado.
Virtualmente, toda la ropa que usan diariamente fue originalmente comprada para
ser un adorno ritual, vy después fue transformada en vestimenta diaria por el uso y
el lavado repetidos. Llegados a este punto, podemos regresar a la observacion de
Matthiessen. Cuando visité Sepahua en 1961, él vio a gente yine que “no llevan
puestas sus ropas tribales”. Ahora vemos de manera importante, Matthiessen estaba
equivocado: ellos si estaban con vestido tribal, porque esa ropa diaria que llevaban
puesta erala transformacién en marcha delaropa usada durante sus acontecimientos
rituales en esa época. Entonces, sugerimos que las observaciones de Matthiessen
documentan, mds correctamente, no la pérdida del vestido tribal, sino la
transformacién de la vida ritual yine, partiendo del uso de un afecto-jaguar en los
contextos rituales antiguos hasta llegar al uso de un afecto-gente blanca en los
contextos rituales de las tiltimas décadas. El hecho que Matthiessen vio a los yine
como gente que “no llevaba puesta sus ropas tribales”, es simplemente un registro
de las relaciones en las tiltimas décadas de los yine para con sus vidas rituales y
para con sus transformaciones en marcha.

Un abordaje histérico del problema

El acercamiento esbozado arriba no es un estudio histérico en el sentido
convencional. Es, més bien, un estudio de lo que los yine me contaron sobre su
pasado, lo cual, como sostengo en otro articulo, no es igual a lo que una investigacién
propiamente histérica, usando fuentes escritas y otros registros del pasado, podria
sacar a relucir sobre el pasado yine (Gow 1991, 2001). Si que es que abordamos el
estudio de los cambios en el vestir yine desde el punto de vista de las fuentes
propiamente histcéricas disponibles, entonces podriamos preguntarnos cémo es que
los cambios establecidos por este andlisis histérico propiamente dicho, pueden ser
relacionados a los cambios establecidos por el andlisis delo que los yine me contaron
sobre su pasado que he desarrollado arriba. Es lo que paso a hacer a continuacién.

Aunque los yine hablan sin més sobre la “ropa de la genteblanca” y la “ropa de
los yine”, los dos estilos son histéricamente complejos. Podemos trazar las
transformaciones de los estilos de vestir yine a lo largo de los siglos XIX y XX con cierta
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precision, utilizando las descripciones y los dibujos o fotografias de los yine hechos por
misioneros, viajeros y antropdlogos. Hago un resumen de esta evidencia aqui.

Hasta la mitad del siglo XX, los hombres y las mujeres yine solian usar la ropa
que llamaban mkalu, “tinica de algodon” y mkalnama, “tinica de vagina” (ver Marcoy
1875). Al final del siglo XIX, empezaron a adoptar el estilo que llamaré de cristiano,
debido a la designacién de la gente que lo usaba originalmente. Estos eran indigenas
del norte de la amazonia peruana que habfan permanecido bajo la influencia de las
misiones jesuitas y franciscanas durante largo tiempo, gente como los jebero, los
cocama-cocamilla y los quichua lamista. Alolargo del siglo XIX, los yine del Urubamba
tuvieron cada vez mayor contacto con estos cristianos, adoptando su estilo de vestir.
Samanez v Ocampo informan sobre la situacién del vestir yine en 1883-4:

Visten pantalon y camisa, o camiseta de punto; y usan sombrero de paja, o gorra, que
les traen los comerciantes. Usan también el saco , su traje primitivo, que les acomoda
mds cuando trabajan como bogas , por la facilidad de desnudarse, ya para halar las
canoas en las corrientes o para baiiarse, lo que hacen cuatro o cinco veces al dia.
Las mujeres no tienen mds vestido que la pampanilla, especie de tonelete que les
cubre por delante, desde debajo del ombligo hasta media pierna y por detrds de la
cintura a las corbas. En lugar de la mantita que acostumbraban antes para cubrirse
la espalda y los costados, llevan ahora un saquito o camisa, que apenas les llega a la
cintura y encima del ombligo. Un gran cinturén de innumerables hilos de chaquira
blanca y collares de granates, o avalorios de diversos colores, combinados con gusto,
completan su sencillo vestido.

También los hombres llevan por corbata, sayuelos de chaquira fina de diversos colores,
muy bien tejidos, trabajo que hacen las mujeres. La costumbre de pintarse la cara,
manos y piernas, es universal, desplegando en ello rara habilidad: dibujan a pulso
adornos del mejor gusto y admirable simetria. El tinte de que se sirven es del fruto del
huito, que da un color negro azulado. Sélo en caso de guerra se pintan de rojo, usando
para ello achiote (Samanez y Ocampo 1980:66-7).

Farabee también publicé fotografias de gente yine vestida en este estilo,
tomadas en 1907 (1922). Cabe subrayar, sin embargo, que el estilo de vestir cristiano
no es, obviamente, “ropa de gente blanca” en el sentido de Matthiessen. Es una
combinacién transformacional del estilo de vestir antiguo con elementos del nuevo
estilo cristiano. Lo que es cierto, es que no es como se vestia la gente blanca con la
que los yine estaban en contacto en ese momento (es decir, la gente que interactuaba
con los yine y que se identificaba como “gente blanca”). La gente blanca rica de la
época, vestia principalmente ropa de estilo brasilero, es decir, ropa comprada en
Europa.

Como lo indican claramente la nota de Samanez y Ocampo y los registros
visuales de la época, los yine adoptaron su estilo de vestir cristiano a partir de una
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combinacién transformada de su antiguo estilo de vestir y del estilo de los cristiarnos.
Las antiguas tuinicas y faldas tejidas de algodén continuaron siendo usadas de manera
diaria, pero en combinacién con pantalones y camisas para hombres, y blusas para
mujeres. La adopcion del estilo cristiano tuvo por consecuencia que los yine tuvieran
que emprender relaciones de intercambio para conseguir su nueva ropa. Al contrario
del antiguo estilo, hecho de tela de algoddn, los nuevos pantalones y camisas de los
hombres 1y las blusas de las muigres, s6lo podian ser hechos de tela de tocuyo comerdal
Mientras los elementos necesarios para el antiguo estilo de vestir podian ser hechos
por uno mismo o conseguidos por medio del intercambiado, o del robo, con personas
tejedoras, el nuevo estilo hacia obligatoria la adquisicién de tocuyo comercial.

Enla década de 1940, el estilo cristiano fue abandonado virtualmente en masse.
y reemplazado por un otro nuevo estilo (ver Matteson 1954). Lo llamo de estil®
mozo. Los que crearon este estilo eran basicamente los descendientes de los cristianos.
quienes durante el periodo de una generacién transformaron su auto-identificacios
y su estilo de ropa. El rasgo principal de este estilo es el casi abandono de la rop=
tejida a mano a favor dela ropa hecha con tela producida y adquirida comercialmenz=
Paralos hombres, esto implicé el abandono de la tiinica de algodén. Para las mujerées.
la transformacién fue mas dramatica, porque abandonaron tanto la falda tejida co
la blusa calico, para adoptar vestidos estampados de algodén.

Este estilo mozo permanecié hasta las décadas de 1970 y 1980, cuando les
yine lo abandonaron a su vez para adoptar lo que llamo de estilo mestizo. Les
mestizos son, una vez mas, basicamente los cristiano — mozos nuevameniz
transformados. El estilo de vestir mestizo se basa en la compra de ropa lista parz
usar en las tiendas de Atalaya y Sepahua. Esencialmente, consiste en camisas y po!
con pantalones y shorts para los hombres, y blusas y polos con faldas y bermudas.
el decaimiento del uso de vestidos, para las mujeres. Aunque la ropa es produa
en masa en la costa del Pert, este estilo mestizo es muy distintivo de la amaz
peruana, y no se encuentra en otros lugares del Peri*. Y, a pesar de la llegada
muchos inmigrantes de los andes al lugar, no ha habido ningiin movimiento &
adopcién del estilo de vestir andino por parte de los yine. Al contrario, actualmes
cada vez mds, los inmigrantes andinos estan utilizando el estilo mestizo.

Hay que hacer dos aclaraciones sobre estos datos histéricos. Primero,
vecinos inmediatos al norte delos yine, los konibo, han seguido un camino de ca
muy diferente. Desde 1940, las mujeres konibo han mantenido la direccién
una intensificacién dramaética del estilo cristiano. Las faldas tejidas a mano han
abandonadas, pero han sido reemplazadas por faldas hechas con maquinas de ¢
a pedales. Al mismo tiempo, ha habido una explosién en la complejidad del di
y la construccién de las blusas. Dada las semejanzas generales entre las condici

* El estilo de vestir de la Amazonia brasilera es una de las mayores influencias estilisticas s

los estilos de vestir en la Amazonia peruana.
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de los yine y los konibo, a mi parecer, no hay ninguna razén obvia por la que deberian
de haber seguido caminos tan diferentes.

Segundo, los cambios de estilo yine muestran de manera consistente las
transformaciones de vestir de un grupo de gente, los cristianos — mozos, como parte
del proceso de transformacién de sus auto-identificaciones a lo largo del tiempo.
Por esta razon, a pesar de lo que Matthiesen (y yo mismo, a este respecto) pensemos
que paso, y a pesar de lo que los propio yine dicen que pasd, los yine no usan “ropa
de blancos” propiamente dicha, en la medida en que no utilizan la ropa que la gente
local que se auto-identifica como “gente blanca” utiliza. Ellos se visten con el estilo
de ropa de los cristianos — mozos — mestizos, y hacen esto sea cual sea el medio por
el que adquieren sus ropas.

En ciertas circunstancias, los yine definen a los cristianos — mozos —mestizos,
como kajine, “gente blanca”, en oposicién a ellos mismos, yine, “humanos”. En este
sentido, los yine afirman correctamente que visten kajitu mkalu, “ropa de gente blanca”.
Pero, aunque llamen a los cristianos - mozos — mestizos de kajine, no los consideran
ser el mejor, o el mas fuerte, ejemplar de la categoria kajine potu. Para los yine, la
“gente blanca legitima” no son los cristianos — mozos —mestizos sino los patrones
blancos y ricos, es decir, unas personas que niegan tener cualquier tipo de lazo de
descendencia con los pueblos indigenas amazdnicos y que, en cambio, asegura
descender de los inmigrantes en la regién. Cuando los yine hablan sobre la kajitu
mkalu, la “ropa de gente blanca” que aspiran a poseer, queda claro que se refieren a
la ropa de esa “gente blanca legitima”, y no la de los cristianos-mozos-mestizos. Es
decir, aunque histéricamente los estilos de vestir yine se originaron de estos tiltimos,
los yine identifican sus estilos de vestir con la “gente blanca legitima”.

Los esquemas de transformacién de estilos de vestir descritos aqui son
probablemente muy antiguos. A pesar de quelos yinehan vivido en el bajo Urubamba
por lo menos desde el tiempo de las primeras crénicas histdricas, es casi seguro que
vinieron del este y que adquirieron el vestir cuando llegaron a la cuenca del Ucayali.
En particular, es muy probable que adquirieron su estilo “tradicional” cuando
entraron en contacto con las redes de intercambio del sudeste peruano, muy
probablemente de los konibo o cocama. Esta hipdtesis recibe evidencias en
confirmacién de dos lineas de argumentacién. Primero, los parientes lingiiisticos
maés cercanos de los yine, los apurina del Brasil occidental, de quienes los yine
probablemente se separaron hace unos ocho siglos, no utilizaban esta ropa. Segundo,
en las lenguas emparentadas al yine, la raiz de la palabra ropa, -mka, es la raiz de
“dormir” y de “hamaca”. En otro articulo he mostrado que los ancestros de los yine
migraron del este hacia lo que hoy en dia es el Perti, abandonando el uso de hamacas
y adoptando el estilo de vestir de la gente local, de tal manera que durante este
proceso la palabra que significaba “hamaca” migré seméanticamente hasta denotar el
nuevo dmbito de “vestir” (Gow 2002).
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Esta perspectiva histérica tiene dos consecuencias importantes. Primero,
sugiero que la manera en que los yine piensan sobre la ropa, como algo que sefiala
la alteridad (ya sea la de los jaguares o la de la gente blanca), es histéricamente
operativa. Los yine continuamente toman la ropa de otros seres, hasta cuando estos
seres no son los jaguares ni la gente blanca de sus categorias concientes, sino sus
vecinos del norte, los konibo, cocama y otros pueblos. En efecto, se podria decir que
la transformacién de los estilos yine de vestir es la evidencia de un largo proceso de
emulacion de los cocama, quienes, histéricamente, constituyen el componente de
poblacién mas importante de los cristianos-mozos-mestizos en la regién.

Segundo, y tal vez de mayor importancia tedrica, este andlisis sugiere que ==
“aculturacién”, un fenémeno de significado tan directo y obvio para observadores
occidentales como Matthiessen y yo mismo, puede que sea un fenémeno real, pese
de un orden muy diferente al usualmente supuesto. Sugiero quela “aculturacién”
una concepcién indigena amazonica sobre los procesos histéricos en marcha. H
tiempo, Lévi-Strauss seialé que, para los pueblos amazénicos, la guerra v el
intercambio eran los dos lados de una misma relacién para con el otro, sus caras
violenta y pacifica, podriamos decir (1976 (1942)). Por lo tanto, no es de sorprender
que la apacibilidad para con el otro esté marcada por un dvido deseo de obtener los
objetos y los conocimientos del otro, puesto que lo que esta por ganarse, o por
perderse, es una relacién social (Hugh-jones 1992). Pero, lo que los pueblos
amazonicos no estan queriendo adquirir es la “cultura” del otro, porque la “cultura™.
segiin Viveiros de Castro, es ajena a sus cosmologias perspectivistas. La
“aculturacién” es, por lo tanto, una descripcidn literal superficial de las cosmologias
perspectivistas en accioén histdrica.

La modernidad como una perspectiva amazénica

En este articulo, no he intentado colocar a los yine dentro de la modernidad.
ni etnogréfica ni histéricamente. En cambio, he tratado de situar una respuesta estética
modernista hacia los estilos de vestir yine, la de Matthiessen y mia, dentro de un
contexto etnografico e histérico especifico. Esto es, por su puesto, lo que se espera
que hagan los antropdlogos, pero, inevitablemente, siempre parece ser totalmente
inadecuado. La modernidad como fenémeno no se encuentra solamente en Sepahua
en 1961, o en el bajo Urubamba en la década de 1980, sino en todas partes. Sus expresiones
locales se ven ocultas por su ubicuidad. En conclusién, quisiera regresar brevemente
a la localidad etnogréfica e histérica de la “modernidad”, en la especificidad local de
las reacciones estéticas de gente como Matthiessen y mi persona.

La modernidad como concepto implica necesariamente una tradicién a la cual
oponerse, una tradiciéon que es necesariamente concebida como tradicional. Es decir,
la tradicién es figurada como algo que deberfa ser transmitido de generacién en
generacion sin cambiar. Es mds, estas tradiciones son vistas como siendo muchas,
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mientras la modernidad es concebida como si fuese una sola. Cuando Matthiessen
describe a los pobladoresindigenas de Sepahua, ese “bando mixto de piros, amahuacas
y machiguengas”, no necesita decirnos lo que sus ropas tradicionales podrian haber
sido. Basta que Matthiessen, y sus lectores, hablen de esta diversidad de pueblos para
que sea evidente que debian tener, o haber tenido, diversas tradiciones, y por lo tanto
formas tradicionales de vestir. Igualmente, los pueblos indigenas que viven en areas
mas remotas, con “su cabello largo y pintado”, no plantean ningtin problema histdrico
significativo porque mantienen su tradicion y su diversidad. Estas ideas son auto-
evidentes en la medida en que se dan dentro de la estética modernista.

Dicha auto-evidencia, sin embargo, comienza a resquebrajarse precisamente
cuando comenzamos a preguntarnos qué es lo que esta ropa podria significar para
los propios pueblos indigenas. Como he mostrado en otro articulo, los yine no
conciben a su ropa en términos de una diversidad tradicional opuesta a una
modernidad singular. Las cosmologias perspectivistas no piensan en la “tradicion”
de esta manera. Lo que les interesa es la diversidad de las perspectivas, pero las
perspectivas no son tradicionales porque transmitir una perspectiva de padre a hijo
no significa nada. Las cosmologfas perspectivistas no pueden, por lo tanto, encarar
a la modernidad como si ésta fuese un desafio a la tradicidn, sino solamente como
una otra perspectiva. Por esto, lo que les interesa a los yine no es la modernidad
como tal, sino el hecho que la modernidad le interese a los que ellos llaman kajine,
“gente blanca”. Los yine se ven “modernos” ante nuestros ojos porque ellos quieren
verse como kajine, no porque valoren a la modernidad ni porque la opongan a una
tradicion a la que supuestamente hubieran dejado atrds. En efecto, aunque
hubiésemos comenzado por aceptar la idea de que existe una “cultura tradicional
yine”, nos hubiéramos vistos forzados a llegar a la misma conclusién, porque
hubiéramos rdpidamente descubierto que esta supuesta “cultura tradicional yine”
estd hecha de todas las ideas sobre perspectivas que he expuesto arriba.

