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El presente libro nos ofrece la oportunidad de conocer el avance de las ideas sobre los
interrogantes mas destacados de la investigacién socio-antropoldgica y lingiiistica que se realiza
actualmente en Venezuela y en sus espacios limitrofes, en Brasil y Colombia. El lector encontrara
también ejemplos de sociedades africanas -de Benin y de Costa de Marfil- que dan materia de
reflexién y de comparacién. Esta obra es la expresién de la riqueza de las problemadticas cuando,
ajustandose al seno del conocimiento, la antropologia integra los diferentes puntos de vista al
tomarse el tiempo de cruzar el camino de las disciplinas afines.

A partir de programas de investigacién-participacién o experiencias méas concentradas en la
investigacién fundamental sin olvidar, por lo tanto, los intereses indigenas, las diversas
contribuciones dan cuenta de las principales preocupaciones contemporédneas de las ciencias
sociales. Se observa particularmente una doble orientacién en los estudios. Una intenta superar
los modelos explicativos monofactoriales y formular andlisis que consideran diversos
acercamientos, la otra trata de establecer vinculos entre la teoria y la préctica social. Ambos
objetivos ilustran un mismo esfuerzo para establecer relaciones entre diferentes campos del
conocimiento e integrar sus aportes especificos.
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Prélogo

Catherine Alés y Jean Chiappino

El presente libro nos ofrece la oportunidad de conocer el avance de las ideas sobre los
interrogantes mas destacados de la investigacion socio-antropoldgica y lingiiistica que se
realiza actualmente en Venezuela y en sus espacios limitrofes, en Brasil y Colombia. El
lector encontrard también ejemplos de sociedades africanas -de Benin y de Costa de
Marfil- que dan materia de reflexién y de comparacién. Se espera asi ampliar el esfuerzo
comparativo entre diferentes sociedades al incorporar, al mismo tiempo que los casos
venezolanos que constituyen el centro de la compilacién, casos ilustrativos de distintos
paises. Esta obra es la expresion de la riqueza de las problematicas cuando, ajustandose al
seno del conocimiento, la antropologia integra los diferentes puntos de vista al tomarse el
tiempo de cruzar el camino de las disciplinas afines.

Los temas cubiertos por los cuatro capitulos del libro reflejan las grandes orientaciones de
la antropologia y de la lingiiistica de hoy. A partir de programas de investigacién-
participacién o experiencias mas concentradas en la investigacién fundamental sin
olvidar, por lo tanto, los intereses indigenas, las diversas contribuciones dan cuenta de las
principales preocupaciones contemporaneas de las ciencias sociales. Se observa
particularmente una doble orientacién en los estudios. Una intenta superar los modelos
explicativos monofactoriales y formular andlisis que consideran diversos acercamientos,
la otra trata de establecer vinculos entre la teoria y la préctica social. Ambos objetivos
ilustran un mismo esfuerzo para establecer relaciones entre diferentes campos del
conocimiento e integrar sus aportes especificos. Asi es como la etnoecologia analiza los
lazos que las sociedades mantienen con el medio ambiente y trata de restituir el papel de
los saberes y las practicas sociales en el estudio de los ecosistemas y su dindmica. La
etnoeducacién, por su parte, se puede definir como un esfuerzo para implementar los
patrones culturales en sintonfa con las tecnologias educativas occidentales,
principalmente mediante la integracién de las lenguas y de los conocimientos autéctonos.

Los nuevos campos de investigacién en lo que concierne a las ciencias sociales, se asientan
sélidamente, en efecto, en las exigencias de la modernidad y la contemporaneidad. Ellos
traspasan las fronteras académicas antiguamente observadas entre las disciplinas. Los
etndlogos de hoy no pueden ignorar el aporte de la historia, de la epidemiologia, de la
lingiifstica o de la ecologia, de la misma manera que los estudios cientificos no pueden



permanecer indiferentes ante la situacién actual de las comunidades estudiadas y ante
sus exigencias. Todos estos aspectos se resaltaran a lo largo de la lectura.

Al examinar el indice, uno se da rapidamente cuenta de que las miradas comparativas
aspiran favorecer el debate y el avance del conocimiento sobre las sociedades que
estudiamos. Ademds, lo poco clasico de la mayoria de la produccién reunida aqui, asi
como la muy particular orientacién de las investigaciones presentadas, no pueden sino
facilitar este movimiento.

Se encuentran textos que abren lineas de investigacién a partir de temas especificos
originales como el de la concepcién indigena de los sentidos y de los pensamientos y su
relacién con la practica (J. Overing) o el de la co-paternidad o paternidad compartida (S.
Beckerman & R. Lizarralde), una particular manera de percibir los descendientes que se
desprende de las representaciones indigenas sobre la fabricacién del feto. También en las
concepciones del cuerpo humano (B. Rojas) y del cuerpo de los dioses (M. Augé) resaltan
la dimensidn del tema de las “sustancias” y la estrecha relacién con el ritual que controla
la fabricacién de los cuerpos. Como lo expresa Marc Augé, «La actividad ritual como el
arte de hacer (de hacer los dioses y de hacer los hombres) acaba por poner en evidencia y,
en paralelo, la pluralidad de identidad del dios y la identidad plural del hombre», «Al fin y
al cabo, la practica ritual sélo concierne los cuerpos de los vivos. Se podria decir que la
concepcién del ritual se conjuga en presente; los antepasados, asi como los dioses, sélo
permiten a los hombres pensar en sus relaciones y, paralelamente, en su siempre
problemética identidad. La singularidad de cada destino sélo puede experimentarse en la
relacién con los otros». Superando la comprensién estrictamente religiosa de las teorias
ontoldgicas y terapéuticas de las sociedades autdctonas, el andlisis de los conceptos
relativos a la representacién de la materia viva asociada a la corporeidad humana
permite, igualmente, encontrar acercamientos con ciertos preceptos de la medicina
occidental como practica (J. Chiappino Cap. I).

Otros articulos enfocan la dimensién politica y estratégica de los profetismos (J-P. Dozon),
de los cultos vudu o de los cultos de posesién y las conversiones al pentecostalismo (E. K.
Tall, V. Boyer). Examinan de manera novedosa este tipo de practicas que fueron por largo
tiempo sélo descritas, conforme a la tradicién etnoldgica en la materia, como forma de
religién. Este tema se quedd asi separado del andlisis de los aspectos sociales y politicos
que son los que permiten renovar la comprensién de estas producciones sociales. Por
ejemplo, demostrando «la reanudacién de iniciativa de los pueblos colonizados», como lo
dice Georges Balandier, los profetismos africanos se corresponden a la instauracién de un
«espacio ptblico», auténomo de los colonizadores (J-P. Dozon).

Desde una perspectiva histdrica, las potencialidades diferenciadas de adaptabilidad de los
grupos amazoénicos estan ilustradas por F. R. Picon en relacién con el pastoreo y los
animales domésticos y por A. Mansutti Rodriguez sobre la Guyana. Este Gltimo demuestra
que en situaciones de choque epidemioldgico y de catdstrofe demografica resulta que son
las sociedades atomizadas en pequefos grupos interfluviales, caracterizadas por una
estructura social més flexible y auténoma, las que sobrevivieron, mientras que las
sociedades con asentamientos mds permanentes, mayor poblacién, con modo de
produccién maés sofisticado y organizacién mas compleja, fueron las que desaparecieron.

Igualmente hay una necesidad de llevar una atencién antropoldgica mas ambiciosa en las
formas modernas de adaptaciones de los grupos sociales. Que los andlisis sean referentes
al ambiente y a las técnicas (J. Clarac de Bricefio, C. Alés Cap. III, M. Lizarralde, S. Zent), o
a los problemas de relaciones intra e inter comunitarias, participacién politica o tenencia



de tierra (N. Silva Monterrey, C. Alés Cap. II, P. Oldham, L. Bastidas Valecillos), la
proyeccién de los hechos sociales y el conocimiento de las realidades culturales relativas
a las representaciones, a la economia o a la politica permiten percibir las posibilidades de
alternativas o de adaptaciones de las sociedades. Ahora bien, estas perspectivas quedan
oscurecidas cuando la estrategia de investigacién se limita a una reproduccién endégena
y aislada sin dar cuenta de las variaciones existentes, de los cambios o las dificultades que
intervienen en el grupo estudiado. De manera general, los escritos antropoldgicos se
hacen luego mas sensibles a su implicacién social, politica, histérica y filoséfica.

Ademas de su incondicional aporte al conocimiento fundamental por su produccién de
datos sistematizados, las investigaciones tratan en efecto de facilitar el entendimiento de
la realidad de las comunidades culturalmente diferenciadas de las instituciones que se
dirigen a ellas a nivel de las sociedades nacionales. Responden de esta manera a una
evolucién requerida en Venezuela para que la etnografia oriente sus busquedas hacia y
adentro del contexto de la realidad global. Es entonces interesante observar aqui que, a
otro nivel, para construir su identidad nacional y legitimar su dimensién histdrica, la
sociedad venezolana se ha nutrido de muchos cédigos simbélicos de origen indigena (N.
Garcia Gavidia). En este sentido, ademas se puede decir que la relacién entre la sociedad
nacional y la sociedad indigena funciona como un sistema de aculturacién reciproca.

De hecho, estas nuevas preocupaciones, presentes incluso en textos aparentemente mads
técnicos, denotan la gran evolucién ocurrida en la investigacién en ciencias sociales: el
interés mds acentuado de los antropdlogos y de los lingiiistas en los problemas de
etnoeducacién para la revalorizacién de las culturas y lenguas indigenas, de sus formas de
vida y de sus saberes ancestrales. Los estudios acerca de las poblaciones cultural y
lingiiisticamente minorizadas evidencian, como destaca Michel Launey, la existencia de
una «forma de igualdad dentro de la diferencia» entre las sociedades humanas. Siendo el
idioma una parte de primera importancia en las culturas, los textos consideran el riesgo
de que las lenguas de las minorias desaparezcan del patrimonio de la humanidad (M.
Launey, M.C. Mattéi Muller) y observan, por otra parte, cémo siempre se traduce la
identidad en las formas de hablar (Y. Mofiino). La incorporacién del conocimiento de las
realidades sociales y culturales aparece entonces como un paso imprescindible para la
creacién de una politica lingiiistica susceptible de promover el intercambio cultural
reciproco, necesario para una integracién armoniosa (J. Landaburu). El verdadero
intercambio cultural serd aquel que reconozca la legitimitad de la diferencia.

El investigador considera, mas alld del aspecto fundamental de su estudio, la perspectiva
que él debe mantener para garantizar la ortodoxia de los conceptos que va a manejar en
el andlisis de los casos, los muy directos beneficios que las comunidades esperan de su
trabajo y el conocimiento adquirido al terminar la investigacién. La perspectiva de
aplicacién y educacién involucrada en la descripcién y la transcripcién de las lenguas
autdctonas (M-F. Patte, H. Seijas, M. E. Villalén) y en la adaptacién en las traducciones del
castellano a los idiomas indigenas (J. Chiappino Cap. IV), conducen precisamente a
superar el punto de vista estrictamente académico del andlisis de las lenguas (trabajo
muchas veces hecho por lingiiistas y para lingiiistas y con poca consideracién para el
contexto educativo), tomando en cuenta los problemas de uniformizacién de la impresién
de los textos y de su comprensién por las comunidades.

Adecuarse a las necesidades de las comunidades es una demanda frecuentemente emitida

por los pueblos indigenas (cf. C. Figueroa) pero muy poco escuchada. La presién de las
comunidades fue el motor de este movimiento de renovacién de las investigaciones en las



ciencias sociales, movimiento que hay que seguir para lograr la incorporacién de las
sociedades estudiadas en una discusién que no considere sus miembros como “objetos”
pasivos y desprovistos de conocimientos y recursos, sino como verdaderos sujetos capaces
de inventar alternativas, de entender y de participar en el contexto pluricultural,
pluriétnico y plurilingiie de las naciones con el mismo titulo que los demés ciudadanos. Y
las ciencias sociales tienen un papel importante que desarrollar en esta incorporacion.

No queremos terminar esta introduccién sin resaltar el hecho de que este libro es
expresion del potencial de colaboracién entre las escuelas nacionales de antropologia y
sus diferentes corrientes en Venezuela, Francia, Inglaterra, Estados-Unidos asi como en
otros paises latinoamericanos. Aprovechamos la oportunidad para agradecer a las
instituciones quen apoyaron y facilitaron los intercambios entre los investigadores: el
Centro Nacional de Investigaciones Cientificas (CNRS).de Francia, el Institui de Recherche
pour le Développement (IRD, ex-ORSTOM), la Escuela de Antropologia de la Facultad de
Ciencias Econémicas y Sociales (FACES) de la Universidad Central de Venezuela (UCV), el
Grupo de Investigaciones Antropolégicas y Lingiiisticas (GRIAL), el Centro de
Investigaciones Etnoldgicas (CIET) y el Consejo de Desarrollo Cientifico, Humanistico y
Tecnolégico (CDCHT) de la Universidad de Los Andes (ULA), el Ministerio de los Asuntos
Exteriores de Francia, el Servicio de Cooperacién y Accién Cultural de la Embajada de
Francia en Caracas, la Cinemateca Nacional de Caracas y la Alianza Francesa de Caracas.
Finalmente, la publicacién misma de los articulos de la presente edicién debe mucho a
todos los colegas participantes y, en particular, a Jacqueline Clarac de Bricefio, que nos
han ayudado a cumplir con esta meta.



Capitulo I. Salud, Religion y Politica



El fetiche y el cuerpo plural

Marc Augé

Los dioses de Benin -de considerarse dicha regién la que actualmente abarca Nigeria,
Benin ex Dahomey y Togo y en general las poblaciones yoruba, fon ewe y las agrupaciones
emparentadas- integran un panteén doblemente desconcertante: podria decirse
desconcertante dada la familiaridad existente, ya que varias de las figuras divinas que se
hallan presentes en dicho panteén recuerdan al hombre honesto algunas de las
divinidades del pantedn griego -los atributos de Hevieso, dios del trueno, o los de Legba,
dios mensajero, evocan en efecto a Zeus y a Hermes, desconcertante también y mds
fundamentalmente, ya que en apariencia sus fieles o sus mismos sacerdotes no pueden
definirlos o percibirlos con facilidad: en virtud del punto de vista, se entremezclan en una
especie de panteismo indistinto, se identifican con la materia de la que estdn hechos o
incluso se confunden con la sustancia del hombre, siendo éste su fiel seguidor y su
artesano.

Esta dificultad para de identificar la naturaleza del dios se agrava doblemente por su
caricter plural y hasta podria decirse, varias veces plural. En primer lugar, cada gran dios
del panteén, que algunas anécdotas o retazos de mitos lo conciben como un individuo,
retine bajo su unico nombre una familia de divinidades y cada una de ellas por su parte,
repre senta una de las expresiones de la misma. En segundo lugar, todo dios vodu es a la
vez un individuo y una clase de individuos ya que estd presente en su totalidad en cada
una de sus representaciones (convendria decir cada una de sus actualizaciones) y éstas
son multiples; incluso podria encontrarse varias de ellas en una misma corte de linaje.

Varios relatos y elementos de genealogia (que permiten situar, los unos en relacién a los
otros, un cierto nimero de vodu en términos de filiacién y de alianza) presentan a los
dioses como seres impregnados de humanidad. Muchos de ellos son antepasados,
particularmente aquéllos que simbolizan la antigiiedad y la fuerza de una dinastia, tal
como sucedia en el antiguo régimen fon de Abomey. Todos los autores coincidieron en
que habia que distinguir diferentes categorias de vodu, bien sea desde un punto de vista
histérico (vodu de los conquistadores y vodu de los pueblos conquistados), bien sea en
funcién de referencias naturales (panteén del mar, panteén del trueno, panteén de la
tierra), o bien, finalmente, en relacién con su proximidad a la individualidad humana (ya
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que se considera a algunos vodu como “personales” e involucrados con cada una de las
multiples individualidades humanas).

