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Resumen. A partir de los estudios clasicos de Mauss y Leenhardt sobre la nocién de persona,
este articulo explora las cuestiones relativas al contraste entre totalidad e individualidad entre los makuna.
Tomando los elementos constituyentes de la persona junto a las particularidades de las especializacio-
nes locales, se establece un dialogo con las teorias amazénicas contemporaneas que enfatizan en la
oposicién entre interior y exterior.
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The makuna person. Beyond the interior and exterior

Abstract. Based on classic texts of Mauss and Leenhardt about personhood, this article explores
in the contrast between totality and individuality among makuna people. Taking constitutive elements of
person linked to the particularities of local specializations, is established a dialogue with contemporary
Amazonian theories which empathize in the opposition between internal and external.

Keywords: indigenous peoples, makuna, eastern tukano, anthropological theory, notion about
the person.

El individuo moderno supone que el “yo” esta en algun lugar en su interior, mas
exactamente en su conciencia —por no hablar del alma—, y que su cuerpo tan solo
es una especie de recipiente efimero que lo contiene y lo relaciona con el mundo
exterior. Al mismo tiempo, ese cuerpo y ese mundo exterior solo pueden ser cono-
cidos por el individuo a través de su razon, que depura y filtra las informaciones
recibidas a través de sus sentidos. Este individuo moderno no participa del mundo,
simplemente lo observa como una entidad exterior cuya existencia solo es inteligible
por el mismo motivo que ese individuo existe, y esto es porque €l puede pensarlos
a los dos; es, como diria Elias (1994), una estatua pensante, y forma él mismo una
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totalidad. Esa desagregacion de la mente y el cuerpo en Occidente es inseparable,
en otra escala, de la desagregacion de la persona de su colectividad social. Estas
desagregaciones no ocurrieron de un dia para otro, ya que el largo proceso historico
que condujo a ellas fue en gran medida inconsciente y paso por diferentes figura-
ciones sociales en momentos distintos (Elias 1994; 2001), separ6 e institucionalizo
las dimensiones de la vida social, jerarquizando los valores de formas diferentes a
las conocidas (Dumont, 2000), modificando las practicas, las artes, las ideas y las
actitudes (Le Breton, 2002).

En las ciencias sociales han predominado dos tipos de aproximaciones para
analizar la relacion entre individuo y sociedad: una afirma que la sociedad es una
totalidad que antecede a los individuos, los cuales le estan subordinados, y la otra
asegura que la sociedad es el resultado de las interacciones entre individuos. Dumont
([1983] 2000) describe estas dos aproximaciones, respectivamente, como holismo
metodologico e individualismo metodolédgico. Es claro que algunas preguntas que
surgen de esta relacion tienden a ver con los limites de accion de los individuos, ya
que segun algunas posturas tedricas el abanico de opciones de escogencia esta deter-
minado o por la cultura o por las estructuras mentales que operan en cada sociedad,
dejando al individuo como una marioneta manejada por fuerzas sociales superiores
a ¢l y de las que no puede escapar. Por su parte, otras corrientes teoricas enfatizan
en las experiencias individuales y su capacidad de transformar la estructura.

Es evidente que no hay que situarse en los extremos de ambos polos teori-
cos, sino tratar de entender, por un lado, hasta donde es flexible y transformable la
estructura por la accion individual, y por otro lado, como los individuos usan libre
y creativamente elementos de la estructura para sus propios fines. Esta no es una
tarea facil, puesto que la relacion entre individuo y sociedad es, quizas, una de las
discusiones mas complejas de la antropologia. No solo por la pregunta insoluble
sobre si el todo antecede a las partes, o si la suma de estas forma la totalidad, sino
por la cantidad de aspectos derivados y asociados a esta tematica y que, tradicional-
mente, han presupuesto categorias dualistas del tipo universalismo/particularismo,
naturaleza/cultura, cuerpo/mente, objeto/sujeto, realidad/simbolismo, etc., de las
que es dificil escapar, analiticamente hablando.

Si se supone que para muchas sociedades indigenas la persona esta unida al
“cuerpo” social, y que la cultura y la naturaleza son una misma cosa, ;,cémo entender
esas cuestiones?, sera valido pensar para esas sociedades individuo y sociedad —y
otras oposiciones— en nuestros propios términos? La respuesta esta en el hecho
evidente, siguiendo el espiritu de Viveiros de Castro (2002b), de que primero debe-
mos entender lo que cada grupo considera que es sociedad y persona, identificar los
elementos con que ellos se piensan y ver como esos elementos operan, para después
analizar la relacion entre sociedad y persona, y entender las posibilidades de accion
individuales con relacion a la estructura. En esa direccion, el objetivo de este trabajo,
que se suma a otros analisis que estoy haciendo sobre la relacion entre las nociones
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de persona y espacio (Cayon, 2008), es el de analizar las relaciones entre la totalidad
social y la agencia del sujeto entre los makuna por medio de sus profesiones sociales.
Como dichas profesiones son uno de los componentes fundamentales de la persona,
pretendo realizar una contextualizacion tedrica, para dialogar con mi analisis, en dos
vias: la primera, analizando las concepciones de persona en Mauss y Leenhardt, y la
segunda, contrastando las principales orientaciones contemporaneas de la etnologia
amazoénica para analizar estas sociedades. En estas ultimas se ve la importancia
entre la oposicion exterior/interior, que a mi manera de ver estd relacionada con
las parejas de oposiciones dualistas ya mencionadas, y que para los fines de este
ensayo podria sintetizarlas, sobre todo porque son términos que ayudan a delimitar
y definir metodologicamente lo que son las totalidades. Entonces, primero realizaré
las consideraciones tedricas respectivas para luego dejar fluir el analisis del material
etnografico, a la luz de dichas consideraciones y sus puntos debatidos.

La Persona: ;entre el personaje y el yo?

En el célebre Ensayo sobre el don, Marcel Mauss (1971: 157) afirma que en un “he-
cho social total” se expresan simultdneamente todo tipo de instituciones (religiosas,
juridicas, morales y econémicas) que adoptan formas especiales de produccion y con-
sumo (prestacion y distribucion), a las cuales hay que afiadir los fenomenos estéticos
a que éstos dan lugar asi como los fendomenos morfologicos que estas instituciones
producen. Identificando al don como un hecho social total, Mauss fundamenta las
relaciones sociales en las obligaciones de dar, recibir y devolver que se dan entre
personas morales, originando un sistema de prestaciones y contraprestaciones. La
obligatoriedad de las relaciones sociales entre un sistema de prestaciones totales
ocurre entre colectividades y no entre individuos, mientras que en un sistema de
prestaciones simples se diferencia entre los bienes permanentes de la colectividad y
los bienes de intercambio; ambos sistemas son muy diferentes del contrato individual
tipico del mercado.

Especialmente en los sistemas de prestaciones totales, regidos por una moral del
don-cambio, no se distingue entre sujeto y objeto,! ya que existe la idea de compartir
una misma sustancia tanto con los miembros del mismo clan como con los objetos
que son de su propiedad. Dichos objetos se perciben como extensiones o componentes
de la persona a pesar de poseer cierto poder individual. Esto quiere decir que en los
intercambios existe una obligacion, muchas veces con caracter agonistico, entre
almas, pues lo que se cambia es la propia persona. Mauss también afirma que entrel
sistema de dones hay una dimension colectiva y otra personal que esta asociada al

1 En los sistemas de prestaciones simples ello ocurre de manera atenuada por la distincion entre
dos tipos de bienes.
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prestigio; asi, en dicho sistema circulan cosas, derechos y personas, y quien pierde
el prestigio pierde el alma porque es la persona quien se pone en juego.