Finalmente, regreso a la reaccion estética con la que comencé: ;por qué es
que, uno tras otro, y con una regularidad deprimente, los pueblos amazdénicos
abandonan sus artes corporales tradicionales para adoptar la ropa occidental? Esta
aparente uniformidad, sugiero, no es una demostracién de la uniforme fragilidad
de las sociedades indigenas amazdnicas ante la presencia de la modernidad. En
cambio, es unregistro del hecho histérico contingente que las sociedades indigenas
amazonicas estan lidiando con una perspectiva que, como ninguna otra, seimagina
a si misma como si fuese una perspectiva unificada y transferible, pudiendo ser
tomada por cualquiera. Esta perspectiva se llama a si misma “modernidad”.
Significativamente, sin embargo, este mismo fendmeno banal presente en toda la
Amazoniarevela un rasgo inesperado de dicha modernidad: los pueblos indigenas
amazonicos pueden, y de hecho lo hacen, usar la modernidad para explorar las
implicancias y los potenciales inesperados del perspectivismo.
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¢QUIENES ERAN LOS MAYORUNA
(MORIKE) DE TESSMANN?*

David W. Fleck

Ei proposito principal de este articulo es la aclaracion de la indentidad de una etnia
llamada “mayoruna” por el etnélogo alemén Giinter Tessmann por medio de la evaluacién
delléxico de esta etnia publicada por este autor (1930). La primera observacién que hacemos
en este trabajo es que los mayoruna de Tessmann (autodenominados “morike”) no son iguales
lingiiisticamente a ninguna de las etnias pano que actualmente son llamadas mayoruna (los
matsés, matis, y otros), o a etnias llamadas mayoruna en siglos pasados. Efectivamente, el
idioma documentado por Tessmann ni siquiera era miembro de la familia lingiiistica pano.
El segundo objetivo de este trabajo es ver si es posible clasificar el idioma de los mayoruna/
morike de Tessmann dentro de alguna familia lingiiistica amazoénica. Los resultados no
permiten llegar a una conclusion cierta: este idioma parece ser o un miembro divergente de
la familia arahuac (arawak), pero los datos disponibles son muy escasos para poder excluir
la posibilidad que se trata aqui de una familia independiente con mucha influencia de una o
mas lénguas arahuacas. El tercer objetivo de este articulo es la evaluacion lingiiistica de
datos recopilados de hijos de mujeres capturadas por los matsés de un grupo desaparecido
llamado “mayu.” Los resultados sugieren que los idiomas morike y mayti son muy cercanos,
y posiblemente hasta se trate de la misma etnia.

The main purpose of this article is to shed some light on the identity of a group called
“mayoruna” by the German ethnologist Giinter Tessmann (1930) by evaluating his word list
for this group. The first observation made here is that Tessmann’s mayoruna
(autodenominated “morike”) donotmatch linguistically any of the panoan groups currently
called mayoruna (matsés, matis, et al.) or groups called mayoruna in earlier centuries. In
fact, the language recorded by Tessmann is clearly not panoan. The second goal of this
paper is to see if it is possible to classify Tessmann’s mayoruna/morike into any described
amazonian linguistic families. The results are suggestive but inconclusive: the language
appears to be a divergent member of the arawak family, but the data are too scanty to allow
us to exclude the possibility that we are dealing with an independent family with considerable
arawak influence. The third goal of this paper is to evaluate linguistic data collected from
the sons of women who were captured from a now extinct neighboring tribe called “may”
by the matsés. The findings suggest that mayti is closely related to Tessmann’s mayoruna/
morike, and possibly even the same group/language.

Traducido del inglés por Luisa Elvira Belaunde.
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Introduccion

En 1930, Giinter Tessmann publicé su monograffa, Die Indianer Nordost-Perus
Grundlegende Forschungen Fiir Eine Systematische Kulturkunde,' que provefa las
descripciones etnograficas mas detalladas de su tiempo para muchos grupos
indfgenas de la region amazdnica peruana, junto con listas de palabras originales
de tamafios variados. Aunque este libro ha sido y sigue siendo una valiosa referencia
etnogréfica y lingiifstica, también ha sido fuente de confusion con respecto a por lo
menos un grupo amerindio: los mayoruna.

El término mayoruna ha sido utilizado como sindnimo de matsés? o, més
recientemente, como un término general, sensu Erikson (1994), para referirse al
subgrupo de la familia pano que incluye a los matsés y a un pufiado de otros grupos
cercanamente relacionados de Loreto, Loreto, Perti y Amazonas, Brasil (matis, kulina-
pano, korubo, y otros). Asimismo, histéricamente el término mayoruna, en su uso
més exacto, fue utilizado para referirse a los grupos pano de esta misma drea’, quienes
como es evidenciado por las listas de palabras publicadas por Martius (1867) y
Castelnau (1851), o bien eran los ancestros de los matsés o bien estaban cercanamente
relacionados a los ancestros de los matsés (ver Fleck 2003). Sin embargo, hasta una
ojeada réapida a la lista de palabras mayoruna de Tessmann revela que este grupo
no es pano, como lo observé el propio Tessmann (1930:625) quien los clasificé como
un idioma mezcla “arawak-tupi”. Sin embargo, Tessman no colocé esta observacion
en el texto central para los morike (llamado simplemente “mayoruna”).* También
dej6 de mencionar que el léxico mayoruna de Johann Baptist von Spix (Spix y Martius
1831), publicado por Martius (1867) y clasificado como pano por La Grasserie (1890),
no correspondia a esta lista de palabras tampoco, a pesar de nombrar “maxuruna”
como un sinénimo en su texto mayoruna, y a pesar de que el 1éxico de Spix fuese
muy similar al de Castelnau. En suma, Tessmann cometi6 dos errores: i) Por alguna
equivocacion, le puso la etiqueta de “mayoruna” a un grupo que no se denominaba

En castellano ver Tessmann (1999).

El primer uso publicado del término Matsés fue por Steven Romanoff en el primer ntimero de
Amazonia Peruana (1976). La palabra Matsés es ambos singular y plural. En castellano, la ortografia
correcta es con acento en la e (Matsés).

Esta drea, en los 1800’s y principios del siglo XX, incluia el area interfluvial entre los rios
Amazonas-Ucayali e [tuf en el noreste del Peru y el oeste del Brasil. Antes de eso, habfan informes
jesuitas sobre los Mayoruna al oeste del Ucayali. Ver Erikson (1994) y Matlock (2002) para
mayores estudios histéricos.

En su estudio sobre los “Maruba,” Tessmann (1930:582), en lugar de considerar que era él quien
habia hecho un error, sugiere que la lista de palabras Mayoruna elaborada por Castelnau (1851)
era Maruba, porque el Mayoruna de Castelnau (dos dialectos) eran claramente pano, mientras
que su propio lexico claramente no lo era. El término Maruba, en este caso probablemente se
refiere a los Marubo, un grupo pano brasilefio. Sin embargo, anétese que ha habido mucha
confusion en el pasado con los términos Maruba/Marubo y Mayoruna, y ambos términos han
sido utilizados en algin momento para referirse a ambos grupos, y a veces han sido listados
como sinénimos (e.g., Tovar 1961:67, Loukotka 1968:168, Tovar y Tovar 1984:68).
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por este término ii) O, lo que es més probable, basandose en el uso indiscriminado
del término “mayoruna” por la poblacién del 4rea, utilizé la etiqueta que ya habia
sido establecida en la literatura académica para un (unos) grupo(s) pano sin colocar
una nota de cautela con respecto a la nueva homofonia que estaba introduciendo en
la literatura. Esto resulté en un problema, especialmente para los no-lingiiistas,
quienes no pueden reconocer que las palabras mayoruna de su texto no son pano.
Segtin Tessmann (1930: 368), el grupo que describié como mayoruna era auto-
denominado “morike,” por lo que utilizaré este término “morike” para referirme a
los mayoruna de Tessmann.

La confusién aumenté cuando Steward y Métraux (1948:551-555) cayeron en
este error y basaron por lo menos la mitad de sus descripciones etnogréficas de los
mayoruna en el Handbook of South American Indians sobre la descripcién que
Tessmann (1930) hace de los morike, combindndola con informacién sobre los pano
mayoruna. Citando otras fuentes sobre los pano mayoruna (e.g., Figueroa 1904,
Izaguirre 1922-1929),° Steward y Métraux (1948: 551) afirman que “lingtiisticamente,
sin embargo, son pano” haciendo de la contribucién de Tessmann no solamente un
simple caso de homofonia, sino fundiendo informacién de dos grupos distintos
atribuyéndola a un solo grupo. Por ser el Handbook of South American Indians es,
de otra manera, un trabajo excelente y una referencia estdndar para la etnologia
amazonica, la descripcién de Steward y Métraux es frecuentemente citada,
propagando informacién histérica y etnogréfica inexacta atribuida a los ancestros
de los matsés y a los grupos cercanamente relacionados y actualmente identificados
como mayoruna. Por esta razén, la primera tarea de este articulo es mostrar sin lugar
a dudas que el mayoruna de Tessmann mayoruna no es una lengua pano, y que no
debe de ser usado como una fuente de informacién sobre los pano mayoruna/matsés.

La mayoria de los lingiiistas que han intentado clasificar el morike no lo
consideran pano. Mason (1950:269-270), en el mismo Handbook of South American
Indians, observa que hay una controversia sobre la clasificacién del mayoruna/
morike como una lengua pano, y prefiere dejarla sin clasificar. Poco después de la
publicacién de Tessmann, Eestmir Loukotka identificé este idioma como un aislado
en el siguiente texto en su clasificacién (1935:6):

25) Familia mayoruna

1. Morike [rio Javary] (con intrusién de Aruak.)

La observacion escrita conocida més antigua sobre la lengua Mayoruna es por un jesuita
misionero, Padre Francisco de Figueroa, quien en una carta de 1661 escribié con respecto a los
Mayoruna: La lengua es la mesma que la del Chipeo [Shipibo], Cheteo [Shetebo] y Capanagua
[Capanahua), que estdn en el rio de Ucayali.” (Figueroa et al. 1986:214). Por lo tanto el uso
original de la denominacién“Mayoruna” fue para un(os) grupo(s) pano, aunque después fue
usado de manera menos precisa. El misionero franciscano Bernardino Izaquirre (1922-29, IX:202)
menciond que la lengua Mayoruna se parece al Remo, otro idioma pano.
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En una publicacién posterior, Loukotka (1939) también colocé el morike en una
familiaindependiente,llamada de familia “morike.” Pero mucho mas tarde, Loukotka
(1968:146) identifico el grupo de Tessmanncomo unidioma no clasificado en su “stock
arawak” y tinico miembro de su “grupo morique”. McKnown (1955:531) menciona en
su lista al “morique = mayoruna” como unidioma no-clasificado (i.e.,aislado), y Noble
(1965) no incluy¢ el morike en su clasificacién de la familia arawak. Antonio Tovar
clasificé el morike como una lengua arawak, aunque sea un miembro muy divergente
de esta familia. Escribié: “...es un dialecto arawak muy alternado por mezclas™ (Tovar
1961:128). Esta lengua, también llamada mayoruna, es evidentemente muy divergente
del grupo arahuaco” (Tovar y Tovar 1984:134). Mads recientemente, Aikhenvald
(1999:68) menciona al “morique/mayoruna” entre sus subgrupos “arawak del sur y
suroeste” como un idioma extinto. Una excepcion a la aceptacién generalizada que el
morike no era pano proviene de Rivet y Loukotka (1952: 1107), quienes consideraron
que podria ser un idioma pano con influencia arawak:

Tessman ha recogido de los indios mayoruna o morike, que viven en el rio Yavari, y
que son pano, un vocabulario que presenta afinidades marcadas con el arawak. O bien
se trata de un error de sabio alemin, o de un ejemplo de contaminacion del arawak por
1N grupo pano.

Es posible hacer varias observaciones sobre estas clasificaciones ademds del
hecho que la mayoria de los lingtiistas han reconocido que el morike de Tessmann
no es una lengua pano. Una importante observacién es que hay considerables
diferencias de opinién conrespectoasi el morike es un idioma arawak o compone
una familia independiente con influencia arawak. Otra observacién es que el término
“mayoruna” ha continuado como un sinénimo de “morike” hasta el dia de hoy. Con
respecto a esta tltima observacion, es de notar que en muchas de estas referencias,
“mayoruna” también estd mencionado, sea como un titulo de texto principal o como
un sinénimo de un texto principal, en un capitulo separado de la familia pano, de
tal manera que el lector minucioso puede descubrir la homofonia. 5in embargo,
aunque la mayoria de los lingiiistas no cayeron en el error creado por Tessmann, la
falta de una nota de cautela en estas publicaciones, sefialando que “mayoruna”
también es el nombre de un(os) idioma(s) pano completamente diferente y mucho
mas conocido, ha llevado al error, una cuestién que este articulo intenta remediar.”

Mas alld de las clasificaciones cursorias como las mencionadas en el parrafo
precedente, que yo sepa, no hay ningtin anélisis en profundidad del idioma morike
debido a la informacién limitada y la identidad cuestionable del idioma, por lo que
su estatuto genético ha permanecido sin resolver. En este articulo, consideraré si es
que el morike puede ser clasificado como una lengua arawak, si es un idioma

Tovar (1961:128) es la excepcion en la medida en que escribe: “Tenemos que incluir en este
grupo al Mayoruna o Morike que nos es conocido por un vocabulario recogido por Tessmann, ¥
que hay que distinguir del homénimo Mayoruna que hemos incluido junto a las lenguas Pano.”
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independiente con influencia arawak, o si es que hay suficiente informacién para
hacer una afirmacién de este tipo.

Eltexto de Tessmann es evidentemente la tinica publicacién de primera mano
sobre este grupo, por lo que ha permanecido un misterio si es que el morike puede
ser identificado con un idioma previamente descrito o extinto, o si de ser extinto,
como fue que se extinguid. Entonces, otro propdsito de este articulo es tratar de
traer algo de luz sobre la identidad del morike haciendo una comparacién de léxicos
cortos recogidos entre los parientes de las mujeres actualmente ya finadas que fueron
capturadas de una tribu vecina por los matsés. Esta tribu, aparentemente
exterminada (aparte de unos cuantos cautivos) porlos matsés durante un ataque, es
llamada “mayu”” por los matsés. Morike y mayu comparten muchas formas lexicales
y gramaticales, sugiriendo que las dos estdn cercanamente relacionadas y tal vez
hasta sean el mismo grupo.

La informacion disponible

La descripcién etnogréfica de Tessmann (1930) sobre el morike se basa sobre
datos recogidos de un hombre morike en Requena, un pueblo peruano ubicado en
la confluencia entre los rios Ucayali y Tapiche (Tessmann nunca visité un pueblo
morike ni mayoruna). Tessmann (1930) coloca este grupo en el Pertj, al este del rio
Ucayali-Amazonas y al oeste del rio Yavari, un poco al norte de donde los matsés
peruanos estdn ubicados hoy en difa. Tessmann (1930:378) da un léxico aleméan-
morike de 35 palabras, y dentro de su texto etnogréfico (pp. 368-377) incluye 78
adicional términos desglosados adicionales (Apéndice A).

Los datos mayu consisten principalmente en dos léxicos recolectados
independientemente de un mismo hombre. Uno es unléxico de 31 palabras recogido
por el antropdlogo Dr. Steven Romanoff (comunicacién personal) en1975 de un
hombre llamado Cuibusio (de 60 afios en ese momento; actualmente finado), hijo de
una mujer mayu que fue capturada por los matsés durante un ataque violento y que
habia sido incorporada a la sociedad matsés. La otra lista es un léxico de 39 palabras
recogido por el misionero Harriet Fields (1970:35)® del Instituto Lingiiistico de
Verano, que consiste en 35 palabras preguntadas a Cuibusio y cuatro palabras
adicionales preguntadas a Dunusio, el hermano de Cuibusio, también finado en la
actualidad, que se casé con una mujer mayu (la hija del hermano de su madre = su
prima cruzada; estas eran las tinicas dos mujeres que los matsés capturaron de este
grupo de la cual nadie sobrevive el dia de hoy). Cuibusio y Dunusio no eran

Actualmente éste es un término genérico Matsés para cualquier indigena no-matsés, pero aunque
los matsés adicionalmente tienen mds denominaciones especificas para los grupos pano,
evidentemente no tienen ninguna otra denominacién para este grupo. Es posible que el sentido
original del término mayu se restringiese a este grupo, y después se extendié a los demads no-
matsés. La autodenominacién “mavti” no ha sido documentada.