Sin embargo, la humanidad de los dioses difiere de un dios a otro, es como decir que es
sustancialmente inestable. Si bien se puede hablar de todos los vodu como si se tratase de
hombres, con sus humores, sus parientes, sus servidores, algunos se hallan tan cerca de
los poderes de la naturaleza que sélo se pueden actualizar como receptaculos carentes de
forma humana, como depésitos de una energia que los hombres pueden intentar dominar
0 vencer pero que no les pertenece en absoluto; encontrarse con un dios equivaldria a
toparse con una piedra en un campo o a orillas de un camino (las piedras de trueno de
Hevieso, semejantes a las de Jupiter Lapis, con tan sélo un ejemplo entre otros tantos);
antagé-nicamente, algunos vodu se hallan muy cerca de sus fieles: es decir, son
antropomorfos o presentes en sus habitaciones y mdas cercanos a éstos. Es el caso de
Legba. Otros se acercan mucho més y llegan incluso a constituir un verdadero traje para
sus fieles (un cinturén en el caso de Gbaadu), lo cual ilustra este constante cuerpo a
cuerpo con los dioses que caracteriza a Africa. El cuerpo mismo de los hombres es
finalmente y sobre todo el signo de esta proximidad entre hombres y dioses. Se sabe que
una enfermedad (asf se trate de un simple trastorno) puede ser interpretada como un
llamado de los dioses, cuyo origen exacto ha de ser revelado por adivinacién. Pero la
posesién muestra mas adn la fusién del dios con el cuerpo humano; después de todo,
hasta podria decirse que el vodu se incorpora en forma manifiesta tan sélo dentro del
hombre o de la mujer que lo acojan. Dado que Maupoil no habia realizado una encuesta
sistematica sobre el tema, se apoy4 en sus observaciones y en lo que ofa, para preguntar a
sus interlocutores: «;Hasta qué punto el vodu entra en usted? ;Hasta qué punto la
creacién de éste no proviene de su deseo?». Resulta totalmente significativo que la
pregunta les parezca pertinente, ya que los Fon afirman que lo esencial de la divinidad es
«subir a la cabeza» de sus fieles; a este respecto un anciano precisa: «Tu vodu se encuentra
en tu propio rifién. La vida no murmura al oido de la gente: ésta habla en tu propio
rifién».

En este caso, vemos que la perspectiva se invierte: si permanecemos en el plano del mito y
del discurso, podemos imaginar lo que representa el recorrido de los dioses hacia el
hombre ain cuando la presencia de antepasados “divinizados”, especialmente en los
relatos de fundacién de reinos, muestre el caracter ciclico de este recorrido; sin embargo,
al hablar de culto y de rito, el mismo cuerpo humano es el que se muestra como un punto
de partida. La figura del circulo también estd presente en esta nueva perspectiva, ya que
se suponia que entre los Yoruba el pulgar del pie debia recibir una presencia ancestral. De
este modo, la necesidad de la relacién se introduce en la carne como el simbolo mas
palpable de la individualidad. Se debe rendir culto a las distintas partes del cuerpo las
cuales, en esta visién no dualista de la realidad, se conciben simultdneamente como
tantos poderes y cualidades siquicas. Podriamos decir que esas cualidades incorporadas a
menudo son heredadas y, asi mismo y muy literalmente, objetivadas: el individuo (al cabo
de una larga iniciacién que lo consagra como adulto) elabora o hace elaborar uno o varios
objetos que igualmente son expresiones, recepticulos y materializaciones de su identidad.
Acotemos que poco después del nacimiento se han efectuado esbozos, prefiguraciones de
esos mismos objetos, que han sido remplazados y transformados por etapas hasta el dia
de su final definitivo, momento éste que para algunos nunca llega: por lo tanto, su
construccidén se identifica completamente con la de la identidad humana individual. Esto
es tan valido para el nasi alladian (en la actual Costa de Marfil) o el kra ashanti (en la
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actual Ghana), como para los objetos que llamardn aqui nuestra atencién: Fa, Kpoli o
Legba. Ahora bien, en este ultimo contexto, algunos de estos objetos también son
considerados como dioses: son por lo tanto el lugar (pedazo de espacio en el sentido mas
amplio del término ya que alli se encuentran acumulados al mismo tiempo elementos
pertenecientes a los tres reinos, el animal, el vegetal y el mineral), donde se efectda
simbdlicamente la fusién de la identidad humana y de la identidad divina.

En consecuencia, se ha de tomar en consideracién el objeto-dios, o en el sentido mas
amplio el dios-objeto si se quiere abarcar en todas sus dimensiones una concepcién de la
divinidad que implique simultdneamente relatos (exégesis y génesis), la formacién de una
materia que sea ella misma heterogénea (es la materia del mundo) y una corporeidad
indisociable de la del hombre. El hombre se refleja en el dios. El dios es para el hombre
objeto de reflejo y de reflexién. De este modo, las instrucciones del dios (su dimensién
ritual) no se disocian de su materialidad ni de las palabras de todo orden que intenten
poner en claro su historia y naturaleza.

Es por ello que, al hablar del cuerpo de los dioses, es preciso distinguir primero los
diferentes planos en los que éste se deja percibir: el plano de los discursos que lo
describen, el del ritual que controla su fabricacién material, su funcionamiento y su
reproduccién como objeto de culto, finalmente, el de la antropologia local en el cual se
verd que en definitiva, ésta no distingue naturaleza humana de naturaleza divina y
concibe dioses a la imagen del hombre. No obstante, el fetiche (el dios-objeto) representa
precisamente el lugar donde dichos planos se confunden: objeto de relatos, de préacticas,
de contemplacién y de especulacién, también objeto social total; al parafrasear a Mauss,
se podria afirmar que en lo concerniente a los diferentes sistemas simbélicos que Lévi-
Strauss distinguia en su “Introduccién a la obra de Marcel Mauss”, donde se confunden o
se controlan el uno al otro, tanto la ley de todos como el destino de cada quien se
manifiestan, se ponen en marcha y entran en juego.

Existen relatos acerca de todos los dioses del pantedn, a veces dificiles de distinguir de los
comentarios muy sencillos que hacen los adivinos apasionados por la especulacién
filoséfica, quienes evocan el caracter y los atributos de éstos. Asi, puede realizarse un
retrato “promedio”, con un minimo de cada uno de ellos y aprobado por todos. Tanto los
testimonios recopilados por Maupoil antes de la guerra como los trabajos realizados
treinta a cuarenta afios mds tarde, en Benin o en Togo, asi lo confirman. No retomaré los
detalles de un examen que hice en otro escrito y que, aparte de las investigaciones
personales en el terreno y de trabajos recientes, se basa en la obra pionera de Herskovitz,
Maupoil y Verger. También voy a obviar el hecho de los diferentes origenes geograficos e
histéricos de los vodu (por ejemplo, la llegada de Sakpata causé problemas a los reyes de
Abomey, quienes siempre tuvieron “en la mira” al colega de sus sacerdotes). Por ultimo,
tampoco me detendré en el problema que plantea la larga presencia misionera en la Costa
de los Esclavos: la exégesis de los dioses locales se vio definitivamente afectada pero, en
su época, los grandes observadores que acabo de citar hicieron justicia a las tentaciones
recuperadoras que intentaban descubrir a un dios dnico siguiendo el principio del
pantedn pagano.

Examinemos entonces rapidamente y sin prestarle mayor importancia a la perspectiva
histérica, un cierto nimero de siluetas divinas propuestas en distintos relatos e
ilustraciones. Los dioses del Benin son representados en pareja asi como sucede en el
pantedn griego. La primera pareja es la constituida por Mawu y Lisa. Estas dos divinidades
siempre estdn asociadas, lo que permite a Maupoil plantearse (p. 71) si se trata de una
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pareja divina o de una divinidad hermafrodita, como ocurre en otras parejas de este
género. En todo caso, Mawu representa el elemento femenino, y cuando Maupoil
pregunta por qué, al hablar de la creacién del mundo, nombran a Mawu antes que a Lisa,
elemento masculino, un informante le responde: «Hablar con la mujer es como hablar con
el marido, Mawu transmitird a Lisa las palabras del orante» (p. 71). Mawu y Lisa estan
poco representados, es decir, su representacién, asi como la de otros vodu, estaba oculta
en la tierra; sélo se podia ver una calabaza cerrada cuyas mitades simbolizaban, una la
tierra y otra el cielo: podemos encontrar este simbolo que, seglin parece, representa tanto
el carécter de lo dual como de lo completo en algunas figuraciones observables. Mawu ha
sido representada como una mujer llevando una media luna, Lisa como un camaleén con
un sol en la boca. Maupoil (p. 70 y 71) describe como sigue la pequefia estatua de Mawu
que se encuentra en el museo de Abomey:

La pequefia estatua conservada en el museo de Abomey estd pintada de rojo y se

encuentra sobre una base cuadrada y azul cuyos dngulos estdn cortados. El

personaje estd de pie, sus senos colgantes estdn clavados al térax. Los brazos,

clavados a los hombros, estdn extendidos hacia adelante. Lleva en la mano izquierda

un bastén de madera azul coronado con una media luna blanca con las puntas hacia

arriba. En la mano derecha lleva un bastén comun. El rostro esta tatuado en azul. La

mitad derecha del crdneo estd pintada en azul (los Mawusi se afeitan la mitad de la

cabeza asi como los Dasi). Un collar de cauri y de atiku ensartados en un alambre

cruza la parte delantera del cuerpo. Unos brazaletes semejantes adornan las

mufiecas y los tobillos...
Cité de manera casi integral este pasaje ya que, ademas de su interés especifico, nos
muestra que el dios es concebido a imagen y semejanza de sus fieles, de sus “mujeres” (si
en Mawusi o Dasi significa “esposa” y al mismo tiempo “servidor”, “fiel”: todos los
iniciados al Mawu, al Dan o a otros vodu, independientemente de su sexo, son sus
“esposas”). La estatua de Mawu lleva los mismos atributos que aquéllos o aquéllas que le
son dedicados. Asi mismo, podemos decir que los iniciados estdn hechos a la imagen del
dios, pero a partir del momento en que estin “poseidos” por éste (se considera
explicitamente esta “posesién”, tal y como lo hemos sefialado anteriormente, como el
resultado, no sélo de un acondicionamiento del cuerpo humano sino también de una
produccién por ese cuerpo), se puede observar claramente que el cuerpo del dios se
identifica con el del hombre, con el que los hombres han torneado, decorado, marcado
para hacer de él el cuerpo, uno de los cuerpos, del dios.

Se pueden hacer en relacién con las representaciones de Sakpata (la tierra y la viruela) y
de Hevieso (el trueno y los fenédmenos meteorolégi cos en general) observaciones
similares. Esta vez no se trata de una pareja propiamente dicho, sino de dos divinidades
cuyos atributos se complementan: Sakpata es la causa del “trueno de la tierra”, de los
terremotos, y Hevieso lo es de un cierto niimero de enfermedades eruptivas contagiosas.
Maupoil establece las infinitas disensiones en cuanto al sexo de éstos: para algunos, los
dos serfan de género masculino, para otros sélo lo seria Hevieso, finalmente otros piensan
que ambos son hermafroditas. En Togo, Hevieso siempre me fue presentado como
masculino y, a menudo, Sakpata como bisexual (en forma de estatuas juntas). De todas
maneras, tanto al uno como al otro estdn vinculados un gran niimero de dioses machos y
hembras. Esto se debe a que la pluralidad de cada dios se expresa en dos formas: si pueden
existir varios Hevieso en una misma corte, y si por lo tanto existiese una multitud de
Hevieso, actualizaciones del dios y de los altares donde se le rinde homenaje y se le ofrece
sacrificio, también existiria un gran nimero de dioses machos y hembras, pertenecientes
al panteén de Hevieso y cada uno de ellos seria susceptible, como todo vodu, de
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actualizarse en multiples ejemplares en las cortes y en los pueblos. En Togo, los mds
conocidos son Agbwe y Avlekete, divinidades marinas (sin embargo, el panteén del trueno
y del mar se relacionan) las cuales se presentan en general como las hijas de Hevieso. Por
lo demds, en algunos bajo relieves y en algunas telas, Hevieso y Sakpata aparecen con un
solo brazo y con una sola pierna: Hevieso representado como un mono sentado, de perfil,
sosteniendo con la mano un emblema del trueno, Sakpata representado como un ser
humano de pie, con una cola terminada en una esfera (Maupoil: 73). Como en el caso de
Mawu y Lisa, en la representacién del cuerpo del dios se mezclan entonces simbolos del
hombre, del animal y de la naturaleza, todos parciales, truncados y asociados los unos con
los otros. Estos, mediante su forma, parecieran generar la necesidad de una culminacién y
tan sélo el ejercicio ritual puede prefigurar la realizacién de ésta. El rito presentado por
Maupoil da claramente fe de esta necesaria comunicacidn entre dreas que la experiencia
inmediata hace ver como separadas: él nos dice que cuando el trueno o la viruela se llevan
una victima, los sacerdotes le toman una muestra de carne que se llevan a la boca y dicen:
«Comamos de esta carne que nuestro Padre ha cazado». Sin embargo, esta costumbre se
parece a las ceremonias de iniciacién que consagran, por ejemplo, a los futuros sacerdotes
de Sakpata (Verger: 96). En una primera etapa, tras una adecuada preparacién orientada
hacia un minucioso acondicionamiento del cuerpo, el vodu “mata” a estos iniciados, de
manera publica y espectacular. Se les “resucita” una semana mas tarde, siempre gracias a
la intercesién del gran sacerdote de Sakpata- este vodu, como en el caso de la viruela,
representa a la vez la enfermedad y el remedio, la causa eficiente de dos procesos
contrarios. Los iniciados permanecen durante algiin tiempo en estado de embotamiento y
de postracién del cual, segin Verger, sélo salen en aquellos momentos en los que, presas
de una “ebriedad sagrada”, se identifican con el dios: «El dios recibe en ellos los sacrificios
de animales cuya sangre beben vorazmente; se precipitan como felinos sobre el cuerpo de
las victimas, las cogen entre sus dientes y las sacuden salvajemente».

De este modo, la alusién humana es constante en todas las representaciones habladas o
actuadas del dios. De vez en cuando, esta alusién se revela mediante un simbolismo
especifico, como en el caso de Dan, serpiente pitén y arco iris, mensajero que une los
mundos y los seres, simbolo de fecundidad, cuyas dos transformaciones se identifican,
una, con el cordén umbilical que lleva al nifio hasta el suelo donde da a luz la madre, otra,
con el pene del cual es el producto y que en compensacién simboliza la palmera hé-de.