Asi mismo, en su ensayo sobre la nocion de persona, Mauss (1971) utiliza el
concepto personaje para explicar una de las formas que toma “yo”, una categoria
del espiritu humano. El personaje esta asociado a la atribucion de nombres, a los
totems, a la encarnacion de alglin ancestro, espiritu o deidad, o a los derechos de
uso de mascaras rituales que representan el conjunto limitado de personalidades que
constituyen la totalidad prefigurada del clan. A pesar de estar fusionado con el clan
y sus posesiones, también posee una individualidad que le es dada por las caracte-
risticas propias de su personaje, y asi adquiere una posicion y unos derechos entre
la totalidad social. De esta manera, el personaje muestra el papel que desempefia
un individuo en los dramas sagrados, del mismo modo que tiene un papel en la vida
familiar. Sino estoy interpretando mal, el personaje solo se expresa ritualmente como
un elemento (o cualidad) que, relacionado con los otros, evoca el orden social total
ideal. Entre tanto, la persona seria el papel, la posicion y los derechos en la vida
cotidiana entre la colectividad a la cual esta fusionada. Diferenciando de la acepcion
latina con sus derechos derivados —y de la cual surgen otros tipos de persona—,
Mauss sefiala que la persona es el resultado de una organizacion, y esto es, de una
colectividad. En suma, las acciones de la persona y el personaje estan dirigidas al
mantenimiento y perpetuacion de la colectividad, y por ello son limitadas; de hecho,
la capacidad de agencia en el personaje es mas estrecha porque estd mas acorde con
los requerimientos de la estructura.

Ahora bien, para mi es claro que los dos ensayos de Mauss, a pesar de haber
sido escritos con mas de una década de diferencia, son complementarios. No solo
porque el personaje y la persona, sobre los que hablé en el parrafo anterior, se co-
rresponden con los atributos de los sistemas de prestaciones totales, sino porque los
argumentos de Mauss —en el ensayo sobre el don— parecen estar mas orientados
hacia la explicacion de la logica de las relaciones entre distintas unidades sociales,
o0 sea, hacia el exterior del grupo social, mientras que en el ensayo sobre la nocién
de persona esta explicando la logica de la organizacion interna de un grupo, en es-
pecial, con relacion al clan. Y todo ello encuentra cierto paralelismo en los analisis
recientes de la etnologia amazonica, como veremos mas adelante.

En su estudio sobre los canaques, Leenhardt (1997) se concentra en la nocion
de do kamo (persona verdadera) y se interesa en analizar el paso del personaje al
yo —siguiendo la propuesta de Mauss— operado por el proceso de evangelizacion,
del cual dicho autor participd activamente. Intrigado por entender si la evangeliza-
cion habia legado a los nativos la concepcion de “alma”, Leenhardt descubre con
asombro que el resultado fue la idea de “cuerpo”. Y a partir de ello, demuestra que
los canaques no separan el sujeto del objeto. De hecho, comparten su sustancia con
el mundo vegetal; esa identificacion, asi como las otras, esta mediada por repre-
sentaciones que les permiten aprehender los aspectos del mundo gracias a la vision
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mitica en la que viven, y que es una realidad vivida. Por ese motivo, son personajes
que abarcan el mundo total sin intentar distinguirse ellos mismos del mundo. Esto
es lo que denomina como vision cosmomorfica.

Todo lo que esté revestido de cierta humanidad (animal, vegetal, personaje
mitico, etc.) es kamo (personaje vivo), y todo aquel que posea lo humano en forma
plena es do kamo (verdaderamente humano), o sea, que para ser do kamo deben estar
presentes ciertos valores y comportamientos. Leenhardt afirma que los atributos y
estados del kamo se manifiestan por la palabra, por lo que el término puede traducirse
como persona. Entonces, la tinica forma de conocer al kamo es por las relaciones
que mantiene con los otros, ya que solo existe en la medida en que ejerce su funcioén
en el juego de sus relaciones. Cada relacion tiene un nombre y el conjunto de estos
nombres, 0 sea, de estas relaciones, es la persona. Como cada relacion se da entre dos
personajes, ambos participan de la misma persona, la cual es difusa, y cada persona
que esta en la misma posicion de otra—por ejemplo, los hermanos— es una réplica
de personalidad, la cual es resultado de diferentes caracteristicas de un personaje
ancestral. Cuando se entra en contacto con este ancestro para adquirir determina-
das cualidades, mediante el sacrificio, la persona experimenta la personalidad del
personaje, manteniendo con él una relacion personal; por ello, el “yo” solo se capta
a través del mito. Muchas veces, el personaje entra en conflicto con la persona, en
el cual la persona lucha con el pensamiento mitico que le hace captar la realidad.
Esa posibilidad es la que le permite innovar, o tener agencia si se prefiere, a la per-
sona. El proceso de individualizaciéon causado por la evangelizacion fragmento la
participacion de dos personajes de la misma persona, diluyendo la identidad total,
y discriminando entre el cuerpo y el mundo mitico. El personaje ya no tiene papel y
se desvanece, la persona se circunscribe en el hombre, y el yo psicoldgico se fija al
poseer un cuerpo; entonces, ese “yo” es igual a la persona mas el cuerpo.

Si para Mauss la persona es resultado de una organizacion, Leenhardt expande
al maestro y afirma que la persona es el resultado de varias relaciones y participa-
ciones. Entre otras cosas, lo interesante del trabajo de Leenhardt es el de considerar
la existencia simultanea del personaje y la persona, e incluso aceptar la posibilidad
de que alli también haya una individualidad, o “yo” potencial; en otras palabras,
interior y exterior se implican y pueden o no disociarse dependiendo de si la indi-
vidualidad encuentra el espacio propicio para tomar vuelo. Entonces, si el “yo” se
fija, se descubre el exterior de la misma manera como se descubre el cuerpo. Ahora
veremos cOmo se interpretan interior y exterior en las principales visiones tedricas
sobre los pueblos amazoénicos.

Interior y exterior en la etnologia amazénica contemporanea

A finales de los afios setenta, cuando los etndlogos americanistas percibieron que al-
gunas herramientas analiticas de la antropologia —construidas a partir de sociedades
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africanas, melanesias y australianas— no servian para la comprension de las sociedades
amazoénicas, la busqueda de nuevas alternativas se volvio fundamental. Influenciados,
en gran medida, por los trabajos de Lévi-Strauss sobre mitologia y con el deseo firme
de rechazar cualquier tipo de reduccionismo materialista, el estudio de la nocion de
persona se convirtidé en un tema privilegiado de investigacion (Seeger, Da Matta y
Viveiros de Castro, 1979). Esas criticas y nuevos énfasis mostraron rapidamente un
tipo de sociedades completamente diferentes a las que habian sido descritas en décadas
anteriores, donde predominaban interpretaciones materialistas bastante apreciadas por
corrientes tedricas como la ecologia cultural. A partir de las conclusiones de Julian
Steward (1948), en el Handbook of Southamerican Indians, se construyd un modelo
patron que concebia a las “tribus” de la selva tropical como pequefios agrupamientos
de aldeas auténomas, igualitarias, sin estratificacion social marcada y centralizacion
politica, con tecnologia rudimentaria y limitadas por un medio ambiente dificil, o sea
totalidades cerradas. La profundizacion del trabajo etnografico en la Amazonia, desde
los afios sesenta, comenzo a rendir frutos tedricos y metodologicos al cuestionar, entre
otras cosas, conceptos clasicos de las teorias de organizacion social (tribu, grupos de
descendencia, etc.) y al cambiar la unidad de analisis que queria ser explicada. Asi,
las perspectivas renovadoras comenzaron a enfatizar la idea de que las sociedades
amazonicas son totalidades abiertas que forman sofisticados sistemas regionales
compuestos por redes de comercio y alianza politico-matrimonial (véase Viveiros
de Castro 2002a, capitulo 6), entre otras varias cosas.

En la actualidad hay dos tendencias de analisis de las sociedades amazonicas
que parecen dominantes, y que por cierto son bastante inspiradoras y sugestivas,
y que sin ser excluyentes la una de la otra, enfatizan principalmente o en las rela-
ciones que se dan y construyen en el interior del grupo local, o en las relaciones
que se dan y construyen entre un grupo local con el exterior. La primera postura,
o estilo analitico como diria Viveiros de Castro, es denominada por algunos como
“Escuela inglesa de americanistas”, por otros, como el mismo Viveiros de Castro
(2002a, capitulo 6), como “economia moral de la intimidad”, y por otros como
“convivencialismo armonioso”, cuyos trabajos estan representados principalmente
por Joanna Overing y sus alumnos. La segunda tendencia, referida a veces como
“economia simbolica de la alteridad”, reune antropdlogos de inspiracion estructu-
ralista —o francesa si se prefiere—, y entre ella se presentan diferentes corrientes,
entre las cuales hay dos posturas que estan en debate contemporaneamente, y que
podriamos denominar respectivamente como ‘perspectivista® o ‘multinaturalista’,
representada por Viveiros de Castro y sus alumnos, y como ‘sociocéntrica’, con
Descola? como su representante mas visible.