El léxicon de Field (1970) es reproducido parcialmente (e incorrectamente) en Jakway (1975).
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hablantes fluidos, pero habian aprendido unas cuantas docenas de palabras mayu
de su madre cuando estaba en vida. Una tercera lista de 13 palabras fue recogida
por mi en 2004 de una mujer matsés, nieta de la finada esposa de Dunusio. El
apéndice B contiene las tres listas.

Los datos matsés en elapéndice A fueronrecogidos ennoviembre 2002 usando
la traduccién en castellano de la lista de Tessmann. Después de preguntar los
términos matsés, se le pregunté a los hablantes si es que reconocian los términos
morike correspondientes a las palabras en castellano como término de su idioma.
Los términos mayu fueron solicitados simplemente pidiéndole a Amelia Béso que
listara los términos que habia aprendido de su abuela.

2 Comparaciones lexicales

El cuadro 1 es un resumen de los resultados de las
comparaciones lexicales conducidas para este estudio

Lenguas Correspondencias Clara + marginal/  Numero de
comparadas claras cuestionable palabras comparadas
Morike-Matsés 5 (4%) 0 (9%) 111
Mayu-Matsés 4 (7%) (1 3%) 55
Morike-Mayu 5 (75%) 18 (90%) 20
Morike-Chamikuro 18 (20%) 40 (44%) 90

Nota: Véase apéndices A y B para la lista comparativa y los criterios determinando las
correspondencias.

Morike-Matsés: Los datos a la mano no sonadecuados para sacar conclusiones
precisas sobre parentesco lingtifstico. Puesto que no es posible establecer
correspondencias de sonido regulares, cualquier correspondencia puede deberse a
cognates prestados y no verdaderos. Sin embargo, para las comparaciones morike-
matsés, estamos focalizdndonos sobre la falta de correspondencia para establecer la
falta de parentesco, de tal manera que los datos nos permiten hacer algunas
conclusiones con confianza.” A pesar que las comparaciones de palabras no son

N La falta de correspondencia lexical es cuestionable solamente en la medida en que podrian haber
errores de comprensién cuando se solicitaba la palabra (e.g., mostrar la cabeza para solicitar la
palabra ‘cabeza’ y obtener la palabra para ‘cabello’); sin embargo, ya que se le pregunté a los
hablantes Matsés si podian reconocer las palabras, esta posible fuente de error estd
considerablemente reducida. Debido a la posibilidad de errores de comprensién, la precision
cuestionable de las transcripciones, las diferencias de tiempo, y el hecho que varias de las fuentes
no son hablantes nativos, aqui yo utilizo rangos en vez de figuras solas, para los porcentajes de
correspqndencias entre l1éxicos.
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adecuadas como un tinico medio para establecer el parentesco lingtiistico, y el tipo
de datos disponible no es ni siquiera de la calidad requerida para un léxico-
estadistico, podemos utilizar un rango léxico-estadistico como un indice para
conseguir una idea a brocha gorda sobre cémo evaluar los ntimeros en el cuadro 1.
Crowley (1997:184) da los siguientes rangos:

Sistema A Sistema B
81-100% = dialecto de una lengua 81-100% = dialectos de unalengua
36-81% = lengua de una familia 55-81% = lenguas de una sub-familia
12-36% = familias de un stock 28-55% = subfamilias de una familia
4-12% = tipos de un microphylum 13-28% = familias de un stock
1-4% = microphyla de un mesophylum 5-13% = stocks de un phylum

Por lo tanto, enfocandonos en las faltas de correspondencia lexical,
podemos afirmar con cierta confianza que el morike de Tessmann no
pertenecia a la familia pano. Esto es consistente con mi hallazgo que las
palabras en la lista de Tessmann tampoco corresponden a los términos en
otras lenguas pano.

Mayu-Matsés: Debido al tamafio muy pequefio del 1éxico may, las
comparaciones involucrando el mayu son ain menos confiables que las que
involucran el morike. Sin embargo, la falta de correspondencias lexicales es
impresionante, dejando una escasa margen de posibilidad que el mayt sea pano.

Morike-May: Sorprendentemente, el morike de Tessmann y el mayu son
impresionantemente semejantes. Puesto que estamos enfocandonos en
correspondencias lexicales y no en faltas de correspondencias, debemos de proceder
con mayor precaucién, pero aun en el rango final de 75-90%, es poco probable que
tantas semejanzas lexicales sean préstamos. Entonces parece probable que el morike
y el mayu pertenezcan a la misma familia. De hecho, enfocdndonos en los rangos
superiores, no esté fuera de lo posible que el morike y mayu de Fields sean el mismo
grupo /idioma, tomando en cuenta los factores de suerte asociados al pequefio
nimero de las comparaciones, la diferencia de 40 afios, y la probabilidad que hayan
multiples equivocaciones en los datos. Como los datos son pobres, solamente
consideramos como una posibilidad que el morike y el mayt sean la misma lengua/
grupo, pero podemos afirmar con mas confianza que el mayu y el morike estaban
por lo menos relacionados.

Morike-Arawak: Como mencionamos en la introduccién, varios lingiiistas
colocaron el morike en la familia arawak. Loukotka (1968: 147) presenta una
comparacion de 12 palabras para ilustrar varias correspondencias lexicales entre el
morike y otras seis lenguas arawak, incluyendo el chamicuro (los datos chamicuro
eran de Tessmann 1930, quien recogié una lista de palabras chamicuro). Tovar y
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Tovar (1984:134) cuantificé la comparaciéon de Loukotka basandose en esta lista y

da las siguientes figuras:

“...ya que midiendo las breves listas de Loukotka no acusa mds que un mdxino de
un 20% con el aburre, entre ocho lenguas de la familia que se han comparado, y un
18% con el guajiro; en cambio da el 18% con el chamicuro, tampoco araluaco, pero
igualmente en territorio donde tuvo fuerte influencia esta gran nacién™.

Actualmente, el chamicuro es generalmente aceptado como un miembro de
la familia arawak, aunque sea un miembro algo divergente (Payne 1991, Aikhenvald
1999), y de laslenguas arawak que hemos visto hasta ahora, el chamicuro parece ser
la més similar al morike. Una comparacidn lexical de 90 palabras de morike co
chamicuro revela un niimero moderado de correspondencias lexicales (20-44%; ver
cuadro 1). Los datos chamicuro utilizados para esta comparacién eran de la lista de
palabras de Tessmann (1930) y de un vocabulario por Parker et al. (1987). El cuadro
2 muestra las 18 correspondencias lexicales mas claras entre morike y chamicuro.

Cuadro 2
Correspondencias lexicales entre morike y chamicuro
Chamicuro de Chamicuro
Inglés Castellano Morike Tessmann de Parker
language lengua pi-min a-meno menu
tooth diente p-as aw-axsi ajsi
eye 0jo pi-Oki aw-0Oxkui ojki
ear oreja p-Jdi a-xtsai chayi
beard barba xona u-xJuuna s_hu’'na
water agua on unixsa unijsa
caiman caiman kasio kastitna kashyuna
palm species shapaja kutadis kotsi
maize maiz nasi natsi nashi
tobacco tabaco porots podloxte polojti
annatto achiote kapuits kaxpuri kajpuli
banana pldtano, banana sinkoyi, pakontsi  sinko, masipata  masipata
pot olla kautoro kaxsoto kas_hota
carrying strap pretina ptsamad anaka-atSamatsi
pestle mano de mortero  kukao kokomaato
palm beverage masato de pijuallo  kdwuitisa katSekixsa
maize beverage  chicha nasisa natsixsa
sleep dormir ya-maktso u-maki

Los datos eran demasiado escuetos para establecer correspondencias de sores
consistentes, por lo que no es posible descartar la posibilidad que e
correspondencias sean debidas a préstamos. El bajo niimero de comparacios
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lexicales, particularmente después de excluir el gran niimero de objetos culturales,
hace imposible realizar una comparacion lexical estaindar (aunque vale la pena anotar
que muchas de las correspondencias son partes del cuerpo, las cuales son usualmente
estables a través del tiempo y menos propensas a ser prestadas). Por lo demas, las
figuras para las correspondencias lexicales no son suficientemente impresionantes
para permitirnos dejar de lado estas limitaciones metodoldgicas. Por lo tanto, los datos
son sugerentes, pero no nos permiten demostrar con confianza que el morike es un
miembro (desviante) de la familia arawak mds bien que una lengua no-afiliada con
considerable influencia arawak. Una conclusién que podemos hacer con seguridad
es que el morike parece mucho mas ser un idioma arawak que pano, y si fuese un
aislado, tendria una considerable influencia arawak y una minima influencia pano.

3 Comparaciones gramaticales

Idealmente, las comparaciones gramaticales son utilizadas conjuntamente con
las comparaciones lexicales para evaluar las relaciones entre lenguas, pero
desafortunadamente no tenemos descripciones gramaticales ni del morike ni del
“mayd.” La tnica informacién gramatical disponible es unos cuantos afijos que
pueden ser segmentados comparando lexemas en las listas de palabras. He podido
encontrar varios prefijos en los términos para partes del cuerpo morike y may. El
primer rasgo que nos permite identificar un prefijo es que todos los términos para
partes del cuero (a excepcidn de xona ‘barba’) en la lista de Tessmann comienza con
un /p/, sugiriendo que hay un prefijo p-, p(V)- o mas de un prefijo comenzando
con /p/ (1). Loukotka (1968:147) también analiza estas palabras como prefijos
segmentables (2).° En los datos may, la segmentacion de los prefijos es més directa
porque las tres listas may a veces difieren en cuanto a si es que los prefijos, y cuales
prefijos, fueron dados por los informantes. Los prefijos en negrita en los ejemplos
(3) - (5) son los prefijos mayt lo més transparentemente segmentables.

Morike de Tessmann: Morike de Loukotka
(1a)  pimin ‘lengua’ (2a) p-ddi ‘ojo’
(1b) pas ‘diente’ (2b) p-doko ‘cabeza’
(1c)  picki '0j0’ (2c) pi-o6 ‘mano’
(1d) pJai ‘oreja’

(1e) pJoko ‘cabeza’

(1) pio ‘mano’

(1g) pasdtoko  'plumas’

(1h)  pore ‘peng’

(3a) Mayu de Flecks: pikinio ‘pie’

(3b)  Mayu de Field: takinio ‘pie’

(3c)  Mayl de Romanoff: kinio ‘pie’

10 Andtese que Loukotka (1968:147) mezcld las entradas de Tessmann’s (1930:378) de ‘ojo’ y ‘oreja.’
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(4a)  Mayu de Romanoff: matococ ‘cabeza’

(4b)  Mayu de Field: téko ‘cabeza’

(4c)  Morike: pJoko ‘cabeza’

(5a) Mayu de Field: gaston ‘hijo/hija’

(5b)  Mayu de Romanoff: gaston ‘hijo’

(5¢c)  Mayu de Romanoff: soton ‘hijo/hija’

(5d)  Morike: tSikdra-nsoton ‘dos-hijos/hijas = mellizos’

Hay otros ejemplos claros de prefijacién de términos para partes del cuerpo,
asi como varios términos adicionales que parecen contener prefijos (involucrando
los prefijos en los ejemplos 1-4, y otros cuantos en los apéndices A y B).!! Por lo
tanto, a pesar de los escuetos datos, podemos afirmar con cierta seguridad que habia
prefijos pronominales posesivos en mayt y morike, aunque no es posible elucidar
los paradigmas exactos, ni siquiera determinar a qué persona los sufijos se refieren.
Es de notar que aunque los prefijos pronominales (amarrados) son una caracteristica
areal en la amazonia (Dixon y Aikhenvald 1999), el matsés y las lenguas pano no los
tienen. Parker et al. (1987:67), da un paradigma de los prefijos personales chamicuro
y Aikhenvald (1999:88) da una lista compuesta de prefijos posesores arawak, algunos
de los cuales corresponden a los prefijos morfke/mayu de manera suficientemente
cercana para ser sugerente aunque no conclusiva (Cuadro 3).

Cuadro 3
Comparacion de los sufijos morike y mayu con los sufijos arawak
Morike Mayu  Chamicuro Arawak
ta-/da- ta-  ‘Primera persona singular’ (?)?
p-/pi-  p(i-) p-/pi-/0- ‘2" persona singular’  (p)i- ‘2" personasingular’
pa- ma->  a-/aw- ‘1% persona plural’ pa- ‘Tercera-personaimpersonal’

* Este prefijo sélo ocurre en las lenguas Arawak del norte, por lo que la correspondencia no es
probable.

® Tal vez la parada Mayui bilabial se debilité en una bilabial nasal para este prefijo.

Otros dos prefijos claramente segmentables de los datos Morike data son ma-
‘no tener’ (6cy 7c) y -, tal vez alguin tipo de agente o anomalizador (6b, 7b, y tal vez
6d). Dos otros prefijos que pueden ser segmentables son ka- y kurd en (8), pero su
significado no es obvio a partir de los datos Morike.

Andtese que los prefijos fueron ignorados cuando se compard la semejanza entre (raices) cognatas
en las comparaciones lexicales.
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Morike de Tessmann:

(6a) smé ‘hacer el amor (por un hombre)’
(6b) nsmé ‘amante (hombre)’

(6c) masméits ‘viuda’
(6d) nsanesmé ‘solterona’

(72) Seté ‘hacer el amor (por una mujer)’
(7b) nseté ‘amante (muijer)’
(7c) magetéits ‘viudo’

(8a) kapuits ‘annatto (tinte rojo o arbol a partir de cuyas frutas de hace tinte rojo)’
(8b)  kurdpuits ‘rojo’

Payne (1991:377) y Aikhenvald (1999:95) sefialan que los prefijos ma- ‘Privativo’
y ka- ‘Atributivo’ ocurren en la mayoria de las lenguas Arawak, el primero siendo
perfectamente consistente con lo que ma- parece significar (6c) ana (7c), y el segundo
siendo solamente una correspondencia posible para ka- (8a). El Chamicuro
claramente tiene le prefijo ma- ‘Privativo’ también, como puede ser visto en los
ejemplos (9 - 11) en Parker et al. (1987). Las lenguas pano no tienen estos prefijos
(aunque algunas formas semejantes acontecen como sufijos en Marubo y otras
lenguas pano).

Chamicuro de Parker et al.’s:

(9a) chewa ‘bueno’

(9b) machewa ‘malo’

(10a) chayi ‘oreja’

(10b) majchayi 'persona sorda’
(11a) mantsa ‘persona ciega’
(11b) majnachalelo ‘persona muda’
(11c) maluti ‘viuda/viudo’

Solamente un sufijo Morike puede ser segmentado con confianza a partir de
los datos: -sa, que parece significar ‘liquido’ o ‘liquidificado’ o ‘preparado’ (12 & 13).
El Chamicuro tiene un sufijo cognato, -xsa, como puede verse en los ejemplos (14-
16). Estos prefijos no acontecen en las lenguas pano.

Morike de Tessmann:

(12a) nasi ‘maiz’
(12b) nasisa ‘bebida de maiz’
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(13a) kawuitsi ‘pifuayo’
(13a) kdwuitisa ‘chicha de pifuayo’

Chamicuro de Tessmann:

(14a) natsi ‘maiz’

(14b)  natsixsa ‘bebida maiz’
(15a) katséki ‘pifuayo’

19b)  katsekixsa ‘bebida de pifuayo’
(16a) podioxte ‘tabaco’

(16b)  podioxtixsa ‘jugo de tabaco’

Por lo tanto, asi como para las comparaciones lexicales, las semejanzas
gramaticales sugieren que el morike y el mayu eran lenguas arawak, pero no son
suficientes para demostrar esto con certidumbre. Las semejanzas son demasiado
numerosas para ser coincidencia, pero es todavia posible que formas gramaticales
compartidas sean el resultado de una fuerte influencia arawak sobre el morike y el
mayu. Pero una cosa estd clara y es que no hay evidencia de una mayor influencia
pano sobre la gramédtica morike o mayu.