Legba, como dios personal, estd naturalmente mds impregnado de humanidad que los
otros dioses ~ademds resulta interesante destacar a este respecto que a veces Legba se
presenta como el auxiliar, el “mensajero” de los dioses 0 como el mas importante entre
ellos. Desde el punto de vista cristiano, por sus atributos félicos, se le ha considerado
durante mucho tiempo como la encarnacién del diablo pero por su ambigiiedad
fundamental se le ha identificado en Hait{ con San Antonio. Legba es objeto de un cierto
ndmero de relatos que insisten sobre el cardcter desconcertante de un personaje cuya
silueta, sin duda alguna humana, sigue siendo incierta por el simple hecho de que
combina rasgos contradictorios tanto en lo fisico como en lo moral. Legba es un engafioso:
lo es, ya que encarna los multiples aspectos de la realidad. Verger proporciona un relato
(p. 112) del cual existen mdltiples versiones, en el que se le describe como un hombre
“espigado”, con un sombrero “blanco del lado derecho, rojo del lado izquierdo”. Este
personaje pasa entre dos amigos que caminaban, los adelanta y desaparece: a raiz de esto
surge una discusién entre el que iba por la derecha y el que iba por la izquierda. Uno
habia visto un gorro blanco, el otro uno rojo. La discusién degenera y el primero hiere al
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segundo con un cuchillo. Mas tarde, Legba se presenta ante el tribunal para explicar su
astucia y la justifica. Dice que los dos individuos que se habian jurado amistad debieron
haber acudido a él. Legba, asi como Hermes, es el garante de la palabra dada y de los
contratos en general. Pero al mismo tiempo es el simbolo, como Sakpata (o Apolo), de lo
que puede tanto suscitar como prever: la célera, mas generalmente la pasién, el arrebato
que conduce al furor, al crimen o a la violacién. Se dice que esta presente en el ombligo
del hombre, se dice, sobre todo, que es el ombligo del hombre. Pero también se dice que se
trata de la ira de los hombres, o de la ira de los dioses. Aun cuando se trate de la misma
ira, la cual convendria dominar, ;quién sino él lo demostraria mejor, ya que él es el mas
corpodreo de los dioses y el que algunos mitos presentan como el inventor del cuerpo?

Los relatos a los cuales hago referencia estdn asociados a ciertas figuras de Fa, es decir, a
las figuras divinatorias, mediante las cuales, tras haber determinado un signo inicial, todo
individuo debe descifrar a lo largo de toda su vida el sentido de los acontecimientos que
acaba de vivir o que puede estar por vivir. Resulta muy significativo que los relatos mas
detallados sobre los dioses se conciban, de alguna manera, como el recurso esencial de un
comentario sobre la vida de los hombres. ;Qué nos ensefian de Legba, los relatos
vinculados a los signos de Fa? Un primer relato estd relacionado al decimosexto gran
signo de Fa. Basta con saber que existen trece grandes signos en total y que, la
combinacién de los grandes signos o signos “madres” y de los signos “hijos” asciende a
doscientas cincuenta y seis figuras posibles: el adivino lanza las nueces, las cuales
constituyen materialmente su Fa, con lo que logra obtener el signo de cada quien (dos
veces dieciocho nueces de palmera). En el relato correspondiente al doceavo gran signo,
se ve a Legba ayudar a Fa, quien para ese entonces era un ser pobre y despreciado por su
Rey Melotéfi. En esta oportunidad, Legba dio muestras de astucia y devocién. En el relato
(andlogo en este punto a los que narran, en diferentes culturas, la aparicién de la muerte)
siempre se estd sujeto a suponer que de aquello que nos cuentan, el nacimiento preexiste
a ésta. De esta manera, Fa, tras “consulta” divinatoria, se entera de que su kpoli (todos los
humanos, como lo veremos posteriormente, tienen un kpoli intimamente ligado a su Fa) le
ordena hacer un sacrificio y llevérselo a su madre. Legba logra que madre e hijo se retinan
y saca provecho de ambos. La madre le entrega un chivo, Fa lo decapita, deposita luego la
cabeza en una jarra, la cual, en vano, intenta cocinar. Tras este fracaso, coloca un cojin
redondo (dezd) sobre la jarra que contiene la cabeza del chivo, la recubre y el conjunto lo
pone sobre sus hombros: el dezd se convierte en su cuello y la jarra en su cabeza. El relato
sigue contando cémo Fa, tras haber realizado el sacrificio que se le habia pedido, confié a
su madre los frutos redondos que constituian la materia del sacrificio, y cémo ésta tltima
la ofrendé al Rey Melotdfi. Se fijé una papaya sobre los hombros de éste, quien al mismo
tiempo también adquirié una cabeza. La madre de Fa fue llamada “la que da una cabeza a
la gente”. Los informadores comentan que para tener una cabeza hay que remitirse a las
mujeres. Pero también sabemos que la cabeza, en el medio yoruba, fon y ewe representa a
la vez el 6rgano del mando y de la comunicacién, asi como el lugar de acogida del dios
cuando se lleva a cabo la posesién. Asi pues, estamos en presencia de un mito de creacién
de la humanidad (y de la realeza) que se realiza mediante metamorfosis de objetos
naturales y fabricados, sin embargo, el mito presenta la de los dioses Legba y Fa (tal y
como los representan los hombres), como concomitantes a este nacimiento (de la
humanidad tal y como la conocemos).

Si Legba se hizo merecedor de un cuello y una cabeza gracias a su astucia y su
sociabilidad, el priapismo, del cual dan prueba sus estatuas y que aparece en el relato
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asociado al signo secundario Sa-Tula de la adivinacién, es el resultado de un error y de un
incumplimiento a Fa. En efecto, Fa ordené a Legba que hiciera un sacrificio para conseguir
a la mujer que deseaba, pero no cumplié:

Se acosté con la mujer y se le pegé una sucia enfermedad. Empezé entonces a

recorrer el pafs mostrando su pene a todo el mundo: «jMiren esto! jLa mujer que

amaba me peg6 una sucia enfermedad y mi pene se hizo inmenso!». Por eso las

efigies de Legba lo muestran con una eterna ereccién. Por eso sigue rigiendo el

érgano masculino. (Maupoil: 656).
Tal y como ya lo habia mencionado Maupoil, se ha de reconocer que la representacién
antropomorfa de los dioses es escasa en las regiones de Benin, diriamos mds bien que es
alusiva, ya que pone en evidencia un cierto nimero de elementos del cuerpo -sexo,
ombligo, cordén umbilical, cabeza- de manera muy sistemdticamente mutilada y
desproporcionada. Esto se debe a que el cuerpo es enigma mas no solucién; él es el que
plantea el problema, y los relatos que evocan su génesis no lo disocian de los otros objetos
del mundo animal y vegetal, ni de la materialidad pura de la cosa. Vamos a detenernos un
instante en los relatos que acabamos de resumir: me parece que podemos apreciar en
forma notable cémo se realizan dos movimientos contradictorios siendo ambos la verdad
del dios Legba. Al término del primer movimiento, se transforman varios elementos
(porcién de animal muerto, jarra de barro, frutas) no sélo en elementos del cuerpo
humano sino, de manera mas precisa, en cabeza humana, ya que ésta es a la vez el centro
de la inteligencia y la voluntad, asi como el de la divinidad. En sentido opuesto, al término
del segundo movimiento, el érgano masculino que expresa a la vez la necesidad de la
relacién con el otro asi como la de la reproduccién humana, se inmoviliza, considerado un
objeto entre otros y que los sacerdotes artesanos de Legba reproducen en una infinidad
de ejemplares estereotipados.

En este contexto resulta imposible reflexionar sobre la forma en la que est4 representado
el cuerpo del dios, sin tomar en cuenta lo que yo darfa en llamar la problemaética del
animismo. Para ser breve, yo dirfa que la vida no es la que crea problema al hombre.
Simplemente, le causa problema porque siempre se encuentra enfrentada con todo lo que
ella no representa, la materialidad bruta, impensable, cuya realidad del cadaver sugeriria
que representa la culminacién de toda vida; en efecto, esta otra realidad era la
reproduccidn, la cual se ha concebido como reproduccién en muchas culturas y no se
trata realmente de creacién radical - nocién que nos llevaba a pensar en un “antes” del
principio concebido mas o menos inevitablemente a la imagen de la materia de apariencia
no diferenciada cuya arcilla es la muestra en mas de un mito, africano o no. El impensable
absoluto es la materia homogénea, y cualquier esfuerzo del animismo, perfectamente
perceptible en el ritual, tiende primero a discriminarla (a percibir de ella una relacién),
luego a animarla para comprenderla.

El hecho de adorar la madera y la piedra resultaba escandaloso a los ojos de los primeros
misioneros y, a veces, los llamados hombres de bien omitian tal hecho ya que no podian
admitir lo absurdo del mismo, lo cual favorecia las interpretaciones simbdlicas. En cierto
modo, los fetiches habrian sido tan s6lo simbolos, representantes de una realidad distinta
de su propia materia —simbolos de la unidad familiar, del grupo, del pasado, de los
ancestros, de las almas... Estas piadosas tentativas no le hacen justicia a lo mejor de la
intuicién pagana la cual se rehdsa a dar un destino diferente a una parte de lo real
porque, al mismo tiempo, ésta se volveria impensable. En Africa, el misterio carece de
estatuto ontoldgico y, en consecuencia, el objeto-fetiche tiene doble estatuto: es a la vez
un objeto en el sentido de una cosa y el objeto de un tratamiento especifico. Sélo se
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entenderd correctamente la nocién del dios-objeto si se toma la precaucién de no disociar
ambos sentidos de la palabra objeto. La materialidad del objeto-dios es precisamente el
objeto del culto. Asi mismo, el culto intenta dar cuenta del hecho de que la materia y la
vida no son disociables; no més que el dios, el hombre o la muerte.

Asi es como la actividad ritual se define como un arte del hacer y deshacer y no cabria
decir exclusivamente que ésta anima la materia o que objetiva la vida: estos dos
movimientos son indisociables. Pero si bien la actividad ritual se ejerce sobre un dios-
objeto, este ultimo debe primero fabricarse al culminar un procedimiento a su vez
ritualizado (debe ser suscitado por un acontecimiento interpretado, ordenado por
autoridades religiosas reconocidas y debe obedecer a un protocolo instituido). Este
procedimiento implica que la tierra, y en el sentido mas amplio, la materia del mundo,
sean tomadas por medio del cuerpo y sean acondicionadas.

Los dioses vodu son dioses de la tierra misma y en ellos se mezclan y se unen elementos
tomados de los tres reinos: animal, vegetal y mineral. Esto es tan véalido para los dioses
mas célebres del pantedén, aquéllos cuyo culto estd ampliamente extendido y cuyos
“referentes” naturales estdn mds de manifiesto (arco iris, mar, tierra, rio) como para
aquéllos que, como Legba, se acercan mas al individuo y a la identidad individual, o
también para aquéllos otros menos frecuentes, mas misteriosos y también temidos que,
como Gbaadu, exportado del pais yoruba hacia el bajo Dahomey, pueden perder
completamente la forma humana (calabazas cargadas de poder o de materia) o bien
moldearse a ésta, en forma de vestimenta, adorno y, por ejemplo, como cinturén llevado
en el mismo cuerpo.

Maupoil recopilé en el Dahomey de antes de la guerra una serie de férmulas de las cuales
debemos recordar al menos dos caracteres: por una parte, cada una de ellas constituye
una recapitulacién de los elementos del mundo, que de una u otra forma niegan el
caricter definitivamente inorgdnico e inanimado; por otra parte, estas f6rmulas implican
un modo de empleo del dios, cuyas prohibiciones aparecen de alguna manera como un
negativo de la férmula divina, al menos como un reactivo susceptible de crear o alejar su
virtud ofensiva, su poder disuasivo.

Llegado a este punto, puede iniciarse un primer paralelo entre cuerpo de los dioses y
cuerpo de los hombres. La actividad ritual como el arte de hacer (de hacer los dioses y de
hacer los hombres) acaba por poner en evidencia y, en paralelo, la pluralidad de identidad
del dios y la identidad plural del hombre.

Para darle una identidad a la materia y, en el caso considerado, una identidad de doble
estatuto, hay que dar forma a la materia, discriminarla y distinguir en ella los elementos
de los cuales se compone (elementos de los tres reinos) para asi poder asociarlos y lograr
la pluralidad de identidad del dios. La misma forma a menudo alusivamente humana, atin
cuando combine en un mismo objeto o en dos objetos pegados, los simbolos de ambos
sexos, da su caracter genérico al dios de arcilla: alli reconocemos a Hevieso, Sakpata o. a
Legba. En cuanto a la composicién interna (la “férmula”), ésta es naturalmente el objeto
de prescripciones generales -con lo cual acarrea, en sentido inverso, prohibiciones y
prescripciones especificas por todos conocidas-, sin embargo, también constituye el
medio y el secreto de un “toque” particular que da a cada realizacién singular su caracter
y su eficacia particulares, como en reposteria, o para mencionar otra metafora, como en
el 4ambito del bricolaje automotor, lo que permite mejorar, “personalizar” o “rellenar” un
auto de serie del cual el mismo constructor se encargé de multiplicar los modelos y los
accesorios. La identidad formal del dios, una vez reconocida, lo sitda en un complejo
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conjunto en el que cobra todo su sentido en relacién con los otros dioses, con ciertos
hombres y con algunos grandes componentes de la naturaleza. Quien se encuentre con
una Agbwe, la asocia inmediatamente con Avlekete (en principio su hermana) y con
Hevieso (en principio su padre, a veces, su esposo); Agbwe se asocia y se opone a la
primera como el mar profundo y tranquilo se opone a la ola desencadenada, y al segundo
como el mar al cielo y al trueno; més alld, otras exégesis y otros procedimientos rituales la
vinculan a otros vodu, como Sakpata. La identidad material del dios si permite distinguirlo
de los demis (a cada uno su férmula y, mas ain, sus instrucciones de uso) y tal vez
singularizarlo en relacién con el prototipo del cual él es una de las realizaciones, y lo
acerca también al individuo humano quien tiene la responsabilidad de ese dios, y al
mismo tiempo, ejerce sobre él un considerable poder, que incluso podria ser mortal, el
cual, se supone, no se ejerce en forma impune.

He aqui dos ejemplos para ilustrar lo arriba expuesto antes de proseguir: en el siglo XIX,
el testimonio de un eclesidstico impactado debido a la apariencia impiddica del dios Legba;
un resumen de la férmula de Gbaadu que Maupoil recopil con la ayuda de un adivino de
Ouidah - férmula comparable bajo todo punto de vista a las que él nos proporciona en
otros escritos sobre otras divinidades.

En 1885, el abad Bouche (citado por Maupoil: 76, nota 1) nombra a Legba en su libro La
Cote des Esclaves et le Dahomey:

Elegbara es el espiritu del mal, el Belphégor de los Moabites, el Priapo de los

Latinos, Deus Turpidinis, como dice Origéne; la estatua que lo representa es

absolutamente grotesca: es un montén de tierra amasada y toscamente moldeada,

que representa mas o menos el busto y la cabeza de un hombre. Un par de grandes

cauris hacen las veces de los ojos, dos filas de dientes de perro o de pequeias

conchas forman las mandibulas; en el mentén vemos unas plumas implantadas a

modo de barba... Y un bastén similar al que usé el anciano Liber para sus maniobras

infames. De esta manera, los Negros representan el espiritu inmundo. No vacilan en

darle las insignias de la impudicia mas asquerosa...
Podemos imaginar la emocién que sintié el abad Bouche con el espectaculo de lo que él
llama en la misma obra el “culto al falo”; sin embargo, hoy en dia, gracias a Maupoil,
tenemos un mayor conocimiento del amplio trabajo que desemboca en la edificacién de
ese dios nacido de la arcilla y que estd adornado con un pene sélo cuando alcanza, y a
veces nunca lo logra, el término de la iniciacién progresiva cuyo fiel es el objeto-trabajo
que consiste, entre otras cosas, en seleccionar y reunir los elementos que integran su
composicién y algunos de los cuales aparecen en la superficie visible del dios, tal y como
lo atestigua el abad Bouche.