2 Valelapena aclarar que entre sociocéntricos habria otra perspectiva, menos visible, que podriamos
denominar como ‘ecocosmologia’ y que esta bien representada por los trabajos de Arhem (1993,
1996, 1998).
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Los trabajos que enfatizan en las relaciones en el interior del grupo local se
proponen crear una antropologia de lo cotidiano en la que se privilegian las formas
contrarias de socialidad amazodnica, cuya preocupacion dominante no es la estructura
sino las virtudes morales y la estética de las relaciones interpersonales, lo cual centra
los estudios sobre como se construyen la convivencia y las relaciones armoénicas
entre las personas (Overing y Passes, 2000). Evocando una de la criticas hechas
por feministas, se busca enfocar en una ética centrada en las virtudes, en la que
se pretende analizar en el contexto cotidiano las formas como se crean relaciones
personales de alta calidad entre aquellos que comparten la misma “vida-mundo”
(life-world), y que en gran medida conciernen a las responsabilidades de cuidado,
cooperacion y crianza de los nifios. Al enfatizar en 1o moral, se cuestiona la oposicion
moderna entre lo publico y lo doméstico; por ello, Overing y Passes afirman que en
las sociedades amazonicas se da una complementariedad igualitaria entre hombres y
mujeres, se valoran el significado de lo que los nativos entienden como comunidad
(sus formas de pensar y hablar de ella) y las practicas socioculturales vinculadas con
su interpretacion y los estados emocionales que tratan sobre ella.

Entonces, en esta vision lo social se define como el espacio de interaccion per-
sonal, intimo y armonioso que sustenta el éxito y confortabilidad de la vida afectiva.
Al resaltar la estética del amor y otras virtudes relacionadas, como el compartir, la
generosidad, la compasion, la amistad, etc., la vida en comunidad prioriza el len-
guaje de la intimidad, el cual encuentra en las artes culinarias un campo privilegiado
de expresion y de construccion de socialidad. Segiin Overing y Passes (2000), la
socialidad es incorporada durante el proceso de construccion de “personas verda-
deras” que, en gran medida, se sustenta en el compartir y consumir constantemente
las mismas sustancias y en los rituales de “creacion del cuerpo”. De esa manera, las
emociones amazonicas, como feeling-thoughts, deben entenderse como experiencias
sociales y culturales aprendidas y expresadas en el cuerpo durante el proceso diario
de interacciones personales. La armonia de la convivencia siempre esta amenazada
por la rabia, entendida como un estado amoral extremo que puede conducir a formas
radicales de violencia, y que debe ser controlada para no perturbar el buen vivir.
También, los agentes exteriores se perciben como peligrosos e incapaces de sociali-
dad, o sea, como fuerzas predatorias y canibales; por esto, es necesario transformar
dichas fuerzas exteriores en “buenas” y “bonitas” fuerzas de salud y fertilidad para
el bienestar del grupo, ya que los lazos de socialidad se construyen dentro del grupo
local y desde un punto de vista moral.

Los aportes de esta perspectiva analitica han sido invaluables en el sentido de
dar a conocer dimensiones mas profundas de la vida cotidiana de los indios amaz6-
nicos, pero esto no la deja exenta de ciertos problemas. El comportamiento de los
sujetos esta orientado hacia un “deber ser”, donde la agencia individual esta dirigida
a la convivencia sin que existan propiamente mecanismos de coercion. Como ni
la estructura ni la cosmologia son importantes, la cohesion del grupo es un deber
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moral que se sustenta en la creacion de lazos de consanguinidad a partir de la con-
sustancializacion de los miembros del grupo local mediante el consumo de las mismas
sustancias; asi, al compartir los alimentos se crean sentimientos de solidaridad y
cuerpos semejantes. De esta manera, la sociedad y la socialidad parecen reducidas
a lo doméstico, y la dimension de la alianza matrimonial esta mas dirigida a produ-
cir procesos de consanguinizacion que, por ejemplo, a crear lazos de reciprocidad
extralocales.

Por su parte, los trabajos que privilegian las relaciones entre un grupo local con
el exterior dan gran valor a la relaciones entre cosmologias y sociologias nativas.
La alianza, la afinidad, los intercambios reales y simbdlicos, la predacion, la gue-
rra, el canibalismo, entre otras cosas, funcionan como operadores que articulan las
relaciones entre el interior y el exterior. De esta manera la sociedad y la socialidad,
en lugar de reducirse a lo doméstico y orientarse al “nosotros” como en la vision de
Overing, se expande a otros seres del cosmos y se orienta a los “otros”; de hecho,
por lo menos para Viveiros de Castro (1986), el “ nosotros” existe por los “otros”.
Por estas razones, lo que es una persona asi como el status del sujeto son una de las
preocupaciones principales de esta postura, al igual que la discusion sobre la exis-
tencia de la division entre naturaleza y cultura. Es exactamente en estos aspectos
que divergen las visiones de Viveiros de Castro y Descola, o en otros términos, el
perspectivismo y el animismo.

Para Viveiros de Castro (1996; 2002a, capitulo 7), el perspectivismo es una
caracteristica del pensamiento amerindio. En este los no-humanos son sujetos o per-
sonas que poseen cualidades humanas como un alma, intencionalidad y capacidad
de accion. Segln su interpretacion, la distincion naturaleza/cultura es fundamental
ya que, al ser la matriz misma del etnocentrismo —universal de la percepcion so-
cial—, configura dos tipos de ontologias: una multinaturalista y otra multicultura-
lista. Viveiros de Castro sefiala que el multiculturalismo es tipicamente Occidental
y supone la existencia de una inica naturaleza y de diversas culturas; en oposicion,
el multinaturalismo es caracteristico de los amerindios y supone una unidad del
espiritu (cultura) y una diversidad de cuerpos (naturaleza), es decir, para Occidente
la naturaleza es externa y tiene una forma universal, mientras que para los indigenas la
universalidad se encuentra en una condicion de humanidad (cultura) que poseen
todos los seres, quienes tan solo difieren por su corporalidad (naturaleza), entendida
como un conjunto de afectividades y formas de ser: en Occidente varios cuerpos
no pueden tener la misma alma, para los indios las almas no pueden tener el mismo
cuerpo. El perspectivismo es un multinaturalismo que complementa y se opone al
animismo, ya que en este ultimo se da una equivalencia real de las relaciones que
humanos y no-humanos mantienen consigo mismos, mientras que en el perspecti-
vismo las especificidades de los cuerpos singularizan los afectos y capacidades de
cada especie, haciendo evidentes las distinciones entre unos y otros porque la vision
que los humanos tienen de si mismos es diferente de la que los animales tienen de
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los humanos, y la vision que los animales tienen de si mismos es diferente de la que los
humanos tienen de ellos.