4 Conclusiones

En suma, podemos decir que el morike de Tessmann no es pano ni parece tener
mucha influencia pano. Los escuetos datos lexicales y morfoldgicos son sugerentes,
pero no conclusivos, por lo que tal vez no pueda jamds establecerse con certidumbre
si es que el morike es un miembro desviante de la familia arawak o una familia no-
afiliada con considerable influencia arawak. Lassemejanzasentre el morike y el mayt
son impresionantes, y las dos pueden haber sido una misma lengua/grupo, o por lo
menos, ser miembros cercanos de una misma familia. Por lo tanto, sea como sea que
se decida clasificar el morike, el mayu se encuentra a su lado.

El “error de identificacién” de Tessmann fue probablemente el resultado del
sobre-uso poco critico del término mayoruna por la poblacién local de ese tiempo,
pero también es posible que se debiese a la falta de honestidad de los informantes
de Tessmann, a quienes el propio Tessmann califica de insubordinados. El hecho
que habian cautivos mayt viviendo con los matsés sugiere que compartian el mismo
territorio general (esto también es consistente con los relatos histéricos dados por
los informantes mayu; Fields 1970 & Jakway 1975, ver apéndice C). Es probable
que, como sugiere Romanoff (1984), en esa época los pobladores del drea (a grosso
modo, el drea entre los rios Ucayali-Amazonas e Itui) se referfan a cualquier grupo
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hostil o aislado de la vecindad como “mayoruna,” a pesar de pertenecer a grupos
lingtifsticos totalmente diferentes.

Es interesante que Tessman (1930: 368) mencione que un mestizo local le dijo
que ademds de los mayoruna, en el drea también estaban los “mayo”, quienes
“pertenecian a la misma tribu”.”? E Izaguirre (1922-1929, vol. 12:429-231) informé
queen 1790 habia una tribu viviendo cerca delos mayoruna en el rio Tapiche llamada
“mayo” que era de una afiliacién genética desconocida (aunque frecuentemente se
supuso que era pano, de la que casi nada se sabe, y que aparentemente estd ahora
extinta. Oppenheim (1936a: 153) menciona que los pueblos pano conocidos:
poyonahua, remo-nucuini y capanahua, hablaban précticamenteidiomas idénticos,
pero un grupo vecino llamado “mayu” hablaba una lengua totalmente diferente:

Por las descripciones de algunos indigenas de la region sobre los tatuajes y
los hébitos de los mayu, estos parecen ser pano, sin embargo la lengua es diferente,
y es incomprensible para los pano.

Villarejo (1959:139) dice sobre los mayos: “margen derecha del Ucayali;
actualmente junto con los mayorunas.” Ribeiro y Wise (1978) identifican a los mayo
como los may1, y los consideran diferentes de los mayoruna. Todo lo que esto
sugiere es que habfan por lo menos dos grupos hostiles y pocos conocidos en el
drea, i) los pano mayoruna, probablemente los ancestros de los matsés® y ii) un
grupo no-pano parecido a los arawak conocido como mayo (aunque probablemente
amenudo confundido con los mayoruna) y autodenominado morike, posiblemente
el mismo o cercanamente relacionado a los mayt. Sin embargo, al final, la
informacién sobre la denominacién es sugerente, pero no suficientemente confiable
para afirmar con confianza si es que el morike y/o mayt eran lo mismo que el
mayo/mayu.'

El término Mayoruna es a menudo analizado como un término de origen quechua que quiere
decir ‘gente del rio’ o ‘gente del rio Mayo’ (en referencia al tributario del rio Huallaga). Los
Matsés no eran familiares con este término antes del contacto con el Instituto Lingiiistico de
Verano en 1969 (Romanoff 1984). F. Barclay (citada por Erikson1994:12) suggiere que la palabra
matses mayu puede haberse originado de la denominacién mayoruna (mds la palabra quechua
runa ‘gente’). Probablemente, nunca sabremos con seguridad si es que hay mds que una
coincidencia uniendo los términos mayoruna, mayo y mayi.

Otra observacién interesante es que segtin Tessmann (1930), la denominacién Morike para los
“maruba” era dmpo, lo cual estd posiblemente relacionado al término ombo, que los Matsés dicen
que significa ‘verdadero matses’ o ‘guerrero fiero’ y es el término que las otras tribus con las que
peleaban usaban para referirse a matsés. Tessmann (1930:373) también senala que segiin su
informante, los morike eran enemigos de los marubo, y Fields también escribe que los matsés y
los mayti tenian relaciones violentas. Es de anotar, que historicamente ha habido confusién entre
los términos mayoruna/marubo/maruba, a veces han sido utilizados como sinénimos,
mayormente para referirse a los ancestros de los matsés.

Otro detalle que hace la asociacién entre los mayti y los mayo mds probable es que en la mayoria
de las lenguas pano no hay un contraste o/u, y que el contraste o/u en matsés es aparentemente
reciente.
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La alta tasa de consistencia entre las listas de palabras es notable, asi como el
hecho que el principal hablante (Cuibusio) a veces utiliza diferentes prefijos con las
mismas raices (ver apéndice B), sugiere que Cuibusio no solamente habia aprendido
bien por lo menos 50 raices de la lengua de su madre, sino que también conocia algo
de gramética (opuestamente a memorizar morfolégicamente palabras complejas
como unidades). Esto ilustra un patrén comtn observado para los nifios matsés
cautivos: todos parecen aprender algunos pedazos de la lengua de su madre cautiva.
La cantidad aprendida por los cautivos varia desde unos cuantos items lexicales a la
habilidad de hacer oraciones simples, pero no conozco ningun caso de nifios de
cautivos nacidos entre los matsés que sean hablantes competentes de la lengua de
sumadre. Estudios como este, de lenguas habladas por cautivos viviendo con quienes
los capturaron, pueden ayudarnos a comprender mejor los patrones lingtiisticos en
la Amazonia, particularmente cémo las figuras de la lingtiistica areal se diseminaron
entre las lenguas hasta en grupos que mantenian relaciones hostiles.
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Apéndice A: Morike-Matsés lista comparativa de palabras

Las palabras del léxico de Tessmann (1930) estdn enumeradas simplemente
1-38, y las de la prosa de su texto etnogréfico estan listadas con una “t” (“texto”)
precediendo la nota etnografica en la que la palabra aparece. Unos cuantos términos
no tienen referente correspondiente en matsés: estos estdn sefialados con un EM
guién (—); los términos matsés arcaicos estan seguidos por el sobrescrito A (*). En
este punto, no sustento que las correspondencias lexicales (i.e., palabras muy
parecidas) son cognato; las correspondencias lexicales simplemente indican casos
que podrian ser cognatos.

Anotaciones en la columna de comparaciones: un signo maés (+) representa
una clara correspondencia lexical; un signo menos (-) representa una clara falta de
correspondencia; un signo de pregunta (?) representa una correspondencia
cuestionable o marginal (fonéticamente o seménticamente). He dejado fuera todas
las marcas diacriticas de Tessmann (la mayoria largos de vocales), la ortografia matsés
ha sido adaptada para adecuarse a la ortografia de Tessman, pero atin es fonémica.

6 Apéndice B: Morike-Mayi-Matsés lista comparativa de palabras

Lista completa de 39 palabras de Fields (1970), 31 palabras recogidas en 1975
por el Dr. Steven Romanoff (comunicacién personal), y 13 palabras recogidas por
Fleck en 2004 (= 58 términos diferentes; anétese los términos contradictorios para

Traduccion Traduccion del T
a i 2 1 a

01.| Zunge Tongue Lengua Pimin And

02.| Zahn Tooth Diente Pas Sita

03. | Auge Eye 0jo Pioki 151

04.| Ohr Ear Oreja PJai Pabjate

05.| Kopf Head Cabeza PJoko Mapi

06.| Hand Hand Mano Pio Midante

07.} Wasser Water Agua On Akté

08. | Feuer FIRE Fuego ASkomi Kuité

09. | Sonne Sun Sol Njoki Usi

10.| Mond Moon Luna Stéka Ust, iba*

11.| Erde (Erdboden) earth (soil) Tierra (suelo) Potono Nidaid/manjéd
‘soil, ground’;
putl ‘dust’

12.| Stein Stone Piedra Melits Kuinéte; moko
‘rock-hard clay’

13.| Haus (Wohn-) House Casa (vivienda) Anér Subu
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Traduccion Traduccion del R
14. | Topf (Koch) pot (cooking) Olia (para cocinar) | Kautoro Matsu
15. | Kanu canoe (hardwood) | Canoa - Kano
16. | Mann Man Hombre Tsana Dada
17. | Frau Woman Muijer Sito Tsido
18. | Huhn hen/chicken Gallina — KatSina
19. | Hund Dog Perro — Opad, mintsis
20. | Jaguar Jaguar Jaguar Astsa Bidi, kamun?
21. | Tapir Tapir Tapir (danta) Hawuits Niisami, awad?
22. | Kaiman Caiman Caiman Kasio Katsita; kastid*
23. | Stock Stick Palo Ata Kuesté
24. | Maniok Manioc Yuca Kono Patsid, yika
25. | Mais Maite Maiz Nasi Pjakbo, Siksu*
26. | Plante Plantain Platano Sinkoyi Mani, sinkuin®
27. | Tabak Tobacco Tabaco Porots Nint
28. | Eins 1 Uno Akapastoi Abéntsik
29. | Zwei 2 Dos Sikara Daid
30. | Drei 3 Tres Sikabena Abéntsik tSuek
31. | WeiB White Blanco Pashkasemara| US, sed
32. | Schwarz Black Negro PaskSomasiso| TSist, wisu
33. | Rot Red Rojo Kurapuits Pju, §in?
34. | Gut Good Bueno Onti Bida
35. | Schlecht Bad Malo Nhamasiso lksa
36. | Essen Eat Comer Pinsinari Pe
37. | Schlafen Sep Dormir Yamaktso us
38. | Toten Hill Matar Didjoktstets | Kues, winisua, ak
t01 | Nennen sich selbst | Autodenomination |Autodenominacion | Morike Matsés
(nombre de
su tribu)
t05 | Marubo Name for Marubo | Nombre paralos | Ompo Madubo; ombd
Indians indios marubo ‘true Matsés,
fierce warrior’
t07a| Schnur (Penis) Penis string Piola (cuerda para | Ratsao Pisin (tsjudte),
amarrar el pene) t§jisid
107b| Schamschurz loincloth (for Perizona (tapa Apésaro Tsiute
women; perhaps | rabo)
type of skirt)
107¢| Ficusbast Fig tree bark Corteza de especie | Kurasisama Siwi$ bitsi ‘fig tree

de Ficus)

bark’

Amazonia Peruana
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Traduccion Traduccion del T
Aleman inglesa del aleman al orike de Matsés
aleman castellano Tessmann
t07d| Gurtel Belt (woven) Cinturon tejido Ptsad/ratSao | Tsipante -
t08a| Kopfschmuck Headdress Corona de plumas | Rastokori Mawéte ‘headband’ -
08b| Federn Feathers Piumas Pasatoko Podo, bu :
108c| Halsbander Collar (made of Collar de dientes | Ptséro, nserd | Posto $ita ‘monkey
monkey teeth) de mono tooth necklace’;
téyute/payute -
‘(any) necklace’
t10a| Holzchen Ear insert (stick) | Arete (palito) Atakate Paud -
t10b| Schneckenschale | Snail shell (for Adorno de concha | Tskuresd/ diko ‘large snail' | -
making nose ring) | para la nariz pkuresa
t11a| Bixa Annatto Achiote Kapuits Pjtte B
t11b| Tatowierung Tattoo Tatuaje Tiko Tansjaid -
t14 |Bart Beard Barba Xona Kuibu -
t15a| Tur Door (made of Puerta (de estera | Sat$-hord Pisid -
palm mat) de palmera)
t15b| Abteilungen Rooms Cuarto Maktats Ankini, kini, tiSkin | -
t15c| Unterkunftshitten | Temporary hut Tambo (choza Katal Biste
provisional) -
t16 | Hangematten Hammocks Hamaca Kéts Di -
t17a| Sitz Seat Asiento Yakati Tsadté, piskudte* | -
t17b| Ochromastamm Balsa tree trunk Topa (palo de Maporotona Somok -
balsa)”
t17c| Feuerfacher Fire fan Abanico Papéits Sukkaté -
t17d| Besen Broom Escoba Palestanti/ Béskaté -
Matsutanki
t17e| Scheelea tessmanni| Palm species Conta / shapaja Kutadi$ Suinte mapi -
t18 | Briicke Bridge Puente VYakate Tapu -
t19al Kanu Canoe (made from | Cosho (canoade |Sena Nunté
palm trunk) palmera) R
19| FloBe Rafts Balsa Atokurumaru | Tapu (no special | -
term)
t19¢| Ruder Paddle Remo Metséte Unkate .
213/ Oenocarpus bataua | Palm species Ungurahui (especie| kadisiri Isan, kondo*
de palmera) R
21b| Mauritia flexuosa | Swamp palm Aguaje Itjé Itja, maktsik* +
21¢| Honig Money Miel de abeja Mas §jidi. bakun -
t22 |Fische werden Fish poison (two | Barbasco (veneno |komo Ankweste, antinte | -
vergiftet mit zwei | types, in para pesca de la
Arten von Leguminosae familia
Leguminosen familly) Leguminosae)




Traduccion Traduccion del fioterd
Aleman ingtesa del aleman al B0k Matsés
aleman castellano Tessmann
23a| Blasrohr Blowgun Cerbatana Asipétsi Sawi. buskaté
23b| Kopal Copal Copal Séitsi Tabote
t23c| Pfeilchen (Blowgun) dart Virote (dardo de  [Haikd Sikpanimpi ‘little
cerbatana) dart’
23d| Gift (Blowgun dart) Ampi haika-tsara Daut ‘poison’
poison (curare, veneno (no curare)
para dardos de
cerbatana)
t23e|Liane Liana (species for |Ampi huasca (liana |Haikutsarusa/ |— (no curare,
making curare) para producir horipi unknown)
veneno de dardo
de cerbatana)
t23f|Baumseide Kapok tree cotton  |Huimba Wapi Sapu
23g| Lanzen Apear Lanza Kurata Kuda ‘bamboo
head spear’
125a|Banane Banana Platano Pakontsi Mani
123b|vams Yams Name (sacha Orayo Kadi ‘potato-like
papa) tuber’
125¢| StBkartoffel Sweet potato Camote Amdpitso Kadi ‘potato-like
tuber’
25d|Makabo Macambo ? Macambo ? Kiro bipuinuanmis
(cacao-like tree/
fruit)
25¢| Kiirbis Gourd Huingo / calabaza |wara sinko; wada
‘papaya’
25| Guilelma Peach palm Pijuayo Kawuitsi Titado, wanin®
t26a| Steinaxt Stone ax Hacha de piedra  |Melétse Mokd, dui
t26b | Eisenaxt Iron ax Hacha de fierro Moko Mokd, dut
t27a| Zuckerrohr Sugar cane Cana de azucar Patsitjo Pja bata
t27b| Getrank Beverage (made of |Bebida fermentada |Patsitjo hene/ {;Té%ﬁg:.c/
fermented sugar | de cafa de azucar |kat$asa :
cane) fermented
beverage’
t28a| Maniokmassato Manioc beer Masato |d e &sti Patsid sikaid,
tsibid?
t28b| Maisgetrank Maize beverage Chicha (masato de |Nasisa Piakbo sikaid,
maiz) tsibid*