La férmula de Gbaadu es notable ya que el adivino es quien asegura a Maupoil la
necesidad de hacer figurar en ella elementos pertenecientes a los tres reinos; elementos
claro estd, multiples y cuya lista integral, bajo ningtin concepto, reproduciremos aqui; ya
que ademas, varios testimonios sugieren que puede estar sujeta a variaciones y sélo
algunos extractos bastarian con producir vértigo:

...la cola roja del loro KESE, un trozo de hueso de alguien que nunca ha caminado; un
trozo de hueso de joroba, de un herido fulminado por rayo, de un varioloso, de un
ahogado; un trozo de hueso de elefante... un ojo de leopardo... un fragmento de
excremento de cocodrilo... un poco de corteza del drbol eru... un fragmento de rama
del 4arbol sigo calcinada y reducida a cenizas... tiza blanca; excremento de la
“serpiente arco iris”... arena del mar, del rio, de la laguna... perlas raras...
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Es necesario precisar que esas perlas simbolizan, segin su color y su tamafio, otros vodu
diferentes. Podemos apreciar que la materia humana esta presente en la del vodu. Verger
llega a sugerir que bajo los méas poderosos Legba yacen cadaveres de hombres
sacrificados. Un informador dice a Maupoil (p. 100) que para que un Gbaadu pueda ser
susceptible de cumplir una de sus funciones principales (castigar a las mujeres addlteras o
indiscretas), se debia penetrar la vagina y las partes externas de la vulva “incluidos los
labios mayores y el sistema piloso”, de una embarazada fallecida.

De este modo, al término de los ritos de instalacién podemos ver la ubicacién de las
figuras divinas que corresponden simultdneamente con la afirmacién de una identidad
divina (a la cual corresponde un nombre) y con la realizacién de un objeto singular, de un
ejemplar similar a miles de otros y, sin embargo, tinico; el cual no se asimila totalmente a
la mera reproduccién de un prototipo. Los relatos (los mitos, las genealogias, las exégesis)
sitlian a cada dios entre los otros dioses y los vinculan a las fuerzas de la naturaleza, las
cuales, por lo demds, se distinguen muy poco de éstos; la practica del sacerdote creador
de un dios acumula en este objeto la materia del mundo y la materia del hombre mismo;
esta materia prima logra resumir por ella misma las relaciones de las cuales el mito
postula la necesidad pero a su vez sélo la actividad ritual actualiza, en cada circunstancia,
la singular realidad. De este modo, se confirma la pluralidad de identidad del dios a la que
podemos oponer la identidad plural del hombre.

A menudo, en Africa la identidad de cada individuo humano es objeto de una revelacién y
a la vez de una construccién. Las ordenanzas y las prohibiciones referidas a los padres,
desde el momento de su concepcién y antes del nacimiento, tienen por objeto el de
garantizar las condiciones de una buena “fabricacién”; ésta implica una combinacién
armonica de varios elementos y de las distintas cualidades que constituyen los humores
del cuerpo (Héritier-Augé 1985). En el momento del nacimiento varios procedimientos (en
el antiguo reino de Dahomey y en la regién del golfo de Benin en general, mediante
consulta a Fa) permiten el establecimiento de la identidad de ese cuerpo acabado de
fabricar, identidad ésta que combina una o varias herencias; de esta manera, éstas
constituyen una manera de singularidad de la cual algunos elementos materiales, ademas,
confirman la necesidad. Pero, una vez cumplidos estos procedimientos iniciales, la
construccién de la identidad requiere de tiempo; en este sentido, la existencia de
individuos precede, sin objecién alguna, a su esencia. La iniciacién en la selva puede darse
tarde. De hecho, existe un dispositivo ritual que se responsabiliza del individuo desde su
nacimiento, pero es para toda la vida: los simbolos de la identidad se adquieren uno por
uno, el dios Legba quien simboliza en doble ejemplar, en la habitacién de cada individuo y
en la puerta de su morada, la identidad del individuo y a la vez la necesidad de su dificil
relacién con los demds, llega a identificarse tan sélo a la edad adulta. Se puede asi
observar que cuanto mds se afirma y se define la identidad individual, mas se fija y se
inscribe en los objetos que son objetos de culto: Maupoil nos dice que apenas el nifio
intenta caminar, el sacerdote de Fa prepara dos cocos humedecidos con aceite y los
enmarca entre dos perlas determinadas que le servirdn de collar; él llevara este collar
antes de depositarlo en el Fa de su padre o de su madre (Maupoil: 272). En la adolescencia,
cuando Fa empieza a “molestar” al adolescente, tras una ceremonia mds compleja, se
confecciona un Fa més elaborado, objeto de alguna manera auténomo, en principio
constituido por 18 cocos (“media” mano de Fa) y que contiene prohibiciones estrictas
entre las cuales est4 el aji. Finalmente, mas tarde, se elaborara en la selva sagrada el Fa de
la edad madura, el cual sienta definitivamente la identidad de su duefio. Se construirdn
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los dos Legba una vez pasada esta etapa. La consulta en la selva sagrada pone en evidencia
el signo personal, el du, grabado en un pedazo de arcilla, en el momento de la
determinacién del Fa: conjunto de cocos (esta vez 36, las dos manos del Fa), y la
preparacién de un kpoli, bolsa que contiene varias cosas pero obligatoriamente, ademads de
distintas sustancias naturales, un poco de arena: se trata de la arena sobre la cual se
dejaron los cocos que marcaron el signo y el destino del recién iniciado y que se
dispersarad al momento de su muerte. De este modo, la identidad humana se realiza en
sentido contrario a la de los dioses, atn cuando sea plural: se singulariza la figura
humanizada del dios mediante una forma modelada, un objeto, como para escapar de la
materia; se divide en objetos diversos pero divinos la figura individualizada del hombre,
como para regresar a la materia.

En este punto es necesario hacer dos observaciones: la pluralidad de los elementos que
hacen al individuo concebidos a la vez como materiales y espirituales, corresponde a la
pluralidad de los objetos que pueden aparecer como signos de identidad. Ademas, los
comentarios del sacerdote vodu se parecen sensiblemente, bien sea que se apliquen a esos
elementos o a esos objetos: siempre sugieren que el pensamiento de la identidad
necesariamente esta inconcluso ya que sélo desemboca en la evidencia de la relacién; a
veces, nos dicen que cada uno de esos elementos, cada uno de esos objetos, es el
mensajero o el destinatario de los otros; es decir, s6lo se pueden concebir juntos; el s? o el
ye, componentes de la individualidad humana, sélo pueden entenderse en funcién del joto,
otro “componente” de cuya existencia presuponen todos los demds, porque éste es, en
todo ser humano, el que proviene de sus predecesores y retornara en sus sucesores-al
atravesar el principio de identidad éste trasciende la individualidad. La segunda
observacidn consiste en que cada una de las actualizaciones del individuo, cada uno de los
objetos que lo representa y lo resume esta dotado, al fabricarse, de una existencia propia,
reflejo auténomo del cuerpo individual que alli se busca. Se rinde culto a ese objeto, se
hacen sacrificios, sin embargo, el mismo cuerpo humano es el objeto de semejante culto y
de semejantes sacrificios: en las regiones del Benin, al menos la geografia de cada cuerpo
es sagrada, en el sentido que alli se delimitan lugares que serdn el objeto de unciones o
sacrificios y se alcanza el limite, se cierra el proceso con la concepcién yoruba segin la
cual ciertos antepasados deberian residir en el dedo pulgar del pie de sus descendientes.
Sélo se concibe la identidad mediante la alteridad cuyo cuerpo humano ya es el centro.

Existe otra expresién del caricter indisociablemente material, carnal, espiritual y
relacional tanto de los objetos en los que se actualiza la identidad individual como de las
instancias que la definen: el rito mediante el cual la mujer de un hombre, quien también
posee tales objetos, muestra su dependencia del Fa y del ye de su marido («su alma estd
hecha de la del marido» p. 395). Maupoil (p. 395,396) refiere que, segin sus informantes,
las mujeres poseen tantas “almas” como los hombres, sin embargo, precisa que necesitan
el apoyo de las de sus maridos para alcanzar la existencia plena. De esta manera, nos
describe un episodio de la iniciacién final a Fa:

La esposa retira del aceite y la sangre los cocos del marido y los lava. Cuando se le
autoriza a secarlos con su lengua, ella se impregna un poco del alma del marido, y el
sacrificio no es sangriento. De esta comunién resulta una suerte de pacto, asi como
la obligacién por parte de la mujer a ser fiel, a no perturbar en forma alguna el alma
del marido, de la cual una parte la habita y podria castigarla.

Hay que tratar el cuerpo del hombre como también el del dios. Lo que se sabe del cuerpo
del hombre es que se hace, asi como su identidad, por el uso, pero que se deshace también
por el uso. A la larga, el cuerpo del dios, del dios singularizado en la forma material del
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fetiche, también se deshace si no se le mantiene en buen estado. En forma eventual, el
dios se acuerda del hombre negligente, enferméandolo. Cuerpo por cuerpo: el malestar del
cuerpo humano se revierte en el cuerpo del dios. Cuando muere un hombre, se realizan
ritos que garantizan la buena marcha de la descomposicién de su cuerpo y de la
recomposicién de los elementos incorporados a éste. En el antiguo Dahomey, dichos ritos
garantizaban, en primer lugar, la destruccién de los dispositivos que simbolizaban,
actualizaban y materializaban la identidad del difunto: se mata al Fa y al kpoli al alimentar
el primero con prohibiciones més imperativas, el ajf (ataki) y el condimento dfiti (Maupoil:
328). Por lo tanto, Fa y kpoli obedecen, en efecto, a la misma 14gica del hacer y deshacer, la
cual es tanto la de los hombres como la de los dioses. Un hombre tiene que ser duefio de si
mismo y protegerse de sus propias pulsaciones como de las agresiones de los demds; su
Legba le garantiza este control. Basta con darle a Legba los alimentos que le son
prohibidos para poder liberar, a riesgo de todos, toda su fuerza de agresién. Asi mismo, se
espanta a Sakpata, dios que trae la viruela, y se la lleva de nuevo cuando las sacerdotisas
de Avlekete le ofrecen sus prohibiciones, al desviar hacia otros el flagelo del cual
protegen a la comunidad.

Fa, Kpoli, Legba: tantas figuras intermediarias entre la individualidad humana y la
singularidad divina, hablan tanto de la una como de la otra, como para sugerir que
humanos o adivinos son los unicos en contar los cuerpos vivos. Figuras perecederas,
figuras genéricas y a la vez singulares, dispositivos que postulan la necesidad del mismo y
del otro (indisociable en el ritual de la expresién de la identidad de la de la relacién) y la
posibilidad del mismo y de su contrario (lo que hace el sacrificio, lo prohibido puede
deshacerlo): nada de todo ello opone el cuerpo de los hombres al de los dioses. Producir
objetos que son asi mismo cuerpo de hombres, hacer un cuerpo de dios con la materia
bruta: este doble movimiento tiende a que s6lo unos se imaginen a través de los otros, los
dioses a través de los hombres, los hombres a través de los dioses. Ademds, muchos
relatos sugieren que éstos dltimos fueron antafio hombres, hombres de los tiempos
primordiales que inventaron la idea y la realidad del cuerpo.

Al fin y al cabo, la préctica ritual sélo concierne a los cuerpos de los vivos. Se podria decir
que la concepcidn del ritual se conjuga en presente; los antepasados, asi como los dioses,
s6lo permiten a los hombres pensar en sus relaciones y, paralelamente, en su siempre
problematica identidad. La singularidad de cada destino s6lo puede experimentarse en la
relacién con los otros. El rito solitario sigue siendo un acto social, sin embargo, lo
contrario también es una realidad. Los comentarios del sacerdote pagano pueden oscilar,
segun el humor del momento, entre la serenidad ligada al sentimiento de la permanencia
y la angustia ligada al de la soledad. Para concluir citaremos la respuesta que dio a
Maupoil (p. 404,405) GEdEgbe, el sacerdote divino de Behanzin. Maupoil le preguntaba:
«;De qué vale ofrecer ceremoniales a los muertos viejos? Sus cuerpos no son mas que
tierra y sus almas, sin duda, ya habran reencarnado. ;A quién dirigen entonces ustedes
sus rezos y sus cantos? -A entrafiables recuerdos», respondié GEdEgbe.
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La cura chaménica yanomami y su
eficacia

Jean Chiappino

El estudio de las précticas terapéuticas tradicionales se encuentra confrontado de manera
muy general con la dificultad de proponer un anélisis satisfactorio de su forma de
eficacia. Bajo la influencia del modelo de la medicina moderna existe, por una parte, una
tendencia a restringir la eficacia terapéutica al aspecto bioldgico, ocultando asi tanto las
manifestaciones sicoldgicas y socioldgicas como las representaciones involucradas en la
curacidn. Por otra parte, para subrayar la dimensidn espiritual y ceremonial de la practica
de los chamanes, es muy frecuente que se deja de lado la representacién materializada de
los procedimientos terapéuticos y se recurre al concepto de “eficacia simbdlica” para
explicar el efecto fisico de las prestaciones chamanicas. ;Como superar entonces la
oposicidn que aparece entre estas dos posiciones?

Los estudios antropoldgicos, tanto los que insisten sobre el aspecto religioso o
institucional del chamanismo, por ejemplo, Eliade (1951), Lewis (1977) o Bouteillier (1950)
y Hamayon (1990), como los que llaman la atencién sobre su funcién comunicativa
(Kracke 1992; Perrin 1994) y terapéutica (Lévi-Strauss 1958b), atribuyen una importante
significacién social e simbdlica a la actividad chaménica. No obstante el problema de lo
biolégico no esta eliminado por los autores. Resalta, por ejemplo, de los andlisis que
enfocan sobre la dimensién mdgica (Mauss 1947; Bouteiller 1950; Lévi-Strauss 1958a;
Métraux 1967) o sobre la transformacién del cuerpo hacia un estado de origen bajo el
efecto de los procedimientos chamdnicos (Crocker 1985), que la materia viva estd
considerada en el marco de la practica chamanica. El problema mayor en nuestra manera
de concebir esa préactica es la dicotomia que introducimos en nuestro andlisis entre los
medios utilizados, los medios objetivos de la biomedicina y los medios subjetivos de la
terapia conducida por los chamanes. Debemos entender cudl es la 16gica, de un punto de
vista indigena, seguida por la cura. El trabajo del chamén establece una continuidad entre
las acciones que opera sobre el cuerpo enfermo y las transformaciones somaéticas
expresadas metaféricamente en su discurso. El pensamiento occidental que reconoce, por
lo general, ninguna objetividad a la accién de los espiritus auxiliares y poca a la de las
palabras del chamédn oblitera esa continuidad aunque esos medios tienen, en el
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pensamiento indigena, una fuerza vital capaz de actuar sobre la materia viva. La
aproximacién etnosiquiatrica (Devereux 1977, 1982) que va al encuentro de un hombre
Otro, involucrado en un funcionamiento sociocultural totalmente diferente del
occidental, no facilita tampoco la percepcién de esa continuidad pues proyecta la misma
dicotomia entre la racionalidad de lo biol4gico y el mundo subjetivo de lo sicoldgico. La
oposicion radical asi introducida entre la actividad chamaénica y la biomedicina es muy
dependiente de nuestro modo positivista de ver el fendmeno chaménico. Tenemos
entonces cuidadosamente que seguir las practicas empleadas por los chamanes para
mejor entender las vias de la eficacia chamanica.