Para Viveiros de Castro, en el multinaturalismo, el animal es el prototipo extra-
humano del otro y mantiene una relacion privilegiada con otras figuras tipicas de la
alteridad como los afines. En ese sentido, el perspectivismo subraya la importancia
simbolica e ideologica del canibalismo, la caza y otras concepciones predatorias entre
las que se enmarcan algunas practicas sociologicas como el matrimonio y la guerra.
Todo esto significa que el modelo de ese espiritu universal es el espiritu humano y
el modelo del cuerpo son los cuerpos animales, tema recurrente de las mitologias
amerindias. Entonces, entre sujeto y objeto se da una relacion predicativa, del tipo
yo-¢l, cuyo referente es la predacion (entre afines, humanos y animales, humanos
y espiritus, vivos y muertos, hombres y mujeres, y entre enemigos); esto quiere
decir, que en un encuentro entre subjetividades, la perspectiva que se mantiene es
la del yo, del sujeto (predador), quien objetiva a su presa, al “otro”. Las relaciones
de predacion engloban las relaciones de produccion; por ello, la economia de in-
tercambios simbolicos ligada a la creacion y destruccion de componentes humanos
circunscribe y determina la economia politica del matrimonio y de la localizacién
de recursos productivos. En ellas se interpretan el “yo” y el “otro”, de la difundida
“economia general de la alteridad” amazonica que se manifiesta en la nocion de
afinidad potencial. Los afines son inevitables para conseguir esposas y los enemi-
gos son indispensables para la produccion social de los muertos, y a veces de los
vivos; asi, los afines potenciales son el puente que liga esas dos fases de socialidad.
El intercambio amazonico es predacion ontoldgica: es constitucion inmanente y
subversion intrinseca del interior por el exterior.

La vision de Viveiros de Castro esta en abierto debate con los argumentos de
Descola. Para este ultimo autor (1996), los patrones que organizan las relaciones
entre humanos y no-humanos son los esquemas de praxis, es decir, las propiedades
objetivadas de las practicas sociales, unas plantillas cognitivas de las que se deriva
la diversidad de la vida real bajo un grupo basico de categorias de relacion. Asi, los
modelos mentales que organizan la objetivacion de dichas relaciones pueden tratarse
como un conjunto finito de invariables no reducibles a universales cognitivos —o
estructuras en el sentido lévi-straussiano—, que se estructuran analogamente a los
sistemas de parentesco en el sentido en que estos configuran modos de relacion,
modos de clasificacion y modos de identificacion en una variedad de combinaciones;
dichos modos establecen el marco de la teoria de la ecologia simbolica.

Para la comprension de la objetivacion de la naturaleza es necesario entender,
en primer lugar, los modos de identificacion, los cuales definen las fronteras entre el
“yo0” y el “otro” expresadas en el tratamiento entre humanos y no-humanos, y dan
forma a cosmologias especificas y topografias sociales. De esta manera, tomando
el totemismo en la perspectiva de Lévi-Strauss, y rescatando los conceptos de na-
turalismo y animismo criticados por Durkheim (1993), Descola hace una reformu-
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lacion. El afirma que en el naturalismo, forma de pensamiento tipica de Occidente,
existe una separacion entre la sociedad y la naturaleza, y entre sujeto y objeto.
Tanto el animismo como el totemismo hacen parte del pensamiento indigena y, en
gran medida, son opuestos y complementarios, y en algunas cosmologias pueden
combinarse; para ellos la relacion entre naturaleza y sociedad (cultura) es diferente:
para el ultimo es una relacion metaforica, y para el primero es metonimica y social,
por eso diluye la oposicion. Mientras que el animismo trata a los no-humanos como
personas, el totemismo usa las discontinuidades empiricas observables en la natura-
leza para organizar conceptualmente el orden segmentario que delimita las unidades
sociales. Como los modos de identificacion son plantillas abstractas que distribuyen
identidades relacionales especificas entre la colectividad humanos/no-humanos, los
modos de relacion actian como mediadores entre aquellas porque son esquemas de
interaccion que reflejan una variedad de estilos y valores encontrados en la praxis
social; estos se expresan en la reciprocidad, la predacion y la proteccion, los cuales
reciben diferentes tipos de valoracion en cada cosmologia. Los modos de catego-
rizacién son una distribucion de componentes elementales que son reconocidos en
estables y categorias sociales por medio de esquemas metonimicos o metaforicos
que clasifican por analogia o contigiiidad.

Segun Descola (1996, 2005), las cosmologias amazdnicas establecen una di-
ferencia de grado, no de naturaleza, entre humanos y no-humanos. La categoria de
“persona” incluye también a espiritus, plantas y animales, todos dotados de alma y
poseedores de una conciencia reflexiva e intencionalidad, ademas de instituciones
sociales y comportamientos simétricos a los de los humanos; o sea, los no-humanos
son sujetos. Este fenomeno es definido como animismo, pues concibe a los seres
no-humanos con disposiciones humanas y atributos sociales derivados de las
categorias elementales que estructuran la vida social, tratindolos como personas
(Descola, 1996); esto no quiere decir que el referente conceptual sea la humanidad
como especie sino esta como condicion. Las relaciones entre distintos seres, es de-
cir, la reciprocidad, la predacion y la proteccion, corresponden a tres modalidades
logicas y socioldgicas que bien pueden mostrar la simetria o la asimetria entre el
dominio humano y el no-humano. En el caso de los achuar, por ejemplo, Descola
(1989) demuestra como las relaciones entre las mujeres y sus cultivos son formu-
ladas en términos de consanguinidad, mientras que las relaciones entre hombres
y los animales de caza son formuladas en términos de afinidad; al tiempo que las
mujeres llenan de cuidados maternales a sus “hijos” cultivados, los hombres tienen
una relacion predatoria y guerrera con sus cuiiados potenciales animales, mostrando
las caras que toma la socialidad de los achuar con el exterior, ya sea desde puntos
de vista femeninos y masculinos, privilegiando a la consanguinidad y a la afinidad
respectivamente, segun el caso.

Es cierto. Poco nos dicen Viveiros de Castro y Descola sobre como se cons-
truyen las relaciones al interior del grupo local —y esto es una falla—, ya que el
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interés esta en la interaccion con el afuera, pero nos explican la estructuracion de
las relaciones sociales en un nivel mucho mas amplio. No obstante, Descola excluye
los aspectos concernientes a la forma (o corporalidades) que toman las personas o
sujetos humanos y no-humanos, a diferencia de Viveiros de Castro (2002a: 380),
quien resalta este punto, y lo lleva mas lejos al proponer que el cuerpo, en estas
sociedades, no debe entenderse como fisiologia distintiva o anatomia caracteristica
sino como un conjunto de maneras o modos de ser que constituyen un habitus, en
el sentido que cada tipo de cuerpo es la singularizacion de los afectos, inclinacio-
nes y capacidades de cada una de las especies humana y no-humanas que pueden
encontrarse en diferentes socio-cosmologias y que son la fuente de las distintas
perspectivas; pero eso no explica como se construye o fabrica ese cuerpo,® lo cual
puede ser entendido desde una aproximacion al estilo de Overing. También, Des-
cola nos deja sumergidos en un universo completamente social, lo cual es positivo
en el sentido en que todas las relaciones son intersubjetivas, aunque es negativo
porque la agencia de los sujetos queda limitada a las reglas pautadas de los modos
de relacion, y alli no hay posibilidad de innovacion, de movilidad, mientras que en
el multinaturalismo, el sujeto puede transformase, cambiar de perspectiva, pasar
de presa a predador. Por su parte, en la vision de Viveiros de Castro los sujetos
pierden su condicion cuando no logran reafirmar su perspectiva, lo cual supone que
las relaciones sociales solo son inteligibles de cara a la 16gica de los eventos en los
que se encuentran dos perspectivas, desconociendo que cada sujeto pertenece a una
colectividad de semejantes que posee una perspectiva genérica, asi esta tenga el
potencial de transformarse en otras.