(93]
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Traduccion Traduccion del .
Alemén inglesa del aleman al W30l Matsés
aleméan castellano Tessmann
28¢ | Guilelmafriichten | Peach palm fruit | Masato de pijuayo | Kawuitisa Titado sikaid,
(beverage) tsibig?
20a | Tabak Tobacco Tabaco Porats (ver 27)
2% | Pfeifen Pipes Pipa Porots-horo | Ampusudté
‘cigarette, pipe’
(didn’t smoke
before)
t34a| Trog Trough (that serves | Mortero Akg Makuéste ‘corn
as a mortar for (instrumento para grinding trough,’
grinding Maite) machacar maiz) senad
134 |Wieger Wooden rocking  [Mano de mortero | Kukao Sendad podd
pestle (for grinding | (pesa de madera
Maite) para moler maiz)
t34c |Ruhrloffel Stirring spoon Cucharon PtSointi Buénak
buénakté, Soskaté
t35 | Tonnépfen Clay bowls Ollitas de barro Taro Matsimpi
‘little clay cup’
t39 |Astrocaryum Spiny palm s Chambira (especie | Kositi Di, di pintSuk
vulgare pecies de plamera)
t40a | Baumwollfaden Cotton threads Hilo de algodon Apitsado Sédkid
t40b| Baumwolle Cotton Algodon Apist Sédkid
t40c | Kreuz Cross (for spinning | Cruz para torcer | PakJiardr ToSkodokaté
cotton) algodon ‘spindle’
141 [Korbe (Provisional) Capillejo (canasta | Haruit$ TSodo; tsitsan
baskets provisional) ‘basket’
t42 [Krige Jugs Tinaja de barro TSiwata titsa
(tSuwata)
t43 |Keule Club Mazo (para golpear) | Panjinjar Kuesté
t45 | Signaltrommel Signal drum Manguaré (tambor | Tintili Ten ténkaté
de madera para ‘manguaré
llamar gente) (log drum)’
t46 |Langsflote Longitudinal flute | Kena (flauta) Kopis Sonkaté
t49a | Gottesidee God Dios [ver 3. 0jo] | Pioki Ibé ‘moon god’
t4%b | Geist (unter der Underground spirit | espiritu Yokinantsi — (no under-
Erde) subterraneo ground spirit)
t50 |Seele Soul Alma Xoitsi Maydn ‘spirit/soul’
t60 |Hauptling Chief Cacique (jefe) Inatal tSuikid mapi
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Traduccion Traduccion del ——
Aleman inglesa del aleman al grikeide Matsés
aleman castellang Tessmann
t64 | Onanieren Masturbate Onanismo Pore mitSud -
(masturbacion)
t65a| Cohabitieren (Mann)| Copulate (by man) | Hacer sexo (por | Smé tSud -
un hombre)
t65b | Cohabitieren (Frau) | Copulate (by Hacer sexo (por | Seté tSudad, tSudmé -
woman) una mujer)
t65c | Liebhaberin Lover (man) Amante (hombre) |Nsmé Mintado ‘male -
( Mann) Cross cousin,
boyfriend’; bini
‘husband’
165d| Liebhaber (Frau)  |lover (woman) Amante (mujer) | nseté $anu ‘female cross | -
cousin, girlfriend’;
t3ido ‘wife’
t68a| Frauen, die nicht | spinster (woman | soltera que no nsanesme — (notenm for this)
dauernd mit einem | who does not want | quiere tener
Mannezusammanleber| a husband) marido
wollen
168b| Witwe Widow Viuda masméits njante, binua &
8¢/ witwer Widower Viudo masetéits binua S
t69a| Nachgeburt afterbirth secundinas ntSar bakuéte -
(placenta) (placenta)
63| Zwillinge Twins mellizos / gemelos | tSikara-nsoton | tSipa ?
t71 | Séuglinge Band baby carrying pretina para ptSama toté, bakui -
strap cargar bebes tSitoadte

términos Mayu como pifuayo). Las entradas para el morike y el mayu de Field
estdn en la ortografia de la lista original de estos autores. La ortografia matsés y del
Mayti de Romanoffy de Fleck esta alterada para adecuarse a la de Fields para facilitar
la comparacion.

7 Apéndice C: Datos etnograficos disponibles sobre los Mayu

Los tinicos datos disponibles sobre los Mayti provienen de la breve descripcién
etnografica de Fields (1970:35) (traducida al castellano en Jakway 1975:222). Aqui
reproduzco toda la prosa sobre los May de Fields (1970:35):
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Fields/

Mayu de

Mayd de

Mayl

Morike de

Romanoff | Gastellano | Fields Romanoff | de Fleck | Tessmann | Matsés :-
glosario (F) (F) (F) ) (M)
yuca/ pachid | yuca kond’ kono’ kono' Kono paéid, yuka | 4+
[manioc]
woman / mujer 3eto seto’ Sito eido +
Woman
head / Head |cabeza toko matoko’ [ma- pJoko [p- | mapi +
toko’) Joko]
child nino daston [see| soton tSikara- bakué +
son) nsoton ‘two
children =
twins’
tiger [jaguar] |jaguar astsd atsd Astsa bédi, kamun* | +
pifaiyo [peach| Pijuallo ombo (?) kawigi kawuitsi; titado, +
palm) (palmera ompo wanin?
cultivada) ‘Marubo’
Néishamé tapir auti’ awiti’ hawuits néisaméi, +
[tapir] awad?,
goada®, wisu*
water agua on On a'te
aguaje aguaje (es- | itiait Itjé" itia, ma'eé"™ | +
[swamp palm] | pecie de
palmera)
di (Astro- chambira kositi’ Kositi di +
caryum cham- | (especie de
bira paim) palmera)
mani platano sinkuin sinkoyi mani, +
[banana/ sinkuin®
planta in]
isan ungurahui kadiadede’ kadisiri isan, kondé* | +
[Oenocarpus | (especie de
bataua palm] |palmera)
sicait masato itiesti ideasti sikaid +
[strained (bebida de ‘manioc
beverage] yuca) beverage’
house casa and’ Anar §7ubl
Pot olla tsut, kaéatoro kautoro matsu
penis / penis | pene podé pode pore $ui
‘masturbate’
atype of fish |tipo de pez | eom¢’ koma ‘fish | ? ?
poison vine’
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Fields/ Mayu de Mayu de Mayu Morike de . F
Romanoff | Castellano | Fields Romanoff | de Fleck | Tessmann | Matses T
glosario (F) (F) (F) m (M)
tree [listed a | arbol as?kome askomi kugte ‘tree. | ?
second time ‘fire’ fire, fire-
as «arbol»] wood’; iwi*
eye/ Eye ojo ispiet pistade [p(i)- pioki [pi- | &§7i -
istade] Oki]
ear oreja é0isa pJai [p-Jai] | pabiate -
huangana/ |huangana | itiato itiatu itidtu $?€'tenamei,
Chede [white- | (jabali gede
lipped mayor)
peccary]
black monkey | mono istio’ istio’ istio’ béeun,
[brown capuchino koekid*,
capuchin pantéin®
monkey)/
Uichun
carachupa/ |armadillo antio’ antiu antit’ tsawes,
Armadillo sedudi, yos*,
mangsh
paujil / Uesnit | paujil (pavo | ki’ ki ki wesnid
[curassow] |silvestre) ‘razor-billed
curassow’;
kia
‘nocturnal
CcUrassow
and wattled
curasow’
foot/ Foot  |pie takinio [ta- |kinio pikinio (pi- taé
kinio] kinio)
spider monkey| maquisapa | kapado’ kaparo £27765%id
/Spider (mono
monkey arana)
pucacunga/ |pucacunga |uduma uduma’ kuébu
Kuibu [Spix's | (pava
guan] silvestre)
kosu (turkey) | pava (ave koeowi koeoi kus?u
/ Kushu silvestre)
[piping guan]
toucan / tucan piak*e piakue’ gankugs?
Chankuésh
husband / esposo maposti maposti [ma- bénéi
Husband [ma-posti] | posti]
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Fields/ Mayu de Mayui de Mayu Morike de .
Romanoff | Castellano | Fields Romanoff | de Fleck | Tessmann Matseés
glosario (F) (F) (F) (M) (M)

Son hijo [see child] |daston mado
nose nariz mano (Ma-no)| mano (ma-no) debidte, dé-
wapo [saki  |huapo negro |maitia’ t:s;'qk'd‘
monkey] (especie de amu
mono)
howler coto (mono | kainid' aeu
monkey aullador)
woolly choro (mono |eodd posto
monkey lanudo)
sloth (two-  |perezoso de |mai $?uinte, naif,
| toed?) dos dedos posgin®
pihuichu perico mada kuedés
[parakeet]
bird / Uichun |ave itidtopos ?koni? wi'e?un
boa anaconda kaskit dayumenkid
(anaconda)
eel anguila §?0aei’ tanéte
‘electric eel’;
néudun
‘swamp eel’
fish carachama | mas?kitio eusi
(carachama) | (especie de
[armoured | pez)
catfish]
atype of fish [tipo de pez | kobd' ?
mother’s tia (hermana |tanapi (ta- titd utsi
sister de madre) | napi)
foreigner extranjero moneéei eota’
arrow flecha makaétakogo pia
bow arco sdita kanti
gun escopeta tonkate éompian
Uicchun machin kasuet béchun ushu
ushu blanco
(capuchino
blanco =
mono)
Senad (deer] |venado mantio’ senad,
§7a870%,
maeuku?, euid®
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Fields/ Mayu de Maya de Mayu Morike de ) ElE
Romanoff | Gastellano Fields Romanoff | de Fleck | Tessmann Matsés Tim
glosario (F) (F) (F) (M) (M)

Collared sajino (jabali ositio’ §78'tén, -
Peccary menor) unkin?,

matosh
potobitsi tipo de manaiti podo bitsi -
[type of spirit] | espiritu
Mother madre dintio’ tita 2
Father padre don papa -
Daughter hija Seto’ [cf. gampi -

woman]
tortoise motelo mapord’ pius? g
(tortuga)

fish species | tipo de pez soripi’ ikénameés 3
fish species | tipo de pez §?7aémpi’ opé -

Harriet Fields Hodge recopilé un vocabulario Mayt en Yaquerana (1970),
una comunidad mayoruna. El informante fue k“ibtisio, de unos 70 afios de edad.
Su madre era mayt y su padre matsés (mayoruna). Dondsio, cuya madre era mayu,
también proporciond algunas palabras. Dicen que tienen mucho miedo alos blancos
y a las escopetas porque en el pasado muchos de sus paisanos fueron fusilados.
Después huyeron al drea ocupada en la actualidad por los mayoruna y al rio Choba.
Los (matsés) mayoruna mataron a los que huyeron de los blancos, pero no a los que
tomaron como cautivos.

Los hombres se perforaban y se colocaban palitos a los extremos de la boca.
Las mujeres se perforaban y se colocaban palitos a los dos lados de la nariz. Todos
tenfan tatiiajes en forma de dos rayas debajo de los ojos y dos [una] verticalmente a
cada lado de la cara. También se pintaban la cara con achiote. Se adornaban con
plumas de guacamayo en las orejas, el tabique y los labios. Dondsio dijo que antes
ellos se perforaban la nariz al igual que lo hacen las mujeres mayoruna hoy en dia.

Jakway (1975) cometié un error al traducir este pasaje: como estd anotado
entre paréntesis, Fields (1970) dijo que el May tiene una linea marcando su cara de
arriba abajo, no dos. Vale la pena sefialar esto, ya que la ilustracion en Oppenheim
(1936b) también muestra un hombre mayu con una sola linea de arriba abajo en el
rostro (sin lineas horizontales).
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"‘CASTELLANO PRIMERO, KICHWA DESPUES’.
LAS ACTITUDES LINGUISTICAS DE LOS KICHWAS
DEL RiO NAPO Y SUS CONSECUENCIAS.
UN ESTUDIO DE CASO: LA COMUNIDAD
DE SAN CARLOS

Roberto Zariquiey Biondi

En este trabajo nos proponemos dar a conocer algunas de las consecuencias
sociolingtiisticas del contacto entre kichwa y castellano en la cuenca peruana del rio Napo.
Para ello, se ha realizado un estudio de caso en la comunidad de San Carlos, en la que se
aprecia un claro retroceso funcional de la mencionada lengua indigena. Los objetivos de este
estudio fueron determinar el empleo que los comuneros le dan al kichwa, en qué espacios es
utilizado, y asf desentrafiar la 16gica que se encuentra detrds de su comportamiento para
comprender por qué algunos padres de familia que afirman que sus hijos ‘no saben o no
entienden kichwa’

In this paper we propose to reveal some sociolinguistic consequences of the contact
between Kichwa and Spanish in the Peruvian Napo basin. For this purpose, we carried out a
study in the community of San Carlos, which is currently undergoing a functional recession
in the use of Kichwa. The objectives of this paper are to determine the use given to Kichwa
by community members, in which spaces it is used, in order to show the logic underlying
their behaviour and understanding why some parents assert that their children “do not know
or do not understand Kichwa”.
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Introduccion

Sobre la base del concepto de diglosia, la lingliistica ha asumido una postura
critica frente al orden de cosas establecido y ha desarrollado una serie de propuestas
programaticas que, bajo la denominacién de politicas lingiiisticas (Cf. Zimmerman
1999), buscan enfrentar y combatir las diferencias sociales entre las lenguas y generar
un equilibrio funcional entre ellas; todo con la finalidad de crear sociedades
verdaderamente bilingiies (o, para el caso del Peru, plurilingiies).

En nuestro pais, la situacion de contacto lingtiistico digldsico fomenta “no un
bilingtliismo funcional con equilibrio y estabilidad de uso, sino méas bien la sustraccién
lingiifstica en contra de lo ancestral. La valoracién desigual de las lenguas y de los
grupos que las hablan propende hacia la mudanza lingiiistica, en la perspectiva de
que el cambio lingtiistico hara posible también el milagro del cambio social anhelado.”
(Lopez 1990). La situacién social denominada diglosia colabora con la extincién de las
lenguas indigenas, ya que estimula en sus hablantes un sentimiento de inferioridad y
de deslealtad idiomatica, en tanto la suya es una modalidad de comunicacién que no
tiene valor funcional ni en el marco de las instituciones representativas del Estado ni
en otros dmbitos institucionales y sociales. Las modalidades de comunicacién
vinculadas a tradiciones indigenas sirven solamente parael espacio familiar y comunal
(aunque, en algunos casos —como se verd— los propios hablantes han optado por no
utilizar la lengua vernacula en la comunicacién con sus hijos y en otros contextos
propios de la vida cotidiana).

En este trabajo trataremos de describir, a través de métodos cuantitativos y
cualitativos, la realidad lingiiistica de la comunidad de San Carlos, en donde —
como en otras comunidades kichwas del rio Napo— la lengua vernacula esta
empezando a desaparecer hasta tal punto que se ha generado una situacién en la
que se ven reflejadas las consecuencias mds drasticas de un proceso de diglosia; es
decir, una etapa en la que las funciones sociales estin empezando a dejar de ser
distribuidas entre el castellano y la lengua indigena en desmedro de esta tiltima,
que ya no cumple casi ninguna. Estamos, pues, ante contextos practicamente
monolingiies, a pesar de que, como se verd, los adultos (y, en cierto sentido, los
nifios) todavia conocen la lengua. Lo que ocurre es que, simplemente, los primeros
han optado por no hablarla y por no transmitirla a sus hijos.

Situaciones como ésta plantean una serie de preguntas con respecto a las
razones que estdn detras del hecho de que una comunidad de hablantes haya
abandonado su lengua materna y, como se verd en este capitulo, este proceso pasa
necesariamente por una serie de razones subjetivas, vinculadas con lo que los
hablantes mismos sienten con respecto a su lengua y con respecto al castellano.
Estos sentimientos llevan a la gente, de una manera que va en contra de su propio
discurso, a realizar acciones que colaboran con la pérdida de la lengua materna en
la generacion siguiente: no hablar en lengua indigena delante de sus hijos (o hacerlo
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muy poco); oponerse un poco solapadamente a la educacién bilingtie intercultural;
afirmar que la lengua materna de la comunidad es el castellano; etc.

Lo que sigue es una breve etnografia que trata de dar cuenta de los complejos
procesos que estdn detrds de la situacién de abandono lingiiistico ya especificada.
Este trabajo fue realizado por encargo de CARE Perti, en la comunidad de San Carlos,
ubicada en el Napo peruano; pero dados la cercania y el parecido de la comunidad
estudiada con varias otras que atraviesan la misma problemdtica, no considero
descabellado sostener que las conclusiones obtenidas en este estudio son relevantes
también para comprender la realidad de estas tltimas.

San Carlos es una comunidad kichwa que se encuentra ubicada en la zona
del alto Napo y su ntimero de habitantes asciende a 369 personas, segtin dato
proporcionado por el Programa Frontera Selva de CARE Peru. Segtn se sefiala en el
diagnéstico sociolinguistico de la comunidad, elaborado por FORMABIAP (2002),
del total de pobladores, 53 son analfabetos y el 77,5% de los analfabetos estd
compuesto por mujeres.