En el presente texto nos interesaremos por los mayores aspectos del proceso de la cura
chaménica yanomami. Las practicas mdgicas y los discursos propios al acto chaménico de
curacién difieren del acto médico occidental en varios puntos y, en particular, en el
aspecto ritual. Sin embargo, los medios y los cédigos simbdlicos utilizados en tales
operaciones terapéuticas también tienen como propdsito actuar sobre el cuerpo de los
enfermos. Al examinar mds particularmente las estrategias y las materias utilizadas por
un chamén durante sus intervenciones curativas, se observa que siguen una légica
mecanicista, no tan alejada de la 16gica médica moderna.

La cura chamanica yanomami

Entre los Yanomami se utiliza el término genérico nofiréai para referir a la accién de curar
un enfermo. Realizado por un chamén el acto terapéutico se ejecuta generalmente en
presencia de una audiencia compuesta de parientes y aliados masculinos, habitantes de la
casa colectiva a la cual pertenece el enfermo, y, eventualmente, de vecinos o visitantes.
Ocurre fundamentalmente para resolver los desérdenes provocados por la existencia de
entidades patégenas (wayuwayu pé ni) en el cuerpo del enfermo. Estas entidades que
provienen de sustancias téxicas incorporadas por el individuo o introducidas en el cuerpo
del enfermo por un brujo enemigo o por unos de los seres malévolos del universo se
encuentran conceptualizadas como verdaderos objetos patdgenos. Tienen una energia
propia (pufi)' que es responsable de los trastornos del estado general y de las
modificaciones sensoriales, principalmente las fiebres y los dolores experimentados por
el sujeto. Los chamanes son los especialistas idéneos para dar un diagnéstico, por ser los
unicos individuos capaces de ver dichos objetos en el cuerpo del enfermo. De la misma
manera, ellos son los tnicos capacitados para extraerlos por un acto que representa la
condicién indispensable para la curacién del individuo (haruks, recobrar la salud).

A partir del momento en el que un individuo sufre un trastorno funcional que afecta, por
poco que sea, su estado general, su entorno busca la ayuda de un chaman?. Este dltimo
acude al llamado y examina a la persona. Le cubre la cabeza y la frente con sus manos y
asi observa de manera muy concreta (wapai, evaluar) la gravedad de la enfermedad
mientras que el enfermo, o su familia, le describe los sintomas. Considerando estos
primeros elementos el chamén define el tipo de acto chamanico que se va a realizar?.

Sin poder detallar todos los casos, expondremos tres ejemplos de prestaciones de
curacién chamdnica que corresponden a diferentes grados de gravedad del mal.
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Situaciones sencillas

El diagnéstico de los males benignos se efectia en el momento del examen. Es el caso para
el resfriado y la tos comunes, asi como los dolores superficiales. En estas situaciones,
apenas realizado el examen, el chaman tan sélo moviliza los espiritus auxiliares*
apropiados para remover los objetos patdgenos inherentes al mal®. Logra ese propésito
mediante movimientos de las manos ejecutados sobre el cuerpo del enfermo (fokokai),
movimientos que podemos describir como gestos de tipo magnético. Los objetos
patdgenos asi extraidos generalmente son invisibles para la asistencia.

En algunas circunstancias, como los dolores de muela, los dolores del bajo vientre o las
astillas infectadas el objeto patégeno a menudo se extrae de forma visible. En este caso el
chamdn regurgita (fefoo) por su boca un pequefio coleptero o un pedacito de madera®.

La simplicidad de la instrumentacién a la cual el chaman recurre en esas situaciones, esta
relacionada directamente con la benignidad de las afecciones y la generalidad del saber
que las conciernen. El chamén explica que sus espiritus auxiliares ven de inmediato (
tararei, descubrir con la mirada) los objetos patégenos en cuestién y son capaces de
extraerlos sin dificultad gracias a su mirada penetrante y a la sensibilidad de sus dedos.
Ellos los sacan del cuerpo del enfermo -corresponde al momento en que el chamin
ejecuta externamente los movimientos de extraccién con sus manos- y los entregan a
otros espiritus que proporcionan al chamén la capacidad de regurgitarlos. Todos estos
espiritus, descritos —como los demds- con forma humanoide, tienen la reputacién de
poseer tales propiedades sensoriales y motrices. Sin embargo, el chaman agrega que las
competencias especificas de sus espiritus auxiliares se deben a la energia (pufi) particular
que activa la materia que los componen. Es por la singularidad de su energia y de sus
capacidades que estas entidades han sido seleccionadas como espiritus auxiliares’.

Situaciones complejas

Las sesiones chaménicas adaptadas a las afecciones consideradas graves (wayu, peligroso)
son mas delicadas. Cuando el diagndstico se presenta sin mayores dificultades, el chaman
interviene en seguida, una vez realizado el examen del enfermo. Es el caso de algunos
estados sincépales relacionados con el padecimiento del “doble animal” de la persona (
noreshi, doble animal®), de trastornos generales agudos debidos a sustancias mor tiferas
“sopladas” por un brujo enemigo, o a mordeduras corrientes de serpiente. Sin embargo, el
chaman toma sustancias alucinégenas o epena, mezcla de polvos de origen vegetal que los
Yanomami inhalan para exaltar sus percepciones®. En efecto, en esas situaciones para las
cuales los sintomas dejan entender dificultades, vinculadas con la habilidad y potencia de
los seres responsables de la enfermedad, se necesita que el chamén inhale une cierta
cantidad de la sustancia alucinégena y que, por consiguiente, cambie de estado (shiw
drihou, cambiar de estado, metamorfosearse) para volverse extraliicido. Llamada la miel
de los espiritus, las sustancias epena atraen a éstos en gran nimero al cuerpo del chaman,
lo que estimula su transformacién. Gracias a la poderosa capacidad de visién de los
espiritus el chaman se vuelve capaz de percibir mejor los agentes patdgenos, de afrontar
los peligros a los cuales se expone, como precaverse contra el efecto de las materias
sumamente nocivas pertenecientes a los seres malévolos posiblemente involucrados en el
caso. Ademds, la visita de muchos espiritus facilita la reflexién del chaman y el relato
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verbal de sus procedimientos. También los hombres iniciados o no en las précticas
chamaénicas estdn invitados a inhalar la droga a fin de seguir activamente el servicio
terapéutico gracias a la visita de sus propios espiritus auxiliares!°.

Se puede adelantar la idea que, gracias a la reparticién de la sustancia alucinégena epena
entre los chamanes y los hombres de la asamblea, se trata aqui de provocar un suefio: el
ritual chamdnico reproduce las condiciones de un suefio despertado. Veremos luego que,
en la sesién chamdnica diurna, el chaman actualiza delante de la colectividad un suefio
profundo que experimenté en la noche anterior.

Bajo el efecto de la sustancia alucindgena epena el chamdin se entrega a movilizar los
espiritus auxiliares que le parecen mas convenientes. Gracias a ellos puede descubrir el
origen de los objetos patégenos en el cuerpo del enfermo, observar las acciones que los
espiritus emprenden para expulsarlos del cuerpo y, tal vez, los combates que deben librar
en contra de espiritus malévolos mandados por los chamanes enemigos. Siguiendo
complejas relaciones, esos espiritus auxiliares devolveran los objetos patégenos a otros,
encargados de hacerlos inofensivos gracias a la depuracién especifica a la cual los
someten'?. Una vez neutralizados, estos dltimos espiritus los transmiten a otra categorfa
de espiritus. Son aquéllos que, a su turno, son responsables de la transferencia de los
objetos patdgenos hacia el cuerpo del chaméan. Desde una perspectiva exterior,
corresponde al momento en que éste alarga sus brazos, pasa sus manos sobre las
diferentes partes del cuerpo del enfermo, realizando movimientos apoyados de
extraccién y aspirando entre sus manos el mal en su boca. Dentro del cuerpo del chamadn,
el transporte de los objetos patégenos es realizado por los mismos espiritus hasta su boca
por donde él logra regurgitarlos. Tal operacién es posible gracias a dos canales paralelos a
las vias digestivas y respiratorias superiores que los chamanes poseen de manera
especifica’®. Se trata de una construccién anatémica suplementaria, adquirida durante el
tiempo de su formacién y que es reputada ser la obra de varios espiritus Abejas, imagenes
chamadnicas de especies de abejas que tienen precisamente como particularidad la de
edificar un largo tubo a la boca de su colmena.

Una vez caidos al suelo, los objetos regurgitados, ya «limpiados» por los espiritus
auxiliares, no representan ya ningun peligro. Aparecen muy frecuentemente bajo la
forma de ralladuras de raices que recuerdan tubérculos alimenticios. Simbolizan las
sustancias mortiferas “sopladas” por el brujo enemigo, por ejemplo, pedazos de raices de
unas matas del género Cyperus. Pueden también tomar el aspecto de un fragmento de
madera que representa la punta de flecha que hirié el “doble animal” del enfermo*.

Situaciones particularmente complejas

Finalmente, el chaman enfrenta casos mérbidos atin més graves y cuyo diagndstico es
dificil de establecer. En este marco la cura no puede cumplirse inmediatamente después
del examen del enfermo. Este desfase surge principalmente en situaciones en las cuales el
enfermo presenta un estado febril agudo, asociado a importantes trastornos del
comportamiento, tales como aletargamiento o excitacién. La patologia corresponde a un
ataque provocado por espiritus tremendamente peligrosos, capaces, segin los Yanomami,
de escupir hacia los humanos sustancias nocivas muy potentes. Puede también resultar de
un acto de brujeria “frotada”, prictica que consiste, para los brujos, en amasar
fuertemente, con sustancias mortiferas, y durante varios dias seguidos, la tierra pisada
por la persona a quien se quiere dafiar's.
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En semejante contexto es frecuente que el chaman, sometido a la presién de la comunidad
conmovida por la gravedad del caso, sea llevado a realizar una cura en el acto. Sin
embargo él anuncia rdpidamente (aunque haya inhalado el polvo que le permite ser
extralicido) que ni él ni sus espiritus se encuentran en capacidad de ver los objetos
patdégenos realmente responsables de la afeccién. Comenta que, si sus espiritus auxiliares
perciben unos objetos patdgenos en el cuerpo del enfermo, no los consideran por ser al
origen del mal. Aparecen como siendo parte del dispositivo defensivo de unos espiritus
atacantes que son la verdadera causa, todavia desconocida, del mal. No obstante, se
conforma con escupir esos objetos patdgenos, declarando que esto no curard
definitivamente al enfermo y que se debe diferir la cura.

La principal causa del mal es dificilmente detectable, debido a la compleja cadena de
causas posiblemente involucradas en estos casos. Las estrategias de los brujos enemigos
probablemente implicados, o las trampas tendidas por las entidades malévolas
susceptibles también de originar el mal, explican la desorientacién del chaman. Frente a
esa situacién el chamén debe recurrir a modalidades de comunicacién muy especiales. El
papel de facilitador de entendimiento habitualmente cumplido por los espiritus auxiliares
atraidos por la sustancia alucindgena epena no es suficiente. S6lo un suefio nocturno
puede permitirle descubrir los verdaderos agentes de la enfermedad y, por consiguiente,
escoger el tratamiento adecuado. La sesién chaménica que tendrd lugar publicamente al
dia siguiente constituye, en realidad, la repeticién de este suefio nocturno delante de la
asamblea.

La situacidn onirica debe ser esponténea, es decir, sin previa toma de epena. Se dice que el
chaman kuramai, lo que significa que tiene una actividad onirica de entendimiento que
estd aqui del orden de la revelacién. Este suefio ocurre de noche, cuando el chamén esta
durmiendo. De entrada incomprensible y equivalente a una pesadilla, el suefio representa
una de las comunicaciones privilegiadas que los espiritus auxiliares de un chaman muerto
de la comunidad establecen con un chamén actual en torno al caso'. Situacién no
realizable a peticién, ocurre que el diagnéstico tarda en hacerse y se puede a veces
esperar varios dias antes de que se manifieste. Ademds, no es necesariamente el chaman
que se encargd primero del caso que hace el suefio adivinatorio. Durante este dificil
periodo, sucede que las sesiones chamanicas se multiplican bajo la presién social; los
fracasos sucesivos llevan a la comunidad a pedir la intervencién de otros chamanes
famosos. Todos los chamanes de las comunidades vecinas y aliadas asi pueden ser
solicitados".

Cuando un chamén, por fin, vive este suefio adivinatorio, él debe organizar al dia
siguiente una prestacién chaménica de gran amplitud para informar a la comunidad del
contenido del suefio y de los elementos asi descubiertos. Debatira su significacién con los
mads sabios del entorno y aclarard, con ellos, las dudas para que finalmente la asamblea
concuerde con él sobre el tratamiento mas adecuado que se propone aplicar en la
circunstancia.

Existen situaciones en las que este suefio proporciona tan sélo una visién de los objetos
patégenos. Puede tratarse, por ejemplo, de vapores aparentemente nocivos y piricos que
el chamin sofiador relaciona con unas entidades sumamente malévolas como, por
ejemplo, el Espiritu Sol, uno de los seres de origen mayores que habitan el mundo
supraceleste. En efecto, este altimo es famoso por los accesos febriles gravisimos que
suele provocar. El chaman explica cémo esa entidad peligrosisima delega unos seres
minusculos, con forma humanoide, quienes, segiin su costumbre, se alojan en el higado
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del enfermo para devorarlo. Esos seres canibales permanecen escondidos en el érgano,
cubiertos por una envoltura que construyen para hacerse invisibles a los espiritus
auxiliares mds avispados del chamdn. Sélo se ven las sustancias téxicas y altamente
célidas que expulsan fuera de su recinto. Eso explica la ineficacia de las curas anteriores.
Asi como se lo revelaron en el suefio los espiritus auxiliares que lo visitaron, el chamén se
habia limitado a escupir tales sustancias en lugar de desalojar los verdaderos
responsables de la enfermedad,

Una vez descubiertas las causas del mal queda por realizar el desalojamiento de los seres
canibales. En primer lugar, el chaman procede durante la cura a una bdsqueda para
detectar a las entidades enemigas atrincheradas en el cuerpo del paciente y posiblemente
ocupadas en devorarlo. Sus espiritus auxiliares mas potentes prosiguen una habil batida
para no molestar la serenidad de estas entidades, siempre listas a contraatacar. Quieren
escapar de las trampas que, con toda seguridad, éstas han diseminado a lo largo del
camino que conduce al lugar del crimen. Uno de sus espiritus més atrevidos se acerca
cuidadosamente al recinto de los seres malévolos y, de repente, les roba las sustancias
piréticas que guardan a su lado, lo que provoca su ira y su huida fuera del cuerpo del
enfermo. Desde entonces, se encuentran desarmados.

Todas estas acciones son representadas por el chaman en el borde de la plaza central de la
vivienda yanomami, frente al hogar donde se colgé el chinchorro del enfermo y frente a
la asistencia compuesta por la mayor parte de los hombres de la comunidad. Otros
chamanes que sirven de acélitos se mueven conforme a las aventuras experimentadas por
los espiritus durante sus viajes y sus enfrentamientos. La situacién que el chaméan que
dirige la sesién sofié de manera individual se encuentra asi actualizada en la presencia de
todos.