El interés excesivo de Viveiros de Castro en la afinidad —y la predacion—,
donde ésta aparece como la condicion fundamental de la socialidad amazoénica,
pues engloba a la consanguinidad, no parece explicar todas las variedades presentes
en la inmensidad socio-cosmologica de la Amazonia. Segin Descola (1993: 186),
hay una inestabilidad estructural de la polaridad consanguinidad-afinidad, con las
posibilidades diferentes de englobamiento de la una y la otra, en el centro y la pe-
riferia, para entender la diversidad morfologica y cosmoldgica de las sociedades
amazonicas. Esto mostraria que no en todas partes el canibalismo aparece como
valor o categoria de relacion dominante, como supone Viveiros de Castro, sino como
metafora, y que existen otros esquemas de praxis dominantes como el intercambio

3 Como me hizo ver uno de los evaluadores andénimos del articulo, esto puede ser cierto para los
humanos pero no para los no-humanos. El mismo Viveiros de Castro (2002a: 380-381) afirma
que la diferencia de los cuerpos solo es aprehensible desde un punto de vista exterior, del otro,
ya que cada tipo de ser, para si mismo, tiene la misma forma genérica del humano, una vez que
los cuerpos son el modelo mediante el cual la alteridad es aprendida como tal. Esto significaria
que la manera como se fabrica un cuerpo no-humano seria inaprensible para los humanos, aunque
tal vez no para los chamanes.
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generalizado de los tukano o el dualismo ontoldgico de los arawak subandinos.
Enfatizar en la afinidad tampoco permite ver, como sugiere Descola (1989), que
hay cierto equilibrio entre interior y exterior, ya que la manera como se construyen
las relaciones con el exterior son homologas a las que constituyen a cada unidad
doméstica, y cuyos términos se inscriben en el lenguaje de la consanguinidad y la
afinidad. Pero en este caso, consanguinidad y afinidad aparecen como categorias
estructurantes dadas y no como construcciones, como llama la atencion Overing
con relacion a la consanguinidad.

En fin, me da la impresion de que hay algunas paradojas tedricas en las que las
diferentes posturas analiticas parecen solucionar los problemas de las otras, solamente
para caer en dificultades que las otras pueden responder. Me incomoda esa oposicion
tensa entre interior y exterior —podria ser centro y periferia—, que también podria
intercambiarse, como ya vimos, por los términos de consanguinidad y afinidad. No
creo que baste focalizarse en lo doméstico o en la cosmologia, pues es evidente que
ambas se explican mutuamente; esto quiere decir que hay que ver siempre esas dos
dimensiones, pensando que lo que entendemos por sociedad en la Amazonia abarca
los dominios extradomésticos, y que para “convivir’ con ese exterior se construye
una relacion cotidiana, y también ritual, donde se intercambian sustancias. Quizas
el énfasis en el interior o en el exterior sea un problema de escala, como dirian los
arquitectos, o contextual como se prefiere en las ciencias sociales. Es evidente que
los diferentes contextos en que se desarrolla la vida indigena se sobreponen, se
intercambian, se excluyen, o confluyen simultaneamente: no es igual cazar para el
consumo diario que cazar para celebrar un ritual. El interior y el exterior tienen un
caracter relacional y fluido, donde a veces son indistinguibles, o mejor, sus limites
dependen mas de la escala con que se observen. Mi proposito en este texto no es el
de asumir un estilo analitico u otro, ya que es claro que pueden ser complementarios,
sino mezclar algunos de sus aportes (esto no es novedoso, por ejemplo véase Vilaga,
2002) para entender la manera como se forman las personas y profesiones sociales de
los makuna, gracias a la intervencion de fuerzas internas y externas, y como algunas
personas pueden manipularlas para ciertos fines individuales.

Persona y profesiones sociales entre los makuna

Los makuna o Gente de Agua (I/de masd) habitan en las selvas del Vaupés colom-
biano. Pertenecen, al igual que otros veinte grupos, a la familia lingiiistica tukano
oriental, la cual se ubica en la zona central del noroeste amazonico, entre las cuencas
de los rios Vaupés y Apaporis, asi como en parte del alto rio Negro y algunos de sus
afluentes en Brasil. Como los demaés grupos tukano oriental, los makuna poseen un
sistema de filiacion patrilineal y de alianza simétrica prescriptiva. Estan organizados
en clanes exogamicos ordenados de mayor a menor por nacimiento mitico a partir del
lugar del cuerpo de la Anaconda ancestral del cual surgieron, que en el caso makuna
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se llama Idejino (anaconda de agua). El patron de residencia es patri/virilocal. Cada
grupo tiene una serie de posesiones (territorio, reservas de caza y pesca, una casa de
nacimiento, una casa de la muerte, objetos de cultura material, instrumentos sagrados,
rituales propios, cantos, encantamientos, parafernalia ritual, etc.) inicas e inalienables
que les fueron legadas por los dioses Ayawa al terminar la creacion del mundo, y que
son fundamentales para el reconocimiento de la identidad social de cada grupo.

Subsisten de la agricultura itinerante, la caza, la pesca y la recoleccion. Su asen-
tamiento caracteristico es el de malocas dispersas, aunque en la actualidad gran parte
de la poblacion se encuentra nucleada en aldeas que, en su mayoria, tienen escuelas y
puestos de salud. A pesar de que el contacto con la sociedad nacional se ha incrementado
notablemente y han emergido nuevos especialistas sociales (profesores, promotores
de salud, lideres de la organizacion indigena local), la preeminencia de la vida ritual
asi como la de los especialistas tradicionales (maloquero, cantor-bailador, chaman,
cazador, etc.) no ha desaparecido y sigue ocupando el lugar central de la vida social.

Los makuna poseen un complejo sistema chamanico que atraviesa todas las di-
mensiones de su vida cotidiana y ritual, y que es fundamental para el entendimiento de
surealidad. En dicha realidad conviven simultaneamente una dimension visible y otra
invisible, que se influyen la una a la otra de manera indistinta. El sistema chamanico
esta sustentado en el yurupari (je), 1a fuerza fertilizadora y creativa del cosmos que esta
contenida en los instrumentos sagrados (je biikiira), que se muestran durante el ritual
de iniciacion masculina o yurupari (je tire). Los instrumentos de yurupari encarnan
unos espiritus jaguares (je biikiira yaia) que, ademas de ejercer control social sobre
los individuos con relacion a la alimentacion, ensefian el conocimiento de los oficios
tradicionales a los iniciados durante el trance del ritual y en los suefios.

Los principales ambitos del chamanismo makuna son el ciclo vital de las
personas, el mantenimiento del ciclo anual por medio del trabajo ritual, y el manejo
territorial, entendido como la responsabilidad de dar vitalidad a humanos, espiri-
tus, animales, peces y plantas que viven en él, ya que se consideran sujetos (masd,
“gente”) porque la cosmologia esta orientada por el modo animista de relacion, y
cada uno de esos sujetos posee una propia perspectiva. Dichos ambitos se articulan
mediante la “curacioén del mundo” o iimiiari wanore (Cayon, 2002, 2005), ya que
estan dirigidos mediante el trabajo del chaman principal (je gu) a la produccion de
vitalidad y alimento para los diferentes seres que habitan el mundo, y para que las
interacciones entre humanos y no-humanos no traigan enfermedades y muertes a
las aldeas y a las malocas. Esto significa que el chaman je gu (“el que da vida al
yurupari”) esta reactualizando los lazos sociales con los otros habitantes del cosmos,
lo que podria denominarse exterior, por medio de intercambios de tabaco y coca, al
tiempo que protege y fortifica a su propio grupo, o el interior.

Pero esta distincion no deja de ser ilusoria. Los makuna conciben a su propio
grupo y a su territorio como una gran unidad patrilineal habitada por humanos, ani-
males, plantas y espiritus que hablan la misma lengua, formando una sola maloca en
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el nivel mas amplio. Dicha maloca contiene las malocas de estos seres diferentes, asi
como las de los humanos, y todos ellos comparten una misma sustancia que deriva
del yurupari. Las relaciones de los humanos con los no-humanos se dan por los inter-
cambios reciprocos de tabaco, coca y frutos silvestres —en el lenguaje chamanico es
la forma de hablar de la carne, o mejor de la desubjetivacion de los no-humanos—a
través de las practicas chamanicas asociadas con la caza y la pesca, lo cual evidencia
que ellos no distinguen entre naturaleza y sociedad. Asi no se maten animales a dia-
rio, todos los dias los chamanes deben enviar tabaco y coca para las malocas de los
animales, del mismo modo como los cazadores deben devolver las almas animales
con sus recitaciones y soplos, para mantener una socialidad armoénica, la cual puede
ser quebrada cuando no hay reciprocidad y se configura una socialidad predatoria
que cesa cuando las cuentas se ajustan, y se restablece la reciprocidad. O sea, asi
sean formas de vida diferentes y estén o no en la dimension visible de la realidad, en
el sentido amplio no se puede decir que sean exteriores al grupo de “humanos” que
componen los clanes de la gente de agua, pues todo depende de la escala con que se
mida. Alli, el exterior seria cualquiera de las unidades de las mismas caracteristicas
y con las cuales no existen vinculos de parentesco mitico, o sea, las formadas por
los grupos clasificados como afines, ya que los grupos considerados como parientes
consanguineos miticos son diferentes pero mas cercanos.