La comunidad de San Carlos posee una escuela primaria que funciona con la
participacién de tres maestros indigenas (uno de los cuales se encontraba con malaria
en el momento en que realizamos nuestra observacién) y un director mestizo, que
no conoce la lengua kichwa y, por lo tanto, no puede comunicarse en dicha lengua
ni con los estudiantes ni con el resto de los miembros de la comunidad. El director
ha llegado a la comunidad con su familia y, en general, parece sostener buenas
relaciones con el pueblo.’ En el momento en que realizamos nuestro trabajo de campo,
la escuela contaba con un total de 86 alumnos.

San Carlos constituye un significativo ejemplo de lo que viene ocurriendo
en un conjunto de comunidades de la zona del alto Napo, en donde la lengua
kichwa estd empezando a ser abandonada por los hablantes, que establecen la
gran parte de sus interrelaciones comunicativas en castellano y afirman que dicha
lengua es ‘la lengua materna de la comunidad’. Asi, estamos ante una situacién en
la que los hablantes han renunciado a hablar su lengua materna y a transmitirsela
a sus hijos, empezando a emplear otra (en este caso, el castellano) como vehiculo
de comunicacién no sélo 2003).

2. El estudio
2.1. El tratamiento de lenguas en la escuela de la comunidad de San Carlos

La distincidén radical entre L1y L2 que estd detrds de muchos de los programas
de EBI va en contra de la realidad sociolingiifstica de las comunidades, en donde

En la actualidad, el director de la escuela ha sido trasladado y la comunidad cuenta ahora con
un director kichwa.
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suele haber ya cierto grado de bilingiiismo. En estos casos, se propone el empleo de
la lengua predominante como L1, pero es necesario que reflexionemos sobre qué
implica esta afirmacién en una comunidad como San Carlos, en donde, como en
otras varias comunidades cercanas, la poblacién afirma que la lengua materna de
los nifnos es el castellano y los padres de familia han optado por dirigirse a sus hijos
en esa lengua. De la mano de estas ideas y probablemente como consecuencia de
ellas, la escuela primaria de la comunidad ha terminado por desarrollar un modelo
educativo que no es ni intercultural ni bilingiie.

Enla escuela de San Carlos, el desarrollo de las clases se da casi totalmente en
castellano. Tanto las clases de primero y segundo, como las de tercero y cuarto fueron
trabajadas en espanol por los dos profesores encargados, a pesar de que ambos son
indigenas (ni qué decir de las de quinto y sexto grados, en las que el profesor, que
era ademas director del colegio, era mestizo y no conocia la lengua kichwa). Al
escuchar y comprobar durante nuestra observacion que el maestro se desenvolvia
en espanol, la primera pregunta que surgié fue si los nifios son lo suficientemente
competentes en esta lengua como para seguir y participar activamente en la clase.
Todo parecia indicar que si: los nifios respondian a las preguntas del profesor y
obedecian a sus pedidos avidamente. No solamente ello, ademas, se comunicaban y
se dirigian a él en castellano. Como se ve en el cuadro 1, lacomunicacién en castellano
abarcaba todos los usos y espacios comunicativos al interior de la escuela. Como se
senald, en ese momento se contaba con un total de 86 nifios en edad escolar. La
observacion fue realizada durante una semana.

Cuadro 1
Uso de lenguas kichwa y castellano por parte de los nifios
(Universo de a muestra: veinte nifos)

Empleo de Empleo de
kichwa castellano
Cuando el nino esta en el aula 0 0% 20 100%

Cuando el nino esta en el recreo
jugando o realizando actividades 0 0% 20 100%
fuera del aula

Cuando el nino se

- 0 0% 20 100%
dirige al profesor

Como es obvio, lo que estos resultados revelan es que, en los contextos
observados, los nifios no emitieron ningtin enunciado en kichwa. Asi de drastico.
Nirnos de apellidos eminentemente kichwas (Papa, Coquinche, Machohua y Duende,
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entre otros) —y cuyos padres conocen la lengua— ya no utilizan el kichwa como
modalidad de comunicacién en ningtin contexto.

Ahora bien, el problema no es tan simple como se ofrece a primera vista, ya
que el hecho de que los nifios no emplearan la lengua kichwa en sus interacciones
no supone ni significa que no la conozcan. Sobre todo cuando era f4cil constatar que
sus padres s la conocian. Al respecto conversé con el maestro de tercer grado,
Sr. Wilder Papa Coquinche, que me explicé lo siguiente:

...[os nifios ya no hablan el kichwa en esta comunidad; pero si entienden. Acd no es
como en Puerto Elvira o Angoteros. Allf si se habla. Yo también hablo mi lengua, yo
podria hablarles; pero acd los padres quieren castellano no mds... (Entrevista con el
Sr. Wilder Papa Coquinche).

De la conversacion con el profesor Papa Coquinche, obtuve algunos datos
interesantes. En primer lugar, los nifios sf comprendian la lengua kichwa vy, en
segundo lugar, la politica de no hablar en esa lengua en el contexto del aula de
clases se explicaba —mds que en un desinterés de su parte— en las ideas que
imperaban entre los miembros de la comunidad, que, ademds, no hablaban en kichwa
a sus hijos ni motivaban el uso de esta lengua al interior de sus hogares.

Continuando con la conversacién con el profesor Papa Coquinche, lo
interrogué sobre las medidas que se habian tomado desde la escuela para combatir
esta situacion y, apelando a su identidad kichwa, le pregunté si no le entristecia la
situacidn tan evidente de retroceso lingiiistico que se apreciaba en la comunidad.
Sus respuestas no fueron convincentes:

..en mi comunidad de donde he venido [Puerto Elvira] si lo hablamos el kichwa
bastante, los nifios, todo... pero acd no hay eso. En la escuela ensefiamos el kichwa
como L2 [...] (Entrevista con el Sr. Wilder Papa Coquinche).

Al preguntarle sobre qué métodos empleaban para este fin, el profesor Papa
Coquinche nos explicé que: ‘como parte de Comunicacién Integral lo trabajamos en
kichwa para los alumnos’. Pero no supo darme mayores especificaciones sobre las
metodologias empleadas en el aula y me explic6 que las clases de Lengua 2 se
desarrollaban solo una vez por semana. Lo que me reveld la conversacién con el
profesor Papa Coquinche fue que, en definitiva, la escuela no fomenta el uso del
kichwa entre los alumnos ni presta demasiado interés a que los nifios se comuniquen
en dicha lengua.

Entonces, estamos ante una situacién que es una clara consecuencia del proceso
de diglosia que atraviesa la comunidad y, dadalarealidad, este concepto empieza a
dejar de ser ttil para describir el enorme retroceso que la lengua kichwa, asf como
tantas otras lenguas indigenas, estd experimentando en sus propios espacios. Si ya
no hay dos o mas modalidades de habla, ;es posible hablar de diglosia o deber4
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hablarse mdas bien de un monolingiiismo funcional impuesto, forzoso y
antidemocrético; de un monolingiiismo que supone el exterminio de tradiciones
lingiifsticas y discursivas asociadas con identidades culturales que, tal como ocurre
con las lenguas, empiezan a perder funcionalidad?

2.2, La mujer que encarifiaba a su llullito en castellano

El monolingiiismo castellano de la escuela, presentado en el acapite anterior,
exigia ser contrastado con lo que ocurria en los hogares de los nifios que habia
observado en las aulas. Era imperativo saber qué estaba ocurriendo en las casas de
San Carlos; determinar en definitiva si los nifios sabian kichwa o no; y saber en qué
lenguas se comunicaban las personas en el contexto mas intimo de la familia. Pero,
también, me interesaba permanecer por un periodo suficientemente prolongado en
algunos hogares para sostener conversaciones mas largas con los padres de familia
y,de esta forma, indagar en sus creencias y prejuicios referentes al empleo de ambas
lenguas.

Los resultados de las fichas aplicadas a padres de familia aparecen
respectivamente en los cuadros 2, 2’ y 3. Se visité un total de 8 hogares, en los cuales
se aplic encuestas a todos los adultos presentes que tuvieran hijos entre uno y trece
anos (en algunas casas podria encontrarse a dos 0 mads mujeres u hombres, madres
y padres de familia, conversando o descansando, al lado de algunos pequerios). Al
final de todo este recorrido, obtuvimos una muestra de veinticuatro padres de familia
(doce padres y doce madres). Si bien no contamos con la cifra exacta del total de
padres de familia que habitan la comunidad, si podemos sefialar que San Carlos, en
el momento de nuestra visita contaba con un total de 34 casas, por lo que nuestra
visita a 8 hogares constituye una muestra de casi el 25% del total.

Cuadro 2
Conocimiento de lenguas kichwa y castellano por parte de los padres de familia
(Universo de la muestra: 12 padres y 12 madres)

Sabe kichwa Sabe castellano

Madres Padres Madres Padres

Si no Si no Si No si | no

Habla 12 0 12 0 12 0 | 12 0
lee 4 7 i 1 4 71 1

gscribe 4 7 1 1 4 7| N 1
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Lugar de aprendizaje de las lenguas kichwa y castellano

por parte de los padres de familia

(Universo de la muestra: 12 padres y 12 madres)

Kichwa Castellano
Madres Padres Madres Padres
Aprendio
fuera de la 0 0 0 0
comunidad
Aprendio
en la 12 12 12 12
comunidad
Cuadro 3

Percepcidn del uso de las lenguas kichwa y castellano por parte de sus hijos
(Universo de la muestra: 12 padres y 12 madres)

Empleo de kichwa Empleo de castellano

Madres Padres Madres Padres
Zuando la nina o SIempre 0 ! al i
zl nino habla CaZ' L 0 0 2 1
con usted USSR 2 1 0 0
Nunca 10 11 0 0
" Cuzndolanifao | Siempre 0 0 11 12
i nifo habla  |Casi siempre 0 0 1 0
: . £on sus A veces i 0 0 0
! fermanos Nunca 17 12 0 0
uzndo la nifa o |__Si€mpre 0 0 1 12
= =70 habla con Casi siempre 0 0 1 0
Toosninosdela |  Aveces 1 0 0 0
comunidad Nunca 11 12 0 0
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Conrespecto al cuadro 2, puede decirse que éste permite apreciar que el 100%
de la muestra conoce y habla kichwa y castellano (no entraré al problema existente
entre variedad estandar, variedad regional y variedad bilingiie con respecto a este
ultimo). Con respecto a la alfabetizacidn, los datos revelan que, enlo que toca a las
mujeres, en su mayoria no saben ni leer v escribir. Sélo cuatro mujeres se
autodenominaron como alfabetizadas (leen y escriben) y ambas dijeron estar en
condiciones de escribir tanto en kichwa como en castellano (aunque es dificil
determinar hasta qué punto pueden hacerlo en realidad), las otras ocho se
autodenominaron analfabetas. Los hombres, por su parte, se autodenominaron en
casitodoslos casoscomo alfabetizados en ambas lenguas (once de doce encuestados).
Nuevamente es dificil determinar con exactitud el correlato real de dichas
afirmaciones y conocer el nivel de competencia delos padres, aunque todos afirmaron
escribir con frecuencia. El tinico que se autodenominé analfabeto fue un adulto
relativamente mavor, que tenfa un hijo de doce anos.

Volviendo al tema central de este articulo, puede decirse que su manejo del
castellano permitié que los padres de familia encuestados estuvieran en condiciones
de dirigirse a sus hijos en espaifiol casi en todos los espacios cotidianos y con fines
discursivos diversos: pueden, por ejemplo, conversar con ellos sobre sus actividades
escolares; asignarles alguna tarea, como traer agua; o refiirlos por haber mostrado
alguna conducta inadecuada. De ello da cuenta el cuadro 3 en el que apreciamos
que tanto las madres como los padres interactiian en espaiol con sus hijos la gran
mayoria de las veces (10 de 12 madres y 11 de 12 padres lo hacen todo el tiempo).
Dicho cuadro permite comprender que esta lengua desempenia las funciones de
lengua de familia (los nifios se comunican en espaiiol en el dmbito del hogar). Mds
adelante, veremos que este hecho puede explicarse en la percepcién que tienen los
propios padres de familia con respecto al estatus de ambas lenguas: ellos mismos
quieren que sus hijos hablen castellano y, como ya se verd, piensan que si aprenden
el kichwa en la infancia lo hablaran mal. El otro dato importante de estos cuadros es
que también el 100% de la muestra conoce la lengua kichwa y podria hablarle a sus
hijos en dicha lengua pero prefiere hacerlo en castellano. A ello debe sumarse el
hecho de que también el 100% de la muestra aprendid a comunicarse en castellano
al interior de la comunidad de San Carlos; es decir, se hicieron bilingiies en el seno
de su comunidad. Este hecho parece transmitirles la idea de que San Carlos es una
comunidad bilingiie desde hace muchos anos y esta idea se engarza directamente
conla de que la lengua materna de los nifios es (o, mejor dicho, debe ser el castellano).

Cuando la lengua hegemodnica reduce el espacio funcional de la lengua
subordinada, lo que suele ocurrir es que esta ultima se atrinchera en el espacio
familiar; pero esto ultimo ya no se aprecia en San Carlos, en donde la lengua no es
empleada ni siquiera en esos espacios (Cf. Albé 1998; Lopez 1990, Fishman 1972,
1974 y 1995). La situacién sociolingiiistica de San Carlos evidencia, pues, un estado
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posterior, en el que la lengua hegeménica ha logrado instalarse en el espacio familiar
y ha desplazado de las relaciones familiares casi por completo a la otra.

Un caso concreto de todo lo dicho puede verse en una situacién que pudimos
observar en el hogar de Augusto Teway, quien ha sido jefe de la comunidad por
muchos afios. El sefior Teway vive con su hija Etelvina, quien es madre de dos nifios
pequefios. Mientras conversabamos con él, uno de sus nietos empezé a llorar
fuertemente y don Augusto pidié a su hija que ‘encarifiara al /lullito’. La hija cargé al
pequenio, se senté en el suelo, lo eché sobre sus rodillas y comenzé a susurrarle
palabras amorosas con la finalidad de tranquilizarlo. La madre y el nifio se
encontraban a algunos metros de mi, pero atin asi podfa escucharse lo que le decfa
la primera al segundo. En un primer momento, no me percaté de las palabras de la
sefiora; pero no pasaron sino algunos segundos para reconocer en su voz la presencia
de palabras castellanas. La sefora Etelvina tiene menos de treinticinco afios y en su
ficha dijo saber kichwa, incluso afirmé saber leerlo y escribirlo. Pero se relacionaba
con su hijo de menos de dos afios en castellano y a don Augusto eso le parecia
natural. La misma situacién se repitié con la sefiora Virginia, que tiene mds de
cincuenta afios y tiene nietos pequerios e hijos en edad escolar. La sefiora Virginia es
la esposa de don Bartolo y ambos hablan kichwa perfectamente; pero, al igual que
la sefiora Etelvina, cuando uno de sus nietos rompid a llorar, lo calmd y ‘lo encariid’
en castellano.

Existe una actitud contradictoria en los padres de familia de la comunidad de
San Carlos, ya que ellos mismos no se dirigen en kichwa a sus hijos y, sin embargo,
culpan a los tiltimos de no querer hablar la lengua de sus abuelos. Conversando con
don Bartolo, este nos dijo:

...ya ahora no es como antes. Los nifios ya no quieren hablar el kichwa. Nosotros antes
si lo habldbamos desde pequerios... el castellano aprendianios después. Nosotros tenemos
que hablarles en castellano [a los nifios] para que puedan entender.

Dos asuntos que sefalar en este punto. Primero, si los nifios no entienden
kichwa se debe a que los padres les hablan en castellano desde que son llullitos y ésa
es la lengua con la que tienen mayor contacto y experiencia comunicativa. Segundo
(y de enorme relevancia para elaborar una propuesta educativa para la zona), los
nifios s{ entienden kichwa, aunque sus aptitudes para hablarlo sean bastante
reducidas. Es decir que, sin ninguna duda y en grados distintos, los nifios son por lo
general hablantes pasivos del kichwa.

Tuve la oportunidad de determinar cudl era el grado de conocimiento de
kichwa de los nifios en casa de la Sra. Virginia. Alli pude contrastar lo observado en
mis conversaciones con ellos y los resultados de las fichas aplicadas en la escuela.
En una de las visitas a la Sra. Virginia, ella se encontraba preparando masato y sus
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nifios no se encontraban enla casa. Con ella, sostuve una conversaciéon durante varios
minutos hasta que sus hijos regresaron de la escuela y nos interrumpieron. Durante
la conversacién, ella afirm¢ hablarles de vez en cuando a sus hijos en kichwa y nos
explicé que ellos le entendian. Probablemente motivada por nuestra conversacién
anterior, la Sra. Virginia, al ver que llegaban sus hijos, les pregunté en kichwa si
venian de la escuela y se estableci6 lasiguiente situaciéon comunicativa, enla que yo
intervine:

Virginia: yachaywasimanda shamunakuchu?
Nifio mayor: si

Roberto: pero respéndele en kichwa, pues
Virginia: kichwata kwinday

Nifio mayor: [...]