Finalmente, luego de esa delicada operacién de deslocalizacién y sin comentario ninguno
de parte de los chamanes, los espiritus auxiliares operan el traslado extraordinario de las
sustancias piréticas que se quedan en el cuerpo del enfermo, hacia el cuerpo del chaman
que sofé la escena y realiza la terapia. Los objetos patdgenos se incorporan en el chaman
una vez “limpiados” y, por consiguiente, vueltos inofensivos. Después, el chamén los
regurgita a través de su trdquea especial. Sin embargo, a pesar de la disminucién de su
nocividad, los objetos patégenos logran malograr la traquea del chamén en el acto de
regurgitacién, mal del cual él tendrd que ser tratado chamdnicamente. Los objetos
patdégenos expulsados son a menudo visibles. Se trata, en el caso del Espiritu Sol que
hemos tomado como ejemplo, de fragmentos de carbén de lefia o de particulas de cera
negra que simbolizan todos los miasmas -wayuwayu pé ni- de este ser de origen muy
temido. Esos objetos quedardn abandonados.

En la situacién correspondiente a un acto de brujeria “frotada” vinculado con el robo, por
ejemplo, de la huella del pie del enfermo, el suefio vivido por el chaman dormido asocia
oportunamente el descubrimiento de la pista conduciendo a los brujos y al objeto
patdgeno y a la lucha librada por los espiritus auxiliares para liberar el principio vital pufi
de la persona del contacto nefasto que lo intoxica. Este combate se desarrolla en el suefio
mismo y conduce a la cura del enfermo. Como los chamanes lo explican, el principio vital
de la persona contenido en la tierra pisada, robado por un brujo e intoxicado con
sustancias mortiferas, se percibe como un paquete que los espiritus auxiliares descubren,
muy bien escondido, envuelto en hojas fuertemente atadas. Despertandose al final del
suefio, el chaman bota por su boca la masa de tierra. Generalmente se presenta bajo la
forma de una bolita de tierra compacta. Varios hombres vienen para mirarla, y se la
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entregan al enfermo. Ese objeto representa el paquete que encerré la huella dejada en el
suelo y la parte del principio vital pufi, substituto material del enfermo, que el enemigo
amasé por su lado, y que el chaméan curador devuelve al sujeto para que recobre la salud.

Al dfa siguiente, tiene lugar la cura chamanica de limpieza del enfermo y de su entorno.
Veremos mas adelante una sesién similar. Durante esta prestacién el chaman que sofié y
vomité la tierra comenta el recorrido de los espiritus auxiliares que lo ayudaron a
recuperar el principio vital de la persona. Cuenta también la dificultad que enfrenté antes
de llevar a bien su empresa cuando, apenas lograba escupir unas sustancias nocivas
contenidas en el cuerpo del enfermo, éste seguia sufriendo los efectos mortales de las
mismas que, a lo lejos, los enemigos mezclaban sin cesar a su principio vital encerrado en
la tierra.

Una vez devuelto el paquete que conteniene un representante de su principio vital, el
enfermo queda chamdnicamente tratado. Al finalizar la sesién la curacién depende, asi
como a menudo los dicen Yanomami, de la propia voluntad del sujeto de recobrar sus
fuerzas. El inicio del mejoramiento esperado se evalda al final de la sesién chamanica en
el relajamiento y/o la bajada de temperatura que el enfermo percibe. Sin embargo el
chamén sigue mandando a la persona los espiritus auxiliares necesarios para que recobre
su salud.

El servicio chamdnico no por ello concluye. No se reduce a una prestacién que
involucraria sélo al enfermo. En realidad, muchas personas de la asamblea piden ser
curadas: se encuentran enfermas de la afeccién que golpea a uno de los suyos. La cura
para ellas consiste basicamente en mandarles unos espiritus auxiliares encargados de
reforzar su propio principio vitalpufi que se quedd “profundamente entristecido” (pufi oki)
por la enfermedad de su pariente.

Si los sintomas persisten y si el estado del enfermo empeora, eso significa que los brujos
han empleado una estrategia para asegurar su crimen: han dividido la masa de tierra con
la huella robada en varios paquetes afin de extraviar a los chamanes curadores. Estos la
fueron buscando en la direccién de una sola comunidad mientras los paquetes restantes
segufan siendo intoxicados por otros brujos en otro pueblo. Generalmente, es demasiado
tarde. Las sesiones se suceden para descubrir y recuperar todos los fragmentos esparcidos
de la tierra conteniendo la huella. El tiempo hace falta a los chamanes para poder salvar
al enfermo.

Para concluir la descripcién de las curas chamanicas, diremos que su complejidad es
funcién de la representacién del sistema etiolégico. Globalmente corresponde a la accién
negativa de unos espiritus y/o de sustancias nocivas de las cuales se necesita aniquilar el
efecto nocivo del principio pufi que las anima. Sin embargo aparece también que la
amplitud y la sutileza del servicio depende del grado de conocimiento chamanico de la
asistencia, asi como de los limites de las competencias del chaman.

Se puede observar que un chamén nunca pierde la confianza de los Yanomami. En las
situaciones mérbidas mds graves, los limites de las capacidades del chaman curador
hacen que la comunidad pide la intervencién de un terapeuta mds poderoso. Si éste
también falla, habrd que esperar una sefial de otros espiritus. Cada una de estas fallas
incita a los chamanes a mejorar su actividad y a tratar de beneficiar de las competencias
de otros chamanes. De hecho, la actividad chamanica depende de un trabajo colectivo:
cuenta con la solidaridad entre chamanes de distintas comunidades aliadas.
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Aunque los chamanes hayan conducido correctamente la lucha contra los agentes
mérbidos, se reconoce la posibilidad de la muerte del enfermo. Esta seré atribuida al
poder supremo de las entidades o de las ma tenas téxicas manipuladas por unos brujos o
chamanes enemigos los cuales diversificaron los lugares de ataques a fin de confundir los
chamanes defensores. Sin hablar de los casos para los cuales los Yanomami declaran que
el enfermo no tenia la voluntad de curarse, tal vez sera el retraso del establecimiento de
un diagnéstico -debido a la dificultad para aclarar la secuencia de las causas- lo que se
invoca para justificar la falla de la intervencién. Los Yanomami reconocen asi que la
eficacia de la actividad chamdnica se ha visto afectada y, por ende, la de los chamanes. No
obstante estos dltimos nuncas on juzgados responsables por el fracaso de la cura, a pesar
de que ellos mismos se cuestionan sin cesar sobre los limites de su competencia en el
manejo correcto de las fuerzas susceptibles de invertir la corrosién de los cuerpos. De
hecho, el deber fundamental de los chamanes consiste en demostrar que estdn siempre
listos para ayudar a la comunidad con sus competencias especificas y es en principio muy
escaso que un chamén se rehusa responder a una solicitud socialmente justificada. Su
mayor trabajo, como vamos a ver, consiste en hacer entender el valor del principio vital
pufi y, para eso, extraer los objetos patégenos cuya potencia puede aniquilar la fuerza
vital del individuo, a fin de sustituirlos por fuerzas benévolas que son los espiritus
auxiliares.

Las vias de la eficacia chamanica y significacion de la
cura

Adivinacion y tratamiento

En una prestacién curativa una parte importante de la accién del chamén consiste en
repetir (yimirai) a las personas de la comunidad las informaciones que él obtiene de sus
espiritus auxiliares sobre los agentes responsables de la enfermedad. La duracién de esa
retransmisién corresponde aproximadamente a los dos tercios de la sesién. Durante este
tiempo el chaman reproduce las palabras que sus espiritus auxiliares le hacen pronunciar.
El tercio restante estd dedicado a debatir con los mayores de la comunidad presentes del
diagnéstico y del método terapéutico que escoge y que finalmente lleva a la préctica.
Aprovecha esa parte de la sesién para revelar las conductas, alimenticias u otras, que
hayan favorecido la aparicion de la enfermedad, asi como para valorizar los
comportamientos profilacti cos que él prodiga conjuntamente. En este espacio, aunque su
conocimiento depende siempre de las palabras de sus espiritus auxiliares, él las traduce
de manera mis inteligible para todos.

En el transcurso de una sesién, el chamén utiliza por turno ambas formas de discurso. Los
discursos que corresponden a la retransmisién por él de las palabras de los espiritus
auxiliares, comienzan siempre por enunciados cantados, a los cuales siguen enunciados
hablados. Estas palabras traducen lo que el chaman ve y oye bajo el efecto de los espiritus
auxiliares y de la sustancia alucindgena epena. De hecho, son los espiritus auxiliares
quienes siempre le dictan sus enunciados. No es éste quien verdaderamente habla en
estos momentos: él se encuentra en una posicién de médium. Como los chamanes lo
explican a veces, su elocucién resulta del baile y canciones que sus espiritus auxiliares
realizan en su pecho o en frente de ellos?.
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Los enunciados asi retransmitidos por el chamédn son muy diferentes del habla comiin.
Estdn compuestos de una serie de proposiciones sin verbos. Forman la serie de
calificativos que determinan la secuencia mds o menos larga de entidades que se
encuentran asi verbalmente evocadas por el chaman a través de lo que ve u oye gracias a
los espiritus auxiliares que ya tiene en él. Estas proposiciones no se encuentran
relacionadas entre si por una conjuncién de temporalidad o de causalidad. Constituyen
una simple serie de enunciados yuxtapuestos.

En estos momentos el chamdn dice, por ejemplo, «Susurrando, susurrando! Susurrando
viniendo, seguro!». Luego afiade, «Arremolinando, arremolinando, viniendo seguro!».
Una marca lingiifstica especifica estos enunciados. Corresponde a un performativo
deictico solamente utilizado en el contexto de la comunicacién de un chaméan con los
espiritus®. Expresa que el chaman atestigua que él percibe la imagen de un espiritu que
esta acercandose cumpliendo el movimiento que describe el enunciado. En el ejemplo,
asegura que el susurrar que estd oyendo acercdndose corresponde al remolino de un
espiritu que ve dispuesto a juntarse con él. Este tipo de enunciado ilustra el papel a la vez
de vidente y de medium del chamén yanomami

Estos enunciados relatan las palabras y/o los movimientos propios de los espiritus
auxiliares que se presentan. Describen su manera de ser y asi dan una idea de su modo de
intervenci6n. Las palabras y/o los movimientos del espiritu que estd movilizandose hacia
el chamén evocan aqui el resfriado que su intervencién va seguramente a provocar. Tales
palabras informan también sobre el estado de las esferas césmicas y de las entidades que
los rodean. Durante la prestacién chamanica, sirven también para ilustrar el estado del
cuerpo del enfermo y de las entidades mérbidas que alli se encuentran. Al finalizar la
sesién avisan sobre la situacién de los componentes principales del cuerpo y de los
agentes del mal cuando son expulsados.

La emisién por el chamdn de estas palabras provoca siempre estupor. Prueba de esto, las
interjecciones y comentarios de los hombres de la asamblea que sefialan asi la
transformacién de su estado de conciencia. Su extrema lucidez es provocada por la
llegada de espiritus auxiliares que también les permite ver a los espiritus auxiliares
convocados y descritos por el chamén.

En estos momentos el chaman no maneja el discurso que pronuncia pues esta siempre
vinculado con la presencia de los espiritus auxiliares que vienen hacia él. Sélo el poder de
la energia del principio vital pufi que anima a estos espiritus, orienta la secuencia de las
palabras que transmite o retransmite. La energfa vital de los espiritus activa la del
chamén y genera el trabajo necesario a la expresion oral propia de estos enunciados
siempre son interrumpidos por los comentarios y las preguntas de la asistencia. Esta
confirma, solicita explicaciones y no falta por manifestar una disposicién critica. El estilo
de las palabras pronunciadas por el chaman que contesta a las personas es similar al habla
comun. En estos momentos se establece un didlogo que reviste la forma de una discusién
ordinaria. No obstante, la claridad de las explicaciones del chaman y la agudeza de su
argumentacion para responder y adaptar su respuesta al nivel de comprensién de cada
uno quedan inspiradas por los espiritus auxiliares. Es lo que subrayan las exclamaciones
de los mayores presentes, sorprendidos por la habilidad del chaméan y la profundidad de
su entendimiento.?

El estilo de las palabras de los chamanes, sea en la retransmisién de las palabras de los

espiritus o en las discusiones paralelas, sumerge al auditorio en un universo capaz de
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exaltar a cualquiera. Esa exaltacién traduce el estado de suefio despierto provocado por el
chamén, ayudado por el efecto del epena y de los numerosos espiritus auxiliares que se
inviten a la prestacién. La transformacién de la percepcién que resulta corresponde a lo
que se puede identificar como el desplazamiento de la realidad en la escena chamadnica (C.
Ales y J. Chiappino 1982). Sin embargo, para los Yanomami esto representa mucho més
que la simple accién sicoldgica que, como se suele decir en relacién con los actos
chaménicos narrativos, reconocemos a la sugestién (cf. C. Lévi-Strauss 1958). A ese efecto
sicoldgico se debe afiadir las transformaciones tales como los Yanomami las conciben.

Los espiritus auxiliares movilizados para curar y limpiar, tal tipo de viento o de luz que el
chamén logra activar son, de hecho, responsables de modificaciones importantes de la
vitalidad de los objetos patdgenos. Puestos en contacto por el chaman su principio vital
influye sobre el propio principio vital de los agentes del mal hasta aniquilarlo.

Todas estas modificaciones son el resultado de las palabras que el chaman pronuncia para
atraer a los espiritus auxiliares quienes son los que descubren y ven los agentes
patdgenos, los que extraen estos agentes o recuperan las partes de pufi robadas para
devolverlas y, finalmente, los que limpian (suavizan) el cuerpo del enfermo. El principio
de la eficacia de este conjunto de translaciones se fundamenta en el principio de la
energia vital pufi que anima las palabras que el chaman pronuncia inicialmente para
llamar la atencidn de estos espiritus.

El principio pufi es una entidad vital cuya materia tiene el poder de animar a todos los
seres y elementos del cosmos. Cada categoria de palabra y de retérica es particular y
produce un efecto preciso. En la cura chamanica, las acciones emprendidas para que se
realice el tratamiento del enfermo dependen de la seleccién que el chaman opera entre
sus espiritus auxiliares. Estos forman parte de un dispositivo energético que las
generaciones de antepasados han seleccionado, conforme a las acciones -desplazamiento
y transformaciones del ser y de su comportamiento- que permiten generar para
mantener la vida.

Ademds de la cura precisamente dicha, el objetivo del discurso del chaman es transmitir a
la asistencia el manejo de la energia vital que activa el conjunto de los seres que pueblan
el universo. Mediante los comentarios que abarcan el tercio de la sesién, ensefia cémo
esta energia sirve de vehiculo a los seres que son benefactores y cémo puede transformar
o aislar a los que son peligrosos. La funcién pedagdgica a la cual el chaman se somete
consiste precisamente en explicar, durante la cura, la existencia de ese principio vital
universal -pufi- y en hacer respetar las leyes particulares a la salud y al bienestar.
Resaltan asi dos aspectos esenciales de la cura chaménica yanomami: el importante papel
profildctico de la actividad terapéutica del chamén y la posicién de escucha de la
asistencia. Estos aspectos pueden particularizar la intervencién del chaman curador en
esa sociedad en comparacién, por ejemplo, con la sociedad desana en la cual “la palabra
terapéutica es silenciosa, muda y sin receptor” (Buchillet 1987: 29). No obstante se puede
observar que también en el dltimo caso un acto ritual de palabra interior es producido,
del cual el enfermo y su familia estan perfectamente conscientes.