Entonces, animales, plantas y espiritus del mismo territorio solo son el exterior,
y esto es no doméstico, en cuanto a sus formas o corporalidades diferenciadas cuando
se habla de masd goro (personas propias o verdaderas), lo cual hace referencia a
comportamientos, practicas y corporalidades humanas, propiamente dichas, y esto es,
corporalidades makuna. Si bien es cierto que los afines también pueden ser personas
verdaderas si su comportamiento es adecuado, la diferencia esta en las singularidades
de sustancia de cada grupo. Por ello, cuando los afines viven en las aldeas makuna
o en el territorio makuna, el chaman armoniza la sustancia de los foraneos con la de
la gente de agua por medio del compartimiento de alimentos, tabaco, coca y otras
sustancias. Esto significa que, ademas de los parientes consanguineos, la socialidad
se construye cotidianamente tanto con los afines como con los no-humanos, lo cual
equipara sus posiciones, pero no por ello convierte a los no-humanos en afines;
podriamos decir que los no-humanos del mismo territorio son consanguineos que
se tratan como afines, y ello no es contradictorio en el sentido en que las corpora-
lidades de los afines son mas proximas, a la vez que su sustancia es diferente, caso
contrario al de los no-humanos que tienen la misma sustancia y corporalidad distinta.
Realmente, el exterior serian los no-humanos de los territorios de los afines y los
afines potenciales —incluidos los blancos— de territorios distantes, con los que no
existen relaciones sociales efectivas y hay una tension predatoria latente que puede
transformarse en reciprocidad si se crean los lazos sociales.

Asi, las ideas de interior y exterior, como el nosotros y los otros, son bastante
relativas y se encuadran segun los contextos de referencia, o totalidades de las que
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se esté hablando, siendo que en las charlas cotidianas se suelen superponer, saltando
indistintamente de una a otra. A pesar de que la 16gica de construccion cotidiana
de la socialidad corresponde en buena medida a como la entiende Overing, el
problema se encuentra en su definicion de lo doméstico, ya que este aparece mas
como un concepto multirreferencial que como un grupo de personas que conviven
y deben controlar las fuerzas no-humanas. Si se habla desde el punto de vista de la
aldea, se excluye a los makuna que vivan en aldeas o rios diferentes e incluyendo
afines de diferentes grupos; si se habla desde el punto de vista de la gente de agua
se incluyen todos los makuna sin importar donde vivan y se excluyen los afines; si
se habla desde la perspectiva del territorio (sita goro, tierra propia) se incluyen los
no-humanos y se excluyen los territorios diferentes con sus habitantes, y asi por
delante. Entonces, interior y exterior nunca hacen referencia a las mismas cosas, no
delimitan ni contornan totalidades cerradas, y por ello no deben pasar de términos
con valor heuristico. De ahora en adelante lo que denominaré como interior y exterior
solo dependera del contexto de referencia.

Como las diferencias entre los seres estan en el orden de las sustancias y las
corporalidades, la conformacion y componentes de los distintos tipos de personas son
fundamentales. Los makuna afirman que las personas humanas* estain compuestas
de tiiomarise (inteligencia), tisi (espiritu, alma), kiinigaye (defensa externa), joatuti
(defensa interna), gamowitd (wawe o camisa de algodon blanco que permite “grabar”
el conocimiento), ketioka (conocimiento-saber-poder-hacer), 7i (carne), 7 (sangre),
kajea makii (vista), goa (huesos) y goa bede (almidon de hueso) que permite mo-
verse y trabajar. Ademas de esto, el ser una persona verdadera (masd goro) también
implica el aprendizaje y practica de ciertas conductas sociales adecuadas que se
aprenden mediante consejos y cumpliendo las dietas. El proceso de convertirse en
persona se inicia en el parto y dura hasta que se completa el aprendizaje correcto
de una profesion social; ese largo proceso inmiscuye el trabajo chamanico y ritual
durante diferentes momentos de la vida.

Cuando nace un bebé, el chaman (ria gu) le forma el cuerpo-alma gracias al uso
de ciertas sustancias como la pintura negra (we), el carayuru (giinasie), el incienso
ideri, el incienso eoguje, y el butii (resina de termitero) que va a constituir butiiwito
(algodon de butii), una especie de “camisa” invisible que recubre al bebé y le va a
permitir aprender durante su crecimiento. Durante la curacion con esas sustancias,
el chaman recorre el cosmos junto con el bebé, siguiendo el eje acuatico del mun-
do, deteniéndose en diferentes malocas invisibles donde hay poderes chamanicos
especificos que se usan para atribuir los componentes humanos al recién nacido; en
ese sentido hay una concepcion cosmomorfica, como diria Leenhardt, de la persona.

4 Las personas no-humanas tienen otro tipo de componentes segun la especie a la que correspon-
dan, al lugar en el que vivan, lo que coman, cémo se comporten, etc. (véase Arhem et al., 2004;
Cayon, 2006).
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Cuando la curacion llega a Manaitara, que es la casa de Idejino, el ancestro de los
makuna, el chaman se detiene alli y, entre otras cosas escoge un nombre secreto para el
bebé, que lo vincula con sus ancestros y su futuro oficio, y le asigna un poder especifico
para que pueda cumplir con alguna de las multiples profesiones sociales.’ Si es hombre
puede ser duefio de maloca (%ijii), cantor-bailador (baya), curador de yurupari (je gu),
sacador de enfermedades (yai), cazador (ewa masii), trabajador (heri masa), etc.; si
es mujer puede ser duefia de maloca (Zijo), madre de comida (bare jako) o madre de
la yuca (kiriikii jako), cantora (basa romio), madre de yurupari (je jako), trabajadora
(heri masa), etc. La forma como el chaméan atribuye la profesion depende a veces
de los deseos de los padres, y a veces, en el caso de los nifios, de la posicion en el
orden de nacimiento de sus hermanos, ya que existe la idea de que hay un orden
ideal: el hijo mayor debe ser duefio de maloca, el segundo cantor-bailador, el tercero
chaman y el cuarto cazador,® asi ello no se cumpla estrictamente. También un adulto
puede pedir a un chaman que le cambie de profesion.

Al terminar la curacion, el chaman construyé los bancos de nacimiento del
bebé, donde se apoya la vida del recién nacido y constituyen tanto su alma como sus
defensas y sus potencialidades para desarrollar su poder de manera correcta cuando
crezca. Esos bancos son jegod kumuro (banco de leche), butii kumuro (banco de
resina de termitero), giinarie kumuro (banco de carayura) y yago kumuro (banco de
lagrimas). Para que dichos bancos se mantengan sanos, la madre debe cumplir con
ciertas restricciones alimenticias durante la lactancia, puesto que puede transmitirle
enfermedades al bebé, o dafar su poder, si come algo prohibido. En la medida en
que el bebé va creciendo, el ria gu refuerza la curacion del nacimiento y le cura los
alimentos que puede ir comiendo, los cuales dependen del tipo de profesion que le
fue asignada al neonato. Eso significa que en la sociedad makuna cada especialista
forma un tipo de cuerpo, alma y persona diferente.

Cuando las personas llegan a la pubertad, se hace una curaciéon que cambia
los bancos de nacimiento por bancos de pensamiento. En el caso de las mujeres, su
curador de nacimiento, a quien llama guga (“él que me dio vida”, padrino), realiza

5 Entre los makuna, al igual que entre los demas grupos tukano oriental, las especializaciones no
solo estan asociadas a los individuos sino también a los clanes, aunque en ese plano son definidas
de una forma mas general. Esto no quiere decir que un miembro de un clan tenga la obligacion de
tener la especialidad de su clan, ya que puede tener cualquiera de las profesiones, pues la idea es
que si la especialidad del individuo es la misma del clan su desempefio puede ser mas eficiente.
A pesar de que haya algunas especializaciones que tienen mayor estatus que otras, todas estan
articuladas entre si para permitir el funcionamiento de las unidades sociales, lo cual se expresa
con mayor claridad en la organizacion de los rituales y en su ejecucion.