Virginia: kichwata kwindaway

Roberto: ari, no cierto?

Nifo mayor: ari

Inmediatamente, la Sra. Virginia empezé a gastarnos algunas bromas en
kichwa, bromas que, porlavelocidad con que hablaba, noalcanzabamos a entender;
pero que los nifios entendian perfectamente y se refan a carcajadas. Fue esa situacién
la que nos permitié comprender que el nivel de comprensién de los nifios era
relativamente alto, ya que la Sra. Virginia continué hablando durante algunos
minutos y, mientras lo hacia, ambos nifios (y uno mas que llegé al poco rato) se
refan y me traducian lo que la sefiora decia sin ningiin problema. Debemos explicar
en este punto que los hijos de la sefiora Virginia eran los hijos de don Bartolo, ya que
ambos son esposos y que, don Bartolo afirmaba que los nifios no entendian el kichwa.
Pero yo dirfa que, méas precisamente, son bilingiies pasivos con una enorme capacidad
para entender el sentido de enunciados. Ello supone, pues, sin lugar a dudas, que el
kichwa debe emplearse en el hogar en determinados contextos, ya que, de otra forma,
los nifios no podrian familiarizarse con él. Es bastante plausible que, como ocurre
enotras comunidades, el kichwa tenga algunos espacios funcionales reducidos, entre
los que se podria incluir la interaccién madre-hijo sélo en algunas situaciones muy
especificas.

La situacién de los nifios en la comunidad de San Carlos llama mucho la
atencion: se trata de nifios capaces de entender bastante bien enunciados complejos;
pero incapaces de emitir enunciados sencillos. Esto ocasiona también algunos
problemas en lo que respecta a determinar cudl es la lengua materna de los nifios,
ya que si bien todo parece indicar que los padres se dirigen a sus hijos en casi todos
los contextos en castellano (basta recordar a las dos mujeres que arrullaban a sus
hijos en dicha lengua), los nifios estdn fuertemente vinculados a la lengua materna
de sus padres y, si bien no la hablan, son capaces de comprender perfectamente si
alguien se dirige a ellos en kichwa. Ahora bien, no podemos dejar de sefialar que mi
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presencia, ajena a la comunidad, podria haber incentivado el uso de la lengua
castellana, aunque también, de acuerdo al testimonio de los profesores de la escuela
de esa comunidad y a los que hemos podido recoger el afio siguiente en diversos
talleres, el empleo del castellano estd ampliamente difundido en la comunidad, en
desmedro del kichwa.

Entonces, en este punto, puede apreciarse cémo las percepciones de adultos
como don Bartolo contribuyen de manera directa con el proceso de retroceso
funcional del que esta siendo victima el kichwa en comunidades como San Carlos.
Para don Bartolo, los nifios 710 entienden la lengua de sus padres y, por lo tanto, hay
que hablarles en castellano; pero lo cierto es que si la entienden aunque no estin
ejercitados en la produccién de enunciados. Entonces, lo que deberiamos
preguntarnos es por qué existe tal percepcién entre los padres de familia. La respuesta
pasa por el valor simbdlico que posee el castellano, lengua que es asociada, en una
sociedad tan jerarquizada como la nuestra, con el ascenso social y la superacién de
la pobreza. Es claro que, detras de la percepcion de padres como Don Bartolo, aparece
la necesidad de darles una adecuada educacién a sus hijos y es el castellano la lengua
que parece llamada a tal fin, ya que constituye la lengua de integracién a la sociedad
nacional. El kichwa no es percibida como lengua de educacién y todos los valores
muchas veces negativos que posee la lengua materna en muchas regiones del pais
se reproduce en este contexto. Ademds, como veremos, existe también la percepcién,
muy difundida en otras regiones del pafs, quela ensefianza de kichwa, en la escuela
o el hogar, puede atrofiar el aprendizaje de castellano. Y los padres quieren que sus
hijos aprendan castellano.

Pero para comprender mejor esta situacién es necesario ahondar en esas
percepciones y actitudes lingtifsticas y, para ello, elaboré una ficha extra en la que se
preguntaba a los padres de familia sobre sus ideas con respecto al uso y conocimiento,
tanto del castellano como del kichwa, de parte de sus hijos.

2.3. ‘Castellano primero, kichwa después’
Préstese atencidn al siguiente fragmento:

Nuestros hijos deben aprender el castellano primero en la escuela. Escribirlo
bonito. Eso ya hablan. El kichwa ya después. El castellano es lo més importante, el
kichwa se aprende después. (Entrevista con don Bartolo).

Como puede apreciarse, el mismo don Bartolo, quien hacfa un momento
mostraba su frustracién ante el hecho de que a los nifios no podfa habléarseles en
kichwa, afirm¢ inmediatamente después que el castellano era lo més importante.
Para los adultos, es mas importante que los nifios hablen castellano (y ello se revela
con claridad en las encuestas) y, por tanto, han optado por no comunicarse en lengua
indigena con los nifios. No se trata de que los nifios entiendan o no una u otra lengua;
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parece haber, pues, una decisién generalizada con respecto a dicha practica; una
decision de parte de los adultos, quienes no quieren hablarles en kichwa a sus hijos,
porque, segtin su sentir, estos deben aprender castellano.

Cuadro 4
Valoracion y actitud frente al kichwa y al castellano
{Universo de la muestra: 6 padres y 9 madres)

Madres Padres

Cuanimportante es que 10S AL 3 ; 3
nifios tengan un buen manejo Regular 9 9
del kichwa Poco 0 0

Nada 0 0

Mucho 12 12

Cuan importante es que 10s Regular 0 0
ninos tengan un buen manejo b 0 0

del castellano 0co

Nada 0 0

La escuela debe asumir |a tarea Si 3 0
de ensenar kichwa No 9 12

Los padres deben asumir la tarea Si 4 0
de ensenar kichwa No 8 12
La escuela debe asumir la tarea Si 12 12
de ensenar castellano No 0 0

Los padres deben asumir la tarea Si 12 12
de ensenar castellano No 0 0

Como puede concluirse de los resultados, en general, para los padres de familia
es mds importante que los nifios hablen correctamente el castellano que el kichwa,
aunque parece ser que, de todas formas, las madres son un poco mas sensibles a la
importancia de que sus hijos sepan hablar la lengua indigena. Lo que es mas
alarmantees que para el 100% delos padres y para los dos tercios del total de madres,
el aprendizaje del kichwa por parte de los nifios no es responsabilidad ni de los
progenitores ni de la escuela. La pregunta es, entonces, ;responsabilidad de quién
es dicho aprendizaje? Cuando planteamos dicho cuestionamiento, ninguno de los
padres de familia entrevistados a profundidad dio una respuesta vy,
sintomdticamente, todos hicieron alusién al hecho de que ‘los nifios ya no hablan
kichwa.” Intentamos profundizar en esta afirmacidén, tocando el tema dela educacién
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bilingtie intercultural y nuevamente hubo una respuesta generalizada, que puede
resumirse en el titulo del presente articulo: ‘castellano primero, kichwa después.’
Con ello empieza a vislumbrarse lo que es la conclusién del estudio: si se quiere
cambiar de alguna forma esta situaciéon v fomentar el empleo del kichwa, debera
trabajarse no sélo dentro de la escuela sino también desde fuera de ella. No estamos
aqui simplemente ante una situacién enla que la escuela se ofrece como un agente
extrafio que va en desmedro de la cultura de la comunidad en la que se inserta. La
escuela no es por si sola un factor de cambio cultural, desestructurador de la cultura
tradicional; por el contrario, son los propios padres de familia quienes se estan
encargado de realizar dicha funcién, ya que las expectativas que tienen para sus
hijos, en un pais que funciona en una sola lengua hegemdnica, los llevan a sentir
que su lengua materna ya no es tan 1itil o es un signo de atraso. Es indispensable
hacer un esfuerzo por comprender las valoraciones y juicios que los padres de familia
han construido con respecto a la escuela. Aikman (2003) se ha encargado de explotar
dichas valoraciones al interior del pueblo arakmbut, el mismo que, de manera muy
similar a lo que ocurre con los comuneros de San Carlos, tiene una opinién poco
favorable hacia la educacién bilingiie intercultural. Aikman, con respecto a los
arakmbut, afirma lo siguiente:

Para ellos la escuela es un lugar para aprender a leer y a escribir castellano y
muchos de ellos no ven una razén por la cual deban ir a la escuela para leer y
escribir en su propio idioma (2003: 189).

Algo similar podria estar ocurriendo con los comuneros de San Carlos, quienes
no asocian escuela y kichwa, y no ven la importancia de que sus hijos aprendan una
lengua que no les va a acarrear ningun tipo de beneficio social.

Es importante que los promotores de la EBI empiecen a tomar en cuenta estos
aspectos, ya que si no se consideran los sentimientos de las personas que constituyen
el publico objetivo de sus programas; se estard imponiendo un tipo de ensefianza y
no recogiendo una demanda de la propia gente. En palabras de Aikman (2003: 204):

La educacién bilingiie debe presentarse como resultado de factores sociales y
por ninguin motivo debe ser impuesta con el fin de generar formas de
comportamiento deseable en los nifios.

Por otra parte, en las entrevistas con los maestros de la escuela se aprecia
buena predisposicién para reconocer la importancia del empleo del kichwa en el
aula. Para ambos maestros, era un asunto importante y lamentaban que no se tomara
en cuenta en San Carlos. Ellos reconocieron que los nifios comprenden el kichwa y
que su problema es mas bien el de la produccién. Ademads, ambos hicieron alusién
a la manera en que se lleva la educacién en otras comunidades, donde —segtin
explicaron— la primaria tiene lugar casi en su totalidad en lengua indigena.
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Son, pues, los padres de familia quienes deben reconocer la importancia del
empleo del kichwa en la escuela y, porlo tanto, deben ser considerados ellos mismos
como actores decisivos de todo proyecto interesado en instaurar una educacién
bilingtie e intercultural en la zona. Ademas, la situaciéndescrita en San Carlos parece
estar presente en otras comunidades del rio Napo, las mismas que estdn empezando
a abandonar el kichwa a favor del castellano.

2.4. Algunas recomendaciones: el problema delaLlylal2 enlaescuela

La situacién sociolingtiistica de la comunidad de San Carlos, descrita en las
paginas anteriores, plantea un problema bastante claro para la implementacién de
un programa de educacién bilingiie intercultural en la zona, lo que justamente
constituye uno de los objetivos del Proyecto Frontera Selva que viene trabajando
desde hace algtin tiempo con la poblacién kichwa del rio Napo. El problema es el
siguiente: si se habla de educacién bilingiie, qué lengua debemos considerar como
L1y cuadl como L2. Ya he dado las razones por las cuales considero que es complicado
e inexacto afirmar que la L1 de los nifios es el castellano; pero tampoco puede decirse
que lo sea el kichwa. Los nifios se desarrollan con ambas lenguas a la vez; pero lo
que ocurre es que se hacen hablantes productivos en la primera mientras que en la
segunda desarrollan solamente la capacidad de comprender enunciados: es decir
que esos nifios vendrian a ser bilingiies pasivos y simultdneos. ; Ahora bien, qué
implicancias pedagdgicas trae consigo esta situacién?;Cémo es que la escuela
bilingiieintercultural debe asumir su papel y sus responsabilidades ante educandos
de estas caracteristicas?

Creo que, siguiendo los postulados constructivistas (Ames 2004; Burga 2004)
que han adquirido tanto prestigio en el sistema educativo nacional, es necesario
partir de lo que los alumnos ya saben. Es decir que, tal como se hace con la educacién
en general, actualmente entendida como un proceso en el que se considera al nifio
como gestor de su propio aprendizaje, la adquisicién de segundas lenguas debe
partir de los conocimientos previos del nifio. En el caso de la comunidad de San
Carlos, al hablar de conocimiento previo me refiero al hecho de que los nifios llegan
a la escuela como bilingiies pasivos que se desenvuelven en castellano con mayor
soltura pero que estdn en condiciones de entender enunciados en kichwa. En este
punto es indispensable aclarar que ademaés de la posibilidad de que algunos nifios
tengan como L1 al castellano y otros al kichwa, es necesario incluir otra en la que
ambas lenguas se adquieran casi simultdineamente de la forma que ya he venido
proponiendo y generando una situacion en la que se aprecia una gradacién en lo
que toca al manejo de ambas lenguas por parte del nifio. Partir de una visién tan
sesgada, en la que los nifios tienen a una u otra lengua como L1 es perder de vista
justamente esos conocimientos previos que, si bien son pasivos, poseen una enorme
utilidad para la escuela. Lo que trato de decir es que, si bien el castellano es la lengua
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de mayor dominio de parte de los nifios observados, sus conocimientos pasivos de
kichwa son esenciales para determinar los medios a través de los cuales dichalengua
debe ser incorporada al &mbito educativo. Entonces, se requiere proponer algunas
lineas de accién que puedan ser védlidas para emprender esta tarea; lineas de accién
que rompan con la rigida divisién entre L1 y L2 e intenten disefiar modelos en los
que ambas lenguas interactiien en la escuela de una forma que se adectie al
conocimiento lingtiistico de los nifios, quienes pueden llegar a la escuela con distintos
grados de bilingtiismo.

En San Carlos, el kichwa se introduce al aula en los dias destinados al
aprendizaje de la segunda lengua. Dos veces por semana (o una, en realidad) los
profesores destinan unas cuantas horas de la jornada pedagdgica para el aprendizaje
de kichwa con los alumnos. Asi, esta lengua permanece aislada de los otros
contenidos curriculares, incluidos en areas como Ciencia y Medio Ambiente, Légico-
Matematica o Personal Social. La ensefianza de kichwa se inserta dentro del area de
Comunicacién Integral y no sale de alli. Ese es su espacio. Asf, no se aprovechan los
contenidos de las otras dreas para fomentar el uso de la lengua y, cuando se trabaja
con ella, los profesores se limitan a ensefar a cantar a los nifios o a hacerlos copiar
fragmentos escritos que ellos colocan en papelotes y son transcritos lo mas
fidedignamente posible por los alumnos. Una vez copiado el texto, no se establece
ningun tipo de didlogo o discusién sobre el mismo ni en kichwa ni en castellano. El
profesor hace que los nifios lo lean en voz alta y lo traduce rdpidamente para
confirmar que los nifios lo hayan comprendido. No se fomenta, pues, el uso de la
lengua kichwa y, por el contrario, se lo trata como un elemento aislado al interior de
un curriculo escolar que se desarrolla completamente en castellano.

Como es obvio, este tipo de practicas no colabora en nada con la adquisicién
de habilidades en kichwa por parte de los alumnos; por el contrario, como lo sefiala
Mejia (1998), lo tinico que ocurre es que la situacién de diglosia existente fuera de la
escuela se reproduce en el dmbito del aula, ya que se afirma implicitamente que el
castellano sirve para una serie de cosas (casi la totalidad del curriculo); mientras
que el kichwa es una suerte de estorbo en el desarrollo del aprendizaje escolar.

Partiendo del hecho de que los nifios comprenden enunciados en kichwa con
cierta facilidad, podria emplearse un enfoque concurrente (Cf. Mejia 1998), que se
caracteriza por el uso alternado de dos o mds lenguas en el salén de clase. El uso
alternado de ambas debera ser manejado con orden y coherencia por parte del
maestro que, por ejemplo, podria utilizar el kichwa en determinados momentos y
con fines y dreas bien especificadas. Se trata de hacer que la escuela se parezca a la
realidad enla que el nifio se desarrolla. No se trata, pues, de pensar que la educacién
bilingiie intercultural significa dar los mismos contenidos en las dos lenguas (o
‘reforzar en lengua indigena’, como dicen los maestros). Por el contrario, ello podria
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generar un atraso en los estudiantes. Emplear la lengua indigena en areas distintas
a la de Comunicacién Integral requiere necesariamente de una reflexion sobre el
papel que dicha lengua desempenara en el aula. Utilizar una lengua para ciertos
fines y otra para otros no significa fomentar la diglosia en la sociedad o crear un
reflejo en el aula de las rclaciones de poder que las lenguas tienen fuera de ella.
Significa, por el contrario, empezar a crear una escuela EBI posible, que se acomode
alas expectativas de la gente que es su ptiblico objetivo y borrar la imagen de que la
lengua indigena interfiere en la adecuada castellanizacién de los nifios. Tampoco se
trata de desarrollar en kichwa tareas que puedan realizarse mejor en castellano, ya
que, ademas de ser poco funcional, ella traeria problemasy generaria antipatia entre
los padres.