La simbolizacion materializada

El discurso del chaman provocado por los espiritus se alterna con mimicas y accesorios de
escenografia, los cuales, a pesar de ser muy poco sutiles en comparacién con las palabras,
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no son menos portadores de significacién y de efecto sobre el cuerpo del enfermo. Los
accesorios traducen el razonamiento del diagnéstico y de la terapia en forma muy
concreta. Lo mas relevante es la materializacién por un objeto de la energia vital global -
pei pufi- del enfermo. El principio vital de las mujeres es generalmente simbolizado por
una cesta, produccién femenina caracteristica, lo de los hombres por un adorno de
plumas, un artefacto masculino por excelencia. En ciertos casos, los elementos utilizados
adoptan la apariencia de verdaderas construcciones. La escenografia asocia palos que
figuran los acantilados donde viven los espiritus, bejucos que ilustran los recorridos
seguidos por los espiritus auxiliares, unos pedazos de raices que evocan las entidades
nocivas y, finalmente, el objeto artesanal, cesta o plumaje, que representa la energia vital
pei pufi del sujeto. Cuando varios chamanes actian conjuntamente, ellos mueven su
cuerpo conforme a las acciones cumplidas por los espiritus auxiliares tal como el chaman
adivino las relatan. Desmantelan y reorganizan las estructuras a lo largo de la sesién.

Durante la accién chamanica las construcciones escenograficas no se deben considerar
como simples montajes mecanicos. Son consideradas en el acto ritual como verdaderos
“dobles-imdagenes” (itupi) de las entidades que figuran?!, En este sentido son entidades
actoras y constituyen mucho mds que un simple apoyo explicativo de los discursos. Por la
actuaci6n del chaman adivino que pidid realizar esos montajes, los chamanes se cargan de
la energia del principio vital pufi de las entidades que los invisten hasta convertirlo en
doble-imagen de las entidades a las cuales corresponden (sustitutos de la persona, seres y
elementos césmicos). Actiian sobre el enfermo con un poder comparable a las palabras de
los espiritus auxiliares transmitidas por el chaman o a los espiritus propios.

Los espiritus auxiliares representan para los Yanomami verdaderas fuerzas capaces de
provocar transformaciones en el cuerpo, aunque estos agentes magico-rituales involucran
la salud en una concepcién a la vez onirica y concreta muy diferente de nuestra manera
de concebir lo bioldgico e igualmente de nuestra manera de pensar la accién sicoldgica.

Las acciones de desmantelamiento, desplazamiento y sustitucién en las cuales las
construcciones escenograficas participan, permiten percibir de visu lo sucedido durante la
cura. Complementan, para el enfermo y la asamblea, el efecto de las imagenes oniricas
proyectadas en cada uno por las palabras del chaman.

Observamos entonces que la eficacia chaménica concede una fuerte importancia a las
causas instrumentales y a sus efectos fisicos al lado de las causas puramente sicoldgicas.
Esto se concretiza en la energia -pufi- de los agentes muy diversos y particulares
(palabras, mimicas, elementos de escenografia, espiritus, etc.) que el chamdn manipula y
selecciona para extraer la enfermedad y mantener el bienestar colectivo. Ademas la
singular tarea del chaman que consiste en incorporar los objetos patdgenos extraidos del
enfermo sirve de prueba suplementaria de la eficacia chaménica.

La incorporacion de la enfermedad por parte del
chaman y la cuestion de la prueba

Si el chamén informa y explica los fendmenos mérbidos, también actda para aliviar al
enfermo. Para ello, tiene que escupir la enfermedad. Desde el momento de la migracién
de la enfermedad en el cuerpo del chaman, este proceso se vuelve posible. Sin embargo, el
peligro que pudiese desprenderse de la incorporacién de materias nocivas se ve
minimizado por el hecho de que su poder ha estado anteriormente menguado. También,
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es necesario subrayarlo, los Yanomami dicen que el chamén no trata las enfermedades
contagiosas (ihirad, difundir)?. Asi mismo, los chamanes principiantes no se encargan de
los casos de enfermedades susceptibles de poner su vida en peligro. Pese a esas
precauciones, no es menos cierto que la incorporacién de objetos patégenos se traduce en
un sufrimiento consecutivo a la regurgitacién. Este dolor demuestra que -la paradoja no
es mas que aparente- dichos cuerpos extrafios son realmente nocivos y que han quedado
neutralizados anteriormente a su traslacién dentro del cuerpo del chaman.

La accién ritual revela todo un juego de substituciones sucesivas. Al aceptar el
padecimiento de un malestar del mismo origen, el chamén sustituye al enfermo tras
haber incorporado el mal en su propio cuerpo. Desde entonces un paralelismo es
establecido entre su cuerpo y el del enfermo: el cuerpo del chaméan regurgita los objetos
patdgenos con éxito y sirve de modelo con el cual el enfermo puede identificarse. La doble
actividad de incorporacién y regurgitacién realizada por el chaman completa la funcién
informativa y curativa de los discursos asi como de las representaciones hechas a partir
de materiales diversos. Es el conjunto de esas actuaciones que dan la prueba tanto del
diagnéstico de la enfermedad como de su curacién.

Sin embargo, segin la racionalidad occidental, los aspectos mecénicos de la accién
chamadnica, como aqui la regurgitacién de objetos patégenos, pueden ser considerados
como subterfugios (ver “El brujo y su magia”, Cl. Lévi-Strauss 1958: 183-203). Por lo
general esos aspectos son dejados de lado en beneficio de las palabras del chamén por ser
un modo de expresién mds claramente simbdlico (ver la nocién de eficacia simbdlica
definida por Cl. Lévi-Strauss ibid.: 205-226). Por su parte, los Yanomami no se cuestionan
de idéntica manera sobre la forma, visible o no, de las regurgitaciones de los chamanes y,
cuando aquellas se manifiestan bajo un aspecto tangible, no se las consideran como
eventuales subterfugios. A sus ojos, la regurgitacién de objetos, un signo concreto de la
existencia de un cuerpo extrafio responsable del estado mdrbido del individuo, no es
siempre necesaria. Ello no implica que la cura se vea desacreditada. Muchos chamanes
nunca regurgitan de manera visible y no por esto se les considera dotados de
competencias inferiores a los chamanes que lo hacen concretamente (a réfefoowei, él que
regurgita)?’. A menudo, incluso, adquieren la reputacién maxima. Entre los Yanomami los
chamanes cumplen la doble funcién, la de un chaman adivino, el que establece el
diagndstico y la de un chamén terapeuta, el que extrae el mal o devuelve el alma robada,
papeles encontrados también en otras sociedades amerindias de manera més separada®.

El complejo que conforman los agentes energéticos manipulados por el chamén durante
las sesiones de cura es asociado con la concepcién que las sociedades chamanisticas? se
hacen de la representacién de la persona, de los seres y de las fuerzas existentes en el
universo. Los “doblesimédgenes” de las entidades césmicas, tal vez revelados bajo la forma
de objetos concretamente escupidos por la boca de los chamanes y/o construidos por
ellos durante la sesién de curacién, hacen parte de una estructura conceptual vinculada
con la actividad sensitivo-motora y sico-mental que relaciona chaman y enfermo.
Expuestas a la vista del publico a consecuencia de los suefios provocados por los espiritus
auxiliares, las elaboraciones materializadas que evocamos contribuyen, idénticamente a
las palabras, a la representacién del tratamiento y de la actividad chaméanica que los
antepasados inventaron. Las construcciones mecénicas directamente asociadas con las
causas de la enfermedad favorecen la concepcién de la existencia de esos anteriores
personajes que figuran todos los chamanes desde el principio de la actividad chamanica
hasta hoy dia y que, es un punto esencial, los chamanes actuales representan a su vez.
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Para decirlo de otra manera, los chamanes yanomami experimentan un suefio provocado
por los espiritus auxiliares que proceden de los antepasados. Esta imagen onirica les
permite expresar y elaborar unas construcciones, las cuales provocan una clara
percepcién por el enfermo del modo de extraccién del mal, proceso al cual éste responde,
siguiendo sandndose con la energia y/o el principio vital que recuperd. Es importante
subrayar que, en el transcurso del acto ritual, también la produccién de las
ensambladuras materiales facilita la representacién por el enfermo de la eficacia de la
prestacién chamadnica de cura y del papel de representacién actual de los antepasados que
el chamén cumple.

Se observa que el conjunto del rito chaméanico de terapia funciona sobre la base de una
serie de identificaciones entre el enfermo, el chaman y los antepasados. El chaman
absorbe la enfermedad del enfermo en su propio cuerpo, el cual condensa las capacidades
ontolégicas de los antepasados hoy representadas por las entidades que llamamos
espiritus auxiliares, y sirve de modelo para el enfermo?. El chamén que retine en si los
espiritus auxiliares necesarios al tratamiento de la enfermedad, estd identificado con los
chamanes del pasado: en la terapia que estd desarrollando, convoca y utiliza los mismos
espiritus auxiliares que sus ascendientes seleccionaron anteriormente por su eficacia.
Estd también identificado con el enfermo a través del mal que incorpora y extrae de su
propio cuerpo. El enfermo, por su lado, estd fuertemente invitado, durante toda la
prestacién chamadnica, a identificarse con el chamédn. Todas estas identificaciones se
realizan mediante el principio vital pufi que anima los suefios y pensamientos provocados
por el chaman en el enfermo, imdgenes oniricas, sensaciones y sentimientos que le
transmite gracias a sus comportamientos verbales y sus gestos.

Las ensambladuras materiales y las palabras que el chaman actualiza con la ayuda de los
espiritus auxiliares y en calidad de heredero de los antepasados, participan en el
establecimiento de esas identificaciones. Colaboran en la elaboracién de un verdadero
conjunto mecédnico conformado por los miltiples agentes activados por el chaman en la
prestacién de cura y que, por ser elementos que representan fuerzas y capacidades cuyo
efecto para la salud de uno y para la sobrevivencia de las comunidades ha sido reconocido
desde generaciones, responden a propdsitos instrumentales y simbdlicos. El estudio de
esa doble finalidad de la cura chamadnica que concierne, a la vez, la curacién del enfermo
y la reproduccién social permite entender mejor el papel cumplido por el chamén
durante esas prestaciones y, al fin y al cabo, la eficacia de la accién ritual de este tipo de
terapia.

Para los Yanomami el chamén es la tinica persona que, gracias a su formacidn, es capaz de
hacer aparecer (wawéai, hacer visible) los agentes de las enfermedades y de su curacién. £l
vuelve mental y fisicamente perceptibles las fuerzas malévolas, los espiritus auxiliares,
los antepasados, los seres y elementos césmicos gracias a sus palabras y a las
representaciones que él pone de manifiesto en su actuacién frente a una comunidad maés
0 menos insistente segtn las situaciones. jAcaso necesita la percepcién de los agentes
patdgenos ser reforzada? Es la funcién que desempefian entonces las otras imdgenes que
el chamén revela a través de sus vémitos y/o de la queja que acompafia el dolor de su
garganta. Todos estas sefiales son de valor igual en la demostracién de la existencia del
objeto patégeno que el chaman puede regurgitar de manera concretamente visible-o no.
Los grandes chamanes siempre expresan la regurgitacién bajo la forma del sufrimiento de
su garganta sin que se necesite que bote por la boca objetos patégenos ostensibles.
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Medium y vidente responsable de la presencia y accién de sus espiritus auxiliares, el
chamén encarna el modelo perfecto a imitar para vivir sano. El enfermo recibe de su
intervenci6n (performance) no sélo una motivacién para recobrar su salud, sino también
un verdadero impulso fisico mediante el principio vital pufi desprendido de la persona del
chaman y de los espiritus auxiliares que éste convocd y seguira convocando para ayudarlo
en su convalecencia. A partir de este impulso el enfermo puede salir de la enfermedad si,
como los Yanomami lo dicen, asi lo desea su propia voluntad. Paralelamente a los
esfuerzos del convaleciente, el chamén se esforzard por recobrar sus propias fuerzas
fisicas gracias a la asistencia de otro chaman que le cura a su turno.

El efecto colectivo que surte y su funcién de modelo, se ilustra de manera comparable en
la cura generalizada que va prodigando en seguida a los demds habitantes de la
comunidad.

La cura generalizada de las personas de la asistencia

Llegando al término de la atencién hacia el enfermo, la cura debe siempre satisfacer las
solicitudes de las personas que pueden presentar un malestar concomitante y de los
parientes o aliados que confiesan estar enfermos por el hecho de que uno de los suyos
sufre. Sin embargo, estos servicios responden también a una exigencia de demostracién
de la eficacia de las competencias del chaman.

M4ds o menos agotado por la duracién de la (o las) cura(s) iniciada(s), a veces afectado por
la expulsién de los objetos patdgenos, y al final, extenuado por las explicaciones que, en
algunos casos, se vio obligado a dar hasta la saciedad, el chamén terapeuta no se rehusa a
actuar ante otras exigencias. Esto representa el trabajo?” que debe cumplir, junto con la
incorporacién del mal, para ser digno de la confianza que le es entregada y del crédito
que asf le es atribuido.

Exaltada por los discursos que relatan las fuerzas de la naturaleza, la grandeza de los
paisajes descritos y la belleza de los cantos, la asistencia no escatima elogios al chaman.
En las circunstancias més significativas en las que han logrado controlar los casos
mérbidos mas agudos, los mayores recuerdan y evocan la memoria de los chamanes mas
gloriosos que han conocido. Se regocijan de la perennidad del saber y del saber hacer
manifestada por uno de los suyos. Esperan que esa sabiduria y esa competencia
perduraran gracias a él.

Confrontados con la realidad mérbida y el valor de las leyes evocadas por el chaman los
mayores intercambian aclaratorias sobre las causas relacionadas con el caso. Son ellos-y
no los chamanes-que discuten del origen humano posible de los ataques de los cuales el
enfermo es la victima. Insisten también para que los jovenes respeten las
recomendaciones prodigadas por el chamén a fin de evitar accidentes similares. Se
preparan para los discursos nocturnos moralizadores y de proteccién (kanoamou) que
emprenderan con ese fin?.

Para concluir, diremos que la prestacién del chamdn terapeuta constituye una perfecta
ilustracién del pensamiento mecanicista de intervencién que los Yanomami desarrollaron
para asegurar verbal y fisicamente la salud de cada uno. Demuestra también la posicién
del hombre como elemento mayor del mantenimiento del equilibrio del universo.

Hemos visto que las sesiones de cura chamadnica constituyen el medio por el cual un
enfermo recobra la salud. Ademas, es una de las fuentes de los recursos que el grupo local
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requiere para garantizar su integridad social y moral. Esos recursos son dominados por
los espiritus auxiliares que cada uno estd invitado a alojar en sus cuerpo?. Los casos de
enfermedad son uno de los motivos a raiz de los cuales el chaman demuestra que es capaz
de cumplir con esas responsabilidades. Esas sesiones igualmente dan la oportunidad a los
sabios de proporcionar verdaderas lecciones de transmisién del conocimiento chamanico.
Si bien las sesiones de cura chamadnica pretenden conservar la salud de los individuos,
también ensefian las maneras de mantener el equilibrio del universo. Los casos mas
graves de fiebre, relacionados con la liberacién de la energia de las entidades
supracelestes, y sobre todo, su multiplicacién, constituyen un signo de muy mal agiiero.
Anuncian la proximidad del caos cédsmico y social: frente a cualquier caso de fiebre los
Yanomami se preguntan siempre si éste no seria el principio de una pandemia y, por
consiguiente, cudles son, entre sus comportamientos, los que pueden originar el caos para
controlar inmediatamente esa eventualidad.