6  Acomienzos del siglo xx atin existia la profesion de guerrero, la cual estd actualmente en desuso.
El orden de las profesiones, también esta asociado a las especialidades de los clanes, aunque esto
no se cumple en la practica, y su orden de nacimiento mitico: los Buyayukua debian ser duefios
de maloca, los Tabotijejea chamanes, los Wiyua cantores-bailadores y los Saira guerreros.
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dicho proceso en la menarquia. Alli se replica la curacion del nacimiento teniendo en
cuenta nuevas sustancias y se les cambia el butiiwité por el gamowito (algodon de los
oidos). Las mujeres poseen kirtikii kumuro (banco de mandioca), ote kumuré (banco
de frutos cultivados), bedi kumuro (banco de menstruacion), miino kumuré (banco de
tabaco), kaji kumuré (banco de coca), we kumuré (banco de pintura negra) y giinarie
kumuro (banco de carayurt). Para los hombres, se realiza un ritual de iniciacién mas-
culina donde van a tener contacto con los instrumentos-espiritus de yurupari, quienes
les van a ensefiar directamente la profesion que les fue asignada en el nacimiento.
Dicho ritual es oficiado por el je gu, quien ademas fertiliza el mundo y reconstruye
el universo durante el ritual. El je gu cambia el butiiwito por el gadmowité a los ini-
ciados, y, en general, les construye miino kumuré (banco de tabaco), kaji kumuro
(banco de coca), giinarie kumuré (banco de carayurt), kajima kumuré (banco de
yajé) y je kumurd (banco de yurupari) que son los bancos genéricos de los hombres.
Dependiendo de la profesion asignada van a tener: bia kumuré (banco de aji) siva a
ser duefo de maloca, werea kumuré (banco de cera de abejas) y we kumurd (banco
de pintura negra) si va a ser je gu, basa kumuré (banco de bailes) si va a ser cantor-
bailador, y seabari kumuro (banco de caceria) si va a ser cazador. Aparte de esto,
los curadores tienen keti kumuré (banco de curacion). Las curaciones de la pubertad
replican la curacion del nacimiento y al tiempo que se recorre el universo, se construye
el cuerpo-alma-persona segun la sustancia o elemento que compone cada banco, y
desde los pies como una serie de capas o pieles superpuestas e interconectadas, que
diluyen la oposicion moderna cuerpo/alma.

Bueno, pero ;qué tienen que ver las profesiones sociales con los componen-
tes de la persona? Creo que es posible asociar los bancos de pensamiento con los
componentes mas abstractos de la persona, arriba mencionados. En primer lugar,
podemos ver que tanto nifilos como mujeres y hombres tienen en comun el banco de
carayury, asociado con la sangre y que puede hacer referencia a iisi, el alma, espiritu
o principio vital de las personas, al tiempo que con joatuti, la defensa o proteccion
interna. Por su vez, hombres y mujeres también comparten los bancos de tabaco y
coca, sustancias esenciales del chamanismo y concebidas como comida “espiritual”,
y que se asocian con las capacidades de aprender y tener poder, por ello se pueden
asociar a tiiomarise (inteligencia), a ketioka (conocimiento-saber-poder-hacer) y a
gamowito (algodon de los oidos); incluso, el tabaco puede asociarse con la piel (wiro)
y con la médula de los huesos (goa bede). Ahora bien, cada sexo tiene un banco que
lo diferencia radicalmente del otro y que hace referencia a las capacidades repro-
ductivas de cada uno (véase Cayon, 2002); estos son el banco de menstruacion y el
banco de yurupari, los cuales se pueden asociar al iisi, ketioka y kiinigaye (defensa
externa). En los hombres, el banco de ayahuasca se relaciona con las capacidades
de aprendizaje y poder, o sea, tiiomarise, ketioka y gamowito, mientras que en las
mujeres el banco de mandioca y el de frutas cultivadas se relaciona con las mismas,
al tiempo que con iisi y las defensas interna y externa, ya que si las plantas de man-
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dioca y los cultivos se enferman, ocurre lo mismo con la mujer. El equivalente para
los hombres se da en los bancos de tabaco, coca y en los bancos referentes a cada
profesion, pues los makuna suelen decir que el oficio propio es la vida.

El aprendizaje adecuado de una profesion depende de varias cosas, sobre todo,
del cumplimiento estricto de las dietas, tanto de los padres como de los nifios durante
la nifiez, asi como del joven en el periodo posterior a la iniciacion, o durante toda la
vida cuando se va a ser un chaman muy poderoso o, en el caso femenino, una madre
de yurupari (je jako). También requiere de buen trabajo del chaman que dirige la
iniciacion, pues es comun que otros chamanes participantes, por envidia o venganza
contra el padre o su grupo, roben o confundan el poder asignado a un muchacho.
Para las profesiones mas exigentes que implican mayor acceso de conocimiento
“esotérico”, o sea, chaman, cantor-bailador, y duefio de maloca, es vital que durante
los contactos con los espiritus, en los rituales con yajé o en los suefios, aprendan a
ponderar los peligros de los poderes que se les revelan, superando ciertas dificultades
cuyas formas no son evidentes, como la malevolencia, la destruccion, las tentaciones
sexuales, o la ambicion de poder chamanico. Con el paso del tiempo, en especial
los chamanes, aprenden a relacionarse con malocas no-humanas que estan mas alla
de las fronteras de su territorio y su grupo, aprendiendo a conocer y neutralizar los
poderes de otros grupos, lo cual los convierte en personas muy poderosas, respeta-
das y temidas. Podriamos decir, entonces, que el éxito del aprendizaje profesional
depende igualmente del interior, con el manejo de las dietas y otros cuidados que
involucran a los parientes cercanos, como del exterior, accediendo a los saberes
que se encuentran en las malocas no-humanas, tanto de su propio territorio como
en el macrocosmos, y que son incorporados entre la persona. Viéndolo desde esta
perspectiva, si pensamos que interior y exterior son relativos, Overing, Viveiros de
Castro y Descola tienen razon en buena parte de sus argumentos, pero se equivocan
al enfatizar en la existencia de los limites del interior y el exterior.

Es claro que entre los varios especialistas de una misma profesion hay unos
mas habiles o talentosos que otros, a pesar de que construyan corporalidades iguales,
idealmente. Algunos llegan a ser reconocidos y otros no; algunos optan por una vida
ritual intensa, mientras otros se marginan. Lo Unico cierto es que los especialistas
mas reconocidos son los que, asociados o no, tienen papeles rituales importantes. En
general, el especialista mas destacado es el je gu que realiza el ritual de iniciacién
masculina y tiene el control de los instrumentos sagrados de yurupari que los dio-
ses entregaron a los makuna. El debe estar asociado con un duefio de maloca (Gijii),
que hace las veces de principal del grupo, quien ofrece el espacio y los medios de
realizacion de varios tipos de rituales donde el je gu hace curaciones publicas. La
ventaja de esta asociacion es que permite reconstruir la totalidad ideal del grupo,
ya que ambos junto a otros especialistas (hombres y mujeres) y a las posesiones del
grupo, personifican a los ancestros del grupo y de los clanes, asi como a los dioses
Ayawa y a Romikumu, la mujer chaman creadora del universo. En el contexto ritual,
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las personas son personajes gracias a los nombres secretos del grupo, como bien
indic6 Mauss: al mismo tiempo son el resultado de un orden y estan en relacion los
unos con los otros. A decir verdad, como los nombres son secretos, ser personaje
solo tiene sentido entre el grupo, en el interior del orden ideal.