De esta forma, el enfoque concurrente podria ser altamente productivo. Se
tratarfa de dejar de lado la separacidn tan radical entre las clases en ‘L1 v L2’ e
introducir el kichwa en los espacios correspondientes a dreas distintas a la de
Comunicacion Integral.

Endefinitiva, si se quiere revitalizar el kichwa en comunidades con un contexto
sociolingtiistico similar al de San Carlos, no se le debe dar el tratamiento de una
segunda lengua (al menos no de la forma que se le viene dando). Afirmar que la
lengua indigena es la de L2 de los ninos parece equivaler, en muchos casos, a
enclaustrar el uso de la lengua a algunas horas a la semana al interior del drea de
Comunicacién Integral y ello es altamente pernicioso para la vitalidad de la lengua.

El kichwa no es la L2 de los nifios en San Carlos y ello debe quedar claro; por
lo tanto, la escuela no debe enseriar la lengua, sino sélo afianzarla y activar los
conocimientos pasivos que los nifios tienen con respecto a ella. Para que esto se dé,
la lengua indigena debe empezar a ser usada en otras areas y debe ser vinculada a
otra clase de actividades extracurriculares. Pero, lo mds importante, debemos
empezar a crear modelos mas flexibles de educacidn bilingtie intercultural, en los
cuales se incorpore y se recree el bilingiiismo de nuestras comunidades. Debemos
aprovechar e incorporar este bilingiliismo a la educacién y renunciar a los modelos
esquematicos que nos obligan a trabajar con una L1 y una L2, como si no fueran
posibles situaciones intermedias. Aunque todavia conocemos poco nuestra realidad
sociolingiiistica, sabemos, por diversos estudios, que las situaciones intermedias
existen y son comunes. Finalmente, sabemos, también, que sostener que una lengua
indigena es la L2 de una comunidad, al no tener los métodos adecuados para
ensenarlas, no significa sino recluirlas a espacios estrechos y asfixiantes que,
seguramente, colaborardn con su extincién definitiva.




Amazonia Peruana

Bibliografia

Aikman, Sheyla
2003  La educacion indigena en Sudamérica. Interculturalidad y bilingiiismo en Madre
de Dios, Perii. Lima: [EP.

Albo, Xabier
1998  Expresiénindigena, diglosia y medios de comunicacién. L.E. LépezeI. Jung.
Sobre las huellas de la voz. Cochabamba: PROEIBANDES, pp. 126-156.

Andrade, Patricia

2003  Desarrollo de capacidades en gestion educativa: Propuesta Metodoldgica para el
Diagndstico de Necesidades de Capacitacion y Lineamientos de Respuesta a Nivel
de Centros Educativos. Cuaderno de Gestién Educativa N°. 4. Lima:
PROEDUCA GTZ

Cerrén-Palomino, Rodolfo

1972 Ensenanzadel castellano: deslindes y perspectivas. Escobar, Alberto (comp.).
El reto del multilingiiismo en e Perit. Lima: IEP.

1975 La motosidad: instrumento de opresion. Lingiiistica y educacién. Tercer Congreso
de Lenguas Nacionales. Cuzco: CBC

1981  Aprender castellano en un contexto plurilingtie. Lexis. Lima: PUCP. Vol V, N° 1.

DINEBI
Propuesta de comunicacion integral en contextos bilingiies. Documento de trabajo.

Fishman, Joshua

1972 The relationship between micro and macrosociolinguistics in the study of who speaks
what language to whom and when. Harmondsworth: Penguin Books

1974 Advances in language planning. The Hague: Mounton.

1995  Sociologia del lenguaje. Madrid: Catedra.

Garcés, Luis Fernando
1998  El sistema de escritura unificado del kichwa ecuatoriano. L.E. Lépez e L.
Jung. Sobre las huellas de la voz. Cochabamba: PROEIBANDES, pp. 115-125.

Lopez, Carmen

2003  Segundas lenguas: no son lo mismo ni dan igual. Consideraciones previas a
la ensefianza de castellano y lenguas indigenas como L2. Roberto Zariquiey
(ed.) Actas del V Congreso Latinoamericano de Educacién Intercultural
Bilingtie. Realidad multilingiie y desafio intercultural. Ciudadania, politica y
educacion, pp. 267-272.



Amazonia Peruana

Loépez, Luis Enrique

1996 Donde el zapato aprienta: tendencias y desafios de la educacién bilingtie
en el Peru. Revista andina. 14(2), pp. 295-384.

1990  El bilingiiismo de los unos y de los otros: diglosia y conflicto lingtiistico en
el Perti. Enrique Ballén Aguirre, y Rodolfo Cerrén-Palomino. Diglosia linguio-
literaria y educacién en el Perii. Lima: Multiservicios editoriales.

Luykx, Aurolyn

1998 La diferencia funcional de cédigos y el futuro de las lenguas minoritarias.
L.E. Lépez e I. Jung. Sobre las huellas de la voz. Cochabamba: PROEIBANDES,
pp- 192-212.

Mejia, Anne-Marie de

1996 Consideraciones metodoldgicas en la enseflanza aprendizaje de una segunda
lengua en contextos educativos bilingiies. Maria Trillos (Comp.) Lenguas
aborigenes de Colombia. Memorias. Educacion endégena frente a educacion formal.
Santa Fe de Bogotéa: Centro Colombiano de Estudios de lenguas aborigenas.

Mercier, Juan Marcos

1979  Nosotros los Napu-Runas/ Napu runapa rimay. Mitos e historia. Iquitos:
Publicaciones CETA.

1983  El kichwa del Napo. Corbera, Angel (Comp.): Educacién y lingiiistica en la
Amazonia peruana. Lima: CAAAP, pp. 29-64.

1985 Tradiciones lingiiisticas del alto Napo. Amazonia Peruana, 12, pp. 37-58.

Mercier, Juan Marcos y Gastén Villeneuve
1974  Amazonia: ;liberacion o esclavitud? Lima: Ediciones Paulinas.

Montoya, Rodrigo et al

2002 Limites y posibilidades de la educacién bilingiie intercultural en el Pert.
Maria Heise (ed.). Interculturalidad: creacion de un conceptos y desarrollo de una
actitud. Lima: Ministerio de Educacion y FORTE-PE, 165-179.

PEBIAN-MED
1989  Nukanchipa kawsay. Lima: 1989

Pozzi-Escot, Inés

1970  Norma culta y normas regionales en relacién del castellano en relacién con la
ensefianza. Actas y memorias del XXXIX CongresoInternacional de Americanistas.
Vol. 5. Lima, IEP.

1972 El castellano en el Perti: norma culta nacional versus norma culta regional.
Escobar, Alberto (comp.). El reto del multilingiiismo en el Peril. Lima: IEP.

350




Armazonia Peruana

1992 Principios para una politica nacional de lenguas y culturas en la educacion.
Godenzzi, Juan Carlos. EI quechua en debate. Cuzco: CBC.
1998  El multilingiiismo en el Perit. Cuzco, CBC.

Programa Frontera Selva-Napo

2003  Programa Curricular Diversificado de educacién Primaria Intercultural Bilingiie
para el Pueblo Kichwa del Alto Napo. Convenio AIDESEP-FORMABIAP /
CARE-PERU. Material de trabajo.

Rios, Angélica

2003 Proyecto de educacién amazoénica rural. Educacién intercultural bilingiie
para el pueblo kukama-kukamiria. 1994-2001. Serie: Sistematizaciones.
Iquitos: WWF-AIF/DK.

Salamanca, Jéssica

2003 La enseiianza del castellano como segunda lengua en Bolivia. Roberto
Zariquiey (ed.) Actas del V Congreso Latinoamericano de Educacién
Intercultural Bilingiie. Realidad multilingiie y desafio intercultural. Ciudadania,
politica y educacién, pp. 263-266.

Vigil, Nila

2003 Ensefianza de castellano como lengua materna en un modelo de educacion
intercultural. Roberto Zariquiey (ed.) Actas del V Congreso Latinoamericano
de Educacién Intercultural Bilingiie. Realidad multilingiie y desafio intercultural.
Ciudadania, politica y educacién, pp. 247-262.

Vigil, Nila y Roberto Zariquiey
2004  kichwa kawsankapa. Guia para la revitalizacién del kichwa en el rio Napo. Lima:
Care Peru.

Vigil, Nila y Roberto Zariquiey (eds.)
2003  Cuidadanias inconclusas. Lima: GTZ-PUCP.

Zariquiey, Roberto

2003a Los castellanos del Pert y la educacidn intercultural bilingiie. Nila Vigil y
Roberto Zariquiey (eds). Ciudadanias inconclusas. Lima: PUCP-GTZ.

2003b ElPertd multilingiie de Inés Pozzi-Escot. Boletin de la Academia Peruana de
la Lengua, N° 36.

Zariquiey, Roberto (ed.)
2003 Actas del V Congreso Latinoamericano de Educacién Intercultural Bilingiie.

Realidad multilingiie y desafio intercultural. Ciudadania, politica y educacion, pp.
247-262.

351



Amazonia Peruana

Zavala, Virginia
2002 Desencuentros con la escritura. Escuela y comunidad en los Andes peruanos. Lima:
Red para el Desarrollo de las Ciencias Sociales en el Perii.

Zavala, Virginia y Gavina Cérdova

2003 Volver al desafio: hacia una definicién critica de la educacion bilingiie intercultural
en el Perii. Cuaderno de Trabajo 1. Lima: Ministerio de Educacién del Pert
(DINFOCAD) v GTZ PROEDUCA-Componente de Educacién Bilingiie
Intercultural.

Zimmermann, Klaus
1994  Politica del lenguaje y planificacién paralos pueblos amerindios. Ensayos de ecologia
lingiiistica. Madrid: Iberoamericana.

(V8]
w
[N}




Amazonia Peruana

RESENA

Matsesén Nampid Chuibanaid - La Vida Tradicional de los Matsés de
Steven Romanoff, Daniel Manquid, Fernando Shoque y David Fleck.

Lima: Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacién Prictica
(CAAAP), 2004. 148 paginas.

He aqui un libro original que tiene la particularidad de ser una
obra conjunta de un etnélogo (S.Romanoff), un profesor bilingtie (D.
Manquid), un ayudante de investigacién (F. Shoque) y un lingtiista
también competente en biologia (D. Fleck). Aunque se dirige
principalmente a los jévenes matsés, conla finalidad de sensibilizarlos al
modo de vida de la generacion anterior a la suya, este libro no dejaré de
seducir a un ptiblico méds amplio, para empezar, debido a su notable
iconografia. En efecto, la obra estéd centrada sobre unas 122 fotos en blanco
v negro. Todas fueron tomadas por S. Romanoff poco después de los
primeros contactos, entre 1974 y 1976, en una época de transicion de la
historia matsés, que los mds jévenes de hoy no conocieron y que podran
descubrir aqui.

Lo esencial del texto estd constituido por relatos cortos en lengua
vernacular, seguidos por una traduccién relativamente literal en
castellano, y un resumen en inglés (a veces acompanado de algunos
comentarios). No cabe duda que se deberia ser trilingiie (matsés,
castellano, inglés) para aprovechar plenamente de este libro, pero el
conjunto es lo suficientemente ricocomo para que cada cual encuentre lo
suyo, y a fin de cuentas, es emocionante pensar que una obra escrita en
una lengua hablada por menos de 2,200 personas pueda alcanzar, como
s el caso aqui, a un publico lector tan diversificado.

Al contrario delamayoria de loslibrosilustrados sobre la Amazonia
indigena, el atractivo de Matsesén Nampid Chuibanaid esta lejos de reposar
2sencialmente sobre la mera belleza formal de sus imdgenes. Por cierto,
una parte de las fotos reproducidas son de una calidad notable y la
emocién que emana de algunos retratos es digna de las més lindas tarjetas
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postales. La mirada a la vez tierna, atenta y sofiadora de esa pareja, con
la mujer cortando el cabello de su compafiero, no requiere comentarios
(p. 83), asi como esa escena de intimidad familiar en el compartimiento
de la maloca (p. 108), y ni que decir de las fotos de esa mujer de edad
madura provista de un adorno de lo més impresionante (p. 18), o de ese
muchacho que lleva a la vez sus lentes y un grupo de hojas de palmera
(p. 73). Sin embargo, la mayoria de las otras tomas no son ni mas ni menos
que fotografias de etnélogo: a veces movidas, superpuestas, mas o menos
bien encuadradas y compuestas, pero tanto mas interesantes que su falta
de tecnicidad estd compensada por su innegable interés documentario y
porlo querevelande la complicidad existente con los sujetos fotografiados.
Las sonrisas desplegadas en las paginas 74-75 le prestaran fe.

Esa foto de un antebrazo tejiendo una palma no ganara jamas un
premio por sus calidades estéticas, pero el tatuaje que muestra justifica
de por sisélo su publicacién (p.25). El vago rostro de una joven tejiendo
sorprende a primera vista, pero después de alejar la mirada del lector,
paraddjicamente la vuelve a traer a si y las estupendas pinturas corporales
que adornan su abdomen (p. 47). Una toma presentada en p. 129 muestra
unhombre escribiendo con una vestimenta y una postura poco ortodoxas:
vestido a la occidental pero llevando la tradicional gorra de licongo, y
de barriga sobre el tronco de un arbol. Técnicamente, la foto deja que
desear. La fuerza que surge de ella, sin embargo, no se ve disminuida
por esto.

La articulacién entre las fotos y el texto constituye, sin lugar a
dudas, una de las claves del éxito de este libro. Es verdad que, a veces,
podriamos lamentar que las imégenes no tengan leyendas individuales.
Un texto sobre unas lanzas (p. 67-68+), por ejemplo, estd ilustrado por
unas fotos de arcos y flechas, y la situacién de los diferentes tipos de
canastas no estd mucho mas clara. Aunque diferentes pasajes del libro
sacan a relucir la importancia de los perezosos (bradypus didactylus) en la
vida cotidiana y ritual de los matsés, no sé si todos los lectores podran
darse cuenta que este animal puede ser visto en ciertas fotos, por ejemplo
p-115y p.128, en donde, al principio solo se ve a una nifia sonriente y un
personaje enmascarado caminando de espalda. Dicho esto, en la mayoria
de los casos, el texto y las fotos estdn estrecha y elegantemente
intercalados.
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Desde una perspectiva mds propiamente etnoldgica, el interés de
esta obra reposa sobre los datos empiricos que alrededor de las diversas
descripciones. Que yo sepa, algunas informaciones — relativas a las
relaciones entre el tatuaje y la guerra (p.74), a las precauciones sobre de
la caza del perezoso (p.96) o de los roedores (p.67), a las prohibiciones
alimenticias (p. 97-8) y sexuales (p. 53), al papel particular de las viudas
para la produccién de armas (p. 59-65) - son publicadas por primera
vez, asi como la compleja receta del buiid (pegamento para hacer flechas)
(p. 63-66), o las instrucciones sobre la manera de disponer
convenientemente las plantas medicinales una vez que se ha acabado el
tratamiento (p.123). ;Dénde mads sino en este libro podemos aprender,
entre otros ejemplos, que “la medicina de un sapo que canta con voz fina
tiene mds efecto” (p.120), o que el adorno del labio de las mujeres esta a
veces compuesto “del tallo de la planta joven del drbol shiringa” (p.175)?
¢Donde més podemos percibir que la pareja lexical chdshit / shashiu poro
(venado / mano de mortero) que se encuentra en otras lenguas pano,
corresponde en matsés al extrano duo senad / senad podo (venado / mano
de venado) (p.102)? Los datos sobre las prohibiciones oculares estan
dispersas un poco por todo el texto (pp. 37, 61, 94, etc.), pero forman un
conjunto muy instructivo, que nos informa, entre otras cosas, sobre las
razones por las cuales solamente los jévenes pueden utilizar las plumas
de los rapaces o los carrofieros para adornar sus flechas.

Al fin de cuentas, al terminar de leer esta obra, uno se da cuenta
que tanto el texto como las imagenes colocan tantas nuevas preguntas
como aportan nuevas respuestas. ;Pero no es éste un traspiés con éxito?

Philippe Erikson
Universidad Paris X-Nanterre

Traducido del francés por Luisa Elvira Belaunde
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