En esas sesiones el chaman insiste fuertemente sobre el deber para todos de seguir su
ejemplo. Eso ocurre también en todas sus prestaciones aunque sean de menor
importancia. No se debe desplazar de manera descontrolada el principio vital pufi de las
entidades que animan el universo y, para evitar cualquier desorden personal y colectivo,
se necesita componer con su propio cuerpo, fuerte y sano, la base terrenal indispensable
para la supervivencia de los espiritus auxiliares, pues estos ultimos sirven de apoyo a la
cupula celeste (J. Chiappino 1995a, 1995b). La dimensién césmica de la actividad
chaménica permite evaluar la importancia de la ensefianza chamanica en las prestaciones
del chamén y la necesidad para las comunidades de contar con chamanes de alto nivel de
competencia y sabiduria. En el marco de tal concepcién energética del cosmos y de los
seres que lo pueblan, representa la “doble-imagen” de los antepasados mas famosos que
inventaron la actividad chamanica y que permitieron a los Yanomami intervenir en el
orden del mundo. Contiene en su cuerpo el conjunto de las fuerzas protectoras-los
espiritus auxiliares-que aquellos seleccionaron con el propésito de que él, como cuerpo
humano cargado de esas entidades, pueda cumplir con éxito las multiples funciones
sociales que le corresponden. Cura a la gente y ensefia a las personas a comportarse de
manera sabia, es decir, respetar el equilibrio césmico aunque uno tenga que aprovechar
las fuerzas que pueblan el universo. Los Yanomami perciben, en efecto, el universo como
agitado por cantidades de seres y entidades, todos animados de principio vitalpufi pero
no igualmente conscientes de la necesidad de mantener el equilibrio entre todos y la vida
en el universo. El chamanismo condensa en la persona del chaman todo el saber y saber
hacer acumulado por los antepasados yanomami y opone a la condicién humana la accién
ritual.
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NOTAS

1. Toda materia viva contiene un principio energético llamado pufi, responsable de las
capacidades motrices, sensoriales y/o cognitivas poseidas por los seres y las fuerzas que pueblan
el universo. Este principio corresponde a una potencia vital universal que podemos traducir con
la nocién de “energia”. Representa -para un ser o una fuerza del cosmos y en funcién del
ambiente en el cual sélo puede vivir- una entidad especifica que podemos también llamar
“principio vital”. Conjuntamente con la propiedad de mantener la vida del ser o de toda fuerza
que anima, el principio vital o pufi tiene la capacidad de difundir en otro ser y en otra fuerza en
los cuales puede provocar o un debilitamiento o un refuerzo del principio vital (sobre la teoria
yanomami de la energia vital, ver J. Chiappino 1995a, 1995b). La relacién que esta difusién
instaura entre el principio vital de las partes del cuerpo humano y el principio vital de los
espiritus auxiliares, corresponde al complejo sensitivo-motor y mental o principio de vida y de
pensamiento al cual damos generalmente el nombre de “alma” (corporal) del individuo. Esta
«almay» recuerda el conjunto formado en el individuo piaroa por los principios que J. Overing (en
este volumen) llama “vida de pensamiento” y “vida de sentidos”.

2. Las afecciones menores como las contusiones asi como los malestares provocados por no
respetar los tabues alimenticios propios a ciertos estados de la vida no necesitan generalmente la
intervencién del chamdan. Segin el caso, se aplican tdépicos (férimai, aplicar una sustancia) o se
practican dietas y restricciones comportamentales particulares para equilibrar de nuevo el medio
ambiente del cuerpo afectado.

3. Las sesiones curativas suceden generalmente de dfa, entre la una y las cuatro de la tarde. Dicen
que este horario es propicio para la movilizacién de los espiritus auxiliares pues el calor de la
atmosfera terrestre, siendo méaximo, permite que esos espiritus -de equilibrio fisiolégico muy
caliente- no pierdan su poder.

4. Segln la representacién de los Yanomami el cosmos es habitado por una multitud de espiritus
conocidos con el nombre de animales, plantas, fenémenos césmicos etc. Estos espiritus aparecen
a los chamanes bajo forma de imégenes (itupi) que representan un doble del espiritu que
llamamos «doble-imagen». Los chamanes siguen una formacién especifica que les permite
aprovechar las capacidades de unos de estos espiritus que llamamos espiritus auxiliares. Los
aprovechan con el fin de reforzar sus propias capacidades asi como las de los suyos. Una de las
tareas mayores de los chamanes consiste en movilizar los espiritus auxiliares especificos para

curar los trastornos de los cuales padece la gente de su comunidad y de sus aliados.
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5. Los objetos patégenos son propios a cada enfermedad. Los del resfriado son denominados
shawara képé, los de la tos, tokotoko képé, etc.

6. En el caso de dolores de muela, el chaméan regurgita, por ejemplo, un gorgojo, en el caso de
dolores del bajo vientre de las mujeres, un pedazo de madera podrida. El propio enfermo o un
miembro de su entorno pueden aplastarlos y desecharlos.

7. Anotaremos brevemente que existe una relacién entre las propiedades de los seres que
existian al origen de la creacién y las propiedades chamadnicas de los espiritus auxiliares.

8. A cada Yanomami corresponde un doble-animal que vive muy lejos en un lugar desconocido de
la selva. La vida de este animal es paralela y analdgica a la del ser humano, y viceversa. Por
ejemplo, si este animal se enferma o estd herido por un cazador, la persona sufre trastornos
similares; si la persona se enferma, lo mismo sucede con el animal (para mds detalles sobre este
tema, ver C. Ales 1984, 1998).

9. La palabra epena es un término genérico que designa unas sustancias preparadas en polvo,
obtenidas a partir de las semillas del &rbol Piptadeniaperegrina o del liber del arbol
Elizabethaprinceps, potentes alucinégenos que contienen alcaloides tales como la muscarina.

10. Para una descripcién de la toma de droga y del rito chamanico curativo, ver, por ejemplo, C.
Alés yJ. Chiappino (1982), C. Alés (1987).

11. Sobre la importancia del suefio en la practica chaménica ver, por ejemplo, W. H. Kracke
(1990).

12. Para neutralizarlos los espiritus auxiliares bafian los objetos patégenos en un rio subterrdneo
cuyas aguas tienen una potente propiedad suavizante.

13. El canal izquierdo corresponde a la via seguida por los espiritus.masculinos y el derecho, por
los espiritus femeninos.

14. A pesar de la extraccién del objeto patégeno, los Yanomami piensan que el enfermo no se vaa
sanar si su doble animal estd muriéndose. Es la razén por la cual, en este ultimo caso, unos
piensan que la cura es inutil.

15. Sobre las diferentes practicas yanomami de brujeria, ver C. Ales (1984) quien describié la
técnica de la brujerfa “frotada” practicada sobre vestigios de una persona, por ejemplo, la huella
de su pie dejada en el suelo.

16. La situacién de suefio nocturno que llevan al chamaén adivino el diagnéstico y el tratamiento,
recuerda el rito de incubacién relacionado con Esculapio. En este ritual el sacerdote duerme en el
templo acostado sobre la piel de la victima oferta a la divinidad en la esperanza de recoger de ella
un suefio adivinatorio que provoque la interpretacién de un caso de enfermedad y la via que
seguir para su curacién (cf. sobre este tema, ver Aristide 1986).

17. Los Yanomami viven en comunidades que abarcan un promedio de cincuenta personas.
Agrupadas en tres o cuatro, esas comunidades pueden tener de uno a varios chamanes. En los
casos complejos es comin que se llame a los chamanes de las comunidades aliadas que se
encuentran a menos de un dia de camino.

18. Los espiritus auxiliares bailan en el habitat que construyen en el pecho del chaman y pisan
fuertemente el suelo. Los sonidos emitidos salen por la boca del chaman (sobre el habitat y el
baile de los espiritus, ver Chiappino 1995 b).

19. Esa marca corresponde a un sufijo (-yé) que acompafia el enunciado. Traduce un estilo
indirecto particular que no corresponde a lo que conocemos bajo la expresién de «dice él» (el
espiritu) o «dicen ellos» (los espiritus).

20. Este trabajo ilustra y profundiza los andlisis muy pertinentes de R. Hamayon (1995) sobre el
papel de médium del chaman.

21. Sobre la nocién de “dobles” en la Grecia Antigua, ver J. P. Vernant (1982), entre los
Yanomami, ver J. Chiappino (1995b).

22. Por ejemplo, un chaman no trata las enfermedades con erupciones cutdneas generalizadas
(shimokore) tal como el sarampién, ni tampoco la sarna (siruripi).
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23. Si un joven chaman -joven en el sentido de que posee todavia pocas capacidades chamanicas-
usa demasiado del acto de regurgitacién y de su materializacién en vez de poner en palabras la
actuacion de los espiritus auxiliares que le ayudan, sus maestros intervienen para que se corrige.
24. Entre los Wothiha (Piaroa), se distinguen dos categorias de chamanes (A. Mansutti R. 1991), el
mefiermva, duefio de los rezos que puede proteger gracias a su soplo, y elyuawaruwa, mas potente,
que ve los objetos patdgenos en el cuerpo del enfermo y los extrae. Esa oposicién, que traduce
cierta diferencia entre las competencias de los chamanes y que se encuentra en numerosas
sociedades amerindias (ver S. Hugh-Jones 1994), no es tan radical en el caso yanomami y tampoco
en lo wothiha, algunos chamanes pudiendo cumplir ambas funciones (también ver P. Oldham
1997).

25. Aqui nos referimos a las sociedades cuya vida, segin la definicién de R. Hamayon (1982:46),
depende en los mayores aspectos de su expresién de las modalidades instrumentales que son
vinculadas con las funciones de los chamanes y que pueden coexistir, sin embargo, con otros
sistemas ideoldgicos e institucionales.

26. Uno de los aspectos, generalmente poco tratados en el andlisis del ritual curativo chaménico,
es el valor de modelo que representa el cuerpo del chaman. Nos lleva a percibir los caminos
seguidos por la eficacia chaménica y nos permite comprender mejor la significacién que se da al
ritual. Gracias a la iniciacién y la formacién chaménica el cuerpo del chaman es remodelado. Al
lado del canal de regurgitacién de los objetos patégenos que hemos evocado, estd dotado de un
érgano complementario formado por un lote extremafamente importante de espiritus auxiliares.
Este érgano constituye un dispositivo energético organizado para el beneficio de los humanos y
sirve de modelo para que cada persona trate de construir un érgano parecido en su propio
cuerpo. Perfectamente armado para resistir y deshacerse de los objetos patégenos que pueden
molestar y matar, gracias a la intervencién del grupo de los espiritus auxiliares que aloja, el
cuerpo del chaman representa el ideal que cada quien estd invitado a imitar para desarrollar sus
capacidades, mantener su salud y participar en la reproduccién de la sociedad (J. Chiappino 1995
b). Este valor de modelo se revela muy claramente en el momento de la prestacién de cura en la
cual el chaman demuestra que los espiritus auxiliares que capta no sélo protegen su persona
contra la contaminacién sino también estimulan la extraccién de los objetos patdgenos,
produciendo un mejoramiento del estado del enfermo y de su entorno.

27. Generalmente, el chaman recibe una compensacién bajo la forma de productos alimenticios.
28. Sobre el tema, ver Alés (1990).

29. Los espiritus auxiliares son responsables de las tareas (horticultura, caceria, pesca, retérica,
procreacidn, guerra, etc.) vinculadas con el estatuto social de cada persona (Chiappino 1995a).
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Enfermedades y despoblamiento: El
Orinoco Medio entre los siglos xviy
XVII

Alexander Mansutti Rodriguez

La literatura etnografica y etnohistdrica que trata los efectos del contacto sobre los
grupos indigenas americanos nos refiere la ocurrencia de una aguda caida de sus cifras de
poblacién (Borah 1962 en Dobyns 1966: 414; Clastres 1974: 85; Colmenares 1970: 61; Cook
1966 en Dobyns 1966: 410,412, 413; Cook & Borah 1971: 423; Denevan 1970: 252; 1976: 212;
Hopkins 1983: 205,213, 214,215; Jaramillo Uribe 1964: 269; Mora Camargo 1986/8: 88;
Morey 1979: 82, 83; Sanchez Albornoz 1974: 43) a causa, entre otras razones, de la
sucesién de epidemias producidas por la llegada a América de agentes infecciosos
causantes de patologias crénicas y agudas desconocidas en este continente (Castellanos
1886: 272; Merbs 1992: 3, 36; Gumilla 1745: 349; Mansutti Rodriguez 1987; Sanchez
Albornoz 1974: 65; Simén 1882,1: 190).

Al evaluar en varios escenarios la asociacién estadistica entre la sobrevivencia o no de las
sociedades indigenas del Orinoco Medio con algunas caracteristicas cualitativas de sus
tecnologias y de la distribucién de sus poblaciones, obtuvimos como resultado que la
dispersidén demografica y la ocupacién de territorios interfluviales en los llanos eran los
unicos factores que favorecian abiertamente su permanencia (Mansutti Rodriguez &
Bonneuil s.f.a.). Ello no nos sorprendié.

En contraste, si llamé la atencién que factores como el patrén residencial (concentrado,
comunitario o precario), la altitud del hébitat (montafioso o no) o la calidad de las
relaciones con la misién (masivas, eventuales o inexistentes) no tuvieran significacién
estadistica alguna para el modelo. Ello, aun cuando incomparable por las diferencias de
métodos, permite repensar los resultados de algunas investigaciones previas que
indicaban, a base de series histdricas de registros demograficos, que el despoblamiento
por epidemias habia sido menos grave en las poblaciones de montafia que en las de
planicies bajas (Cook & Borah 1971: 4)! o en base a hipétesis derivadas de la epidemiologia
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como el posible efecto severo de las infecciones occidentales en los entornos misionales y
en los pueblos de mayores dimensiones.

De hecho, parte del problema puede estar en la fragilidad de los escenarios utilizados para
la puesta a prueba, los cuales fueron elaborados a partir de datos poco confiables. Por otra
parte, el disefio del modelo puede tener limitaciones pues el manejo estadistico realizado
relacionaba la sobrevivencia con caracteristicas tecnoldgicas y de poblamiento en grupos
sociales que estaban sometidos a varias presiones de despoblamiento y no solamente a las
epidemias de nuevas enfermedades. Los resultados obtenidos aludian entonces a la
posibilidad de sobrevivencia ofrecida a los sociedades indigenas por la convergencia de
los efectos despobladores de la totalidad de los procesos que producian pérdidas
demogriéficas, sin permitir discernir el peso de cada uno. En consecuencia, el
procedimiento sélo hubiera podido informarnos eficazmente sobre los factores sociales y
ambientales que favorecian la sobrevivencia de un grupo en particular si hubiera habido
una sola causa de pérdida demogréfica. Pero ello no fue el caso.

Tomando en cuenta la importancia de las epidemias para la comprensién del proceso
histérico aborigen en el Orinoco Medio, hemos considerado oportuno analizar los
escenarios epidemioldgicos y los factores que favorecieron la mortalidad asociada a ellos,
haciendo abstraccién de la presencia de otras causales de despoblamiento. Para ello,
construiremos nuestro razonamiento tomando como eje las caracteristicas posibles de los
procesos epidémicos desencadenados por tres de las enfermedades occidentales mds
importantes que asolaron el Orinoco Medio (malaria, viruelas y sarampién) a partir de los
diferentes tipos de poblamiento que caracterizaron la regién al momento del contacto.
Hemos escogido estas tres enfermedades porque son las mas nombradas por los cronistas,
las que lucen haber llegado mds pronto, y las que mayor morbilidad y/o mortalidad
parecen haber provocado, lo que por ende debe haberse traducido en un impacto social
mas severo.

Epidemiologia y poblamiento
Presuposiciones

Antes de entrar en los detalles epidemioldgicos, es conveniente aclarar las
presuposiciones de nuestro modelo. Asumimos a partir de los mds importantes trabajos
sobre epidemiologia americana del post-contacto (Hopkins 1983; McNeill