Cuando los dos especialistas principales se llevan bien, ellos monopolizan el
prestigio frente a otros especialistas, pero si tienen diferencias cada uno intentara
sostener su prestigio por su cuenta; ya sea porque el chaman hace curaciones publicas
en diferentes malocas y con otros duefios de maloca, o €l mismo construye una casa
donde oficia sus rituales; entre tanto, el duefio de maloca puede pedir a algin otro
chaman para que haga las curaciones en su maloca, y se esmera por atender a sus
visitantes ofreciéndoles comida, tabaco y coca en abundancia. Como los makuna son
una sociedad donde hay un embate continuo entre un principio de jerarquia —por el
orden de nacimiento— y un principio de igualdad, donde ambos intentan predominar
en ciertos contextos o a veces se neutralizan, los parientes consanguineos suelen
competir entre si por el prestigio; por ello, algunos chamanes fabrican instrumentos
de yurupari nuevos e inician jovenes fuera del “orden” hegemonico del grupo, y
algunos duefios de maloca se lanzan a la aventura de celebrar grandes rituales, lo cual
implica un arduo trabajo abriendo campos de cultivo y teniendo personas, aparte de
sus familias, dispuestas a colaborarles. El secreto esta en el poder de convocatoria
de asistentes a los rituales, a la capacidad de movilizacion de personas que trabajen
buscando y elaborando los alimentos y demas sustancias usadas en las fiestas, y a
la satisfaccion final de los participantes.

En gran medida, la expresion de la totalidad del grupo es una utopia. Cada
aldea se concibe como una unidad ritual que teje alianzas con parientes y segmentos
fragmentados de los clanes (interior), asi como con segmentos de afines (exterior)
que van a vivir con ellos. Esto implica que se ponen en accion diferentes mecanismos
politicos que incluyen la manipulacion de los intercambios de mujeres, acusaciones
de brujeria, segmentaciones de los clanes y de las aldeas, invitaciones a las fiestas,
la preferencia por ciertos convidados y la exclusion deliberada de otros, etc. Estas
tensiones poco tienen a ver con una predileccion por la convivencia armoniosa, como
seria el interés de Overing, muestran que siempre es posible la hostilidad, la cual
puede llegar a ser predatoria, aunque la predacion no define las relaciones con los
otros como asume Viveiros de Castro puesto que esta es tan solo una posibilidad,
la predacion y la reciprocidad no son modos de relacion excluyentes como supone
Descola, pues pueden presentarse alternativamente entre un mismo esquema de
praxis, y se pone de presente que tampoco la estructura obliga las escogencias de
las personas, ya que hay multiples posibilidades para actuar. Puede parecer que
esas posibilidades de accion son limitadas y de cierta manera estan previstas en la
estructura, pero en verdad ella cambia, asi se mantengan ciertos principios, tanto
por la agencia individual, en especial de personas que estan en una posicion social
privilegiada, como por factores coyunturales e historicos.
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De acuerdo con los makuna, ellos antiguamente no sabian hacer la curacion
para comer dantas y puercos del monte; acceder a dicho conocimiento fue posible
hace unas generaciones después que terminaron la guerra con los tanimuka, a quienes
ensefiaron a curar peces, ademas de establecer intercambios de esposas. Este no es un
dato insignificante para un grupo en el que la nocioén de persona depende en buena
parte de la alimentacion. De manera semejante, posiblemente a finales del siglo xix
o comienzos del xx, un joven je gu decidio desafiar el conocimiento de sus mayores
y descubrio6 la forma de curar peces grandes para comer; los viejos lo maldijeron y
hoy en dia los makuna aseguran que desde ese momento cambiaron. En esos dos
casos hubo una expansion del conocimiento y de las relaciones sociales, no solo
con humanos sino con no-humanos. Otros ejemplos de esa libertad de escogencia
tienen que ver con las diferentes estrategias que usaron para encarar el contacto con
los caucheros, siendo que algunos decidieron huir ¢ internarse en la selva, mientras
otros se aproximaron para trabajar con ellos.

A pesar de que los componentes de la persona makuna se encuentran dispersos
por el cosmos, me parece que la idea de que no existe cierta individualidad en los
sujetos porque ellos estan fusionados con la totalidad, es bastante reduccionista. De
nuevo es una cuestion contextual. El hecho de que un duefio de maloca quiera ser
prestigioso y cree ciertas alianzas con algunos afines y consanguineos, y viva en algin
lugar que puede estar lejos del territorio propio de la gente de agua, no impide que
se reconozca como perteneciente y fusionado a su grupo patrilineal, pues cualquiera
puede pertenecer a varias totalidades simultaineamente sin que haya contradiccion.
Entonces, es posible que exista al mismo tiempo el personaje, la persona y el yo,
aunque este ultimo no sea “moderno” ni “psicoldgico”, ni reconozca un cuerpo
como posesion y exterioridad. En los argumentos de Mauss y Leenhardt esto no es
tan explicito, aunque podemos deducirlo de sus argumentos.

Me explico. Uno de los componentes de la persona makuna encierra el principio
de individualidad, innovacion, creatividad, cambio, voluntad propia, agencia, etc.
Dicho componente es ketioka, el cual traduzco como conocimiento-saber-poder-
hacer. Como es logico, ese concepto presenta diversos sentidos,’” pero lo que quiero
destacar aqui es que singulariza. Si pensamos en los no-humanos, su ketioka, esta en
sus colores, olores, sonidos o habilidades —que se corresponde bastante bien con la

7  Ketioka es todo lo que se hace en la vida y da sentido a la existencia como curar, hablar bien,
bailar, divertirse. También son los componentes particulares de cada ser viviente asi como de
los elementos del universo y de los ornamentos rituales; por eso, se dice que esa composicion
particular es el poder que tiene cada ser y cosa. En un sentido mas amplio, ketioka es una fuerza
que impregna y comunica a todos los poderes chamanicos existentes en el mundo, los cuales
condensan el conocimientos del cosmos manejado por los chamanes. Al tiempo, es entender los
mitos y usarlos para realizar las actividades chamanicas dadoras de vida y destruccion, protec-
cion y agresion. Es el conocimiento y poder que los Ayawa depositaron en el yurupari durante la
creacion, y el que dejaron disperso por el cosmos.
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nocion de cuerpo definida por Viveiros de Castro—, que son conceptualizados como
pintura protectiva, alimentos prototipicos, coronas de plumas o parafernalia ritual,
cuyo fin es defensivo y protectivo; para cualquier otro ser estos elementos son armas,
y por ellos cualquier animal o ser actlia, aunque es comun suponer que las mayores
capacidades de agencia estan en los espiritus tutelares de estos seres. Si hablamos
de los makuna, su ketioka esta relacionado con su ethos, con la particularidad de su
forma de ser y de la especialidad de sus poderes chamanicos. Si hacemos referencia
al territorio makuna, estamos hablando de su sustancia distintiva, asociada al yuru-
pari. Si pensamos en las personas humanas, su ketioka no solo hace referencia a su
sexo, clan o territorio, sino que esta directamente relacionado con las cosas que hace,
siente, conoce, y con el cumplimiento de su profesion. Alli se distingue de los que
tienen su misma especialidad, elige, improvisa, indaga, deduce, crea, actua. Puede
ser que en los rituales, cuando es un personaje, el comportamiento de la persona esté
mas limitado y convencionalmente determinado que en la vida cotidiana, aunque en
los mitos grandes cambios se produjeron durante los rituales cuando alguien decidio
hacer algo diferente, no solamente los demiurgos.

Espero haber demostrado que oposiciones del tipo interior/exterior, sociedad/
naturaleza, o alma/cuerpo son reduccionistas para analizar sociedades como los makuna.
De manera semejante, no puede pensarse tajantemente que no exista individualidad
en personas nativas que se suponen fusionadas a su grupo. Si seguimos pensando en
limites fijos, conceptos cerrados, en que A tiene que ser diferente de B como propone
la 16gica aristotélica, nuestra comprension de otros modos de pensamiento y vida sera
insuficiente, por ello debemos entender la superposicion de totalidades y los contextos
en que ellas operan. Al tiempo que la persona makuna se encuentra dispersa por el
cosmos, ella no renuncia a su singularidad, sus deseos. Ella actia y decide. La estruc-
tura es maleable, como la persona, y se influyen mutuamente: la primera establece los
principios y la segunda juega con ellos, los lleva a sus limites y puede reformularlos.
En la persona, todo parece existir potencialmente como posibilidad.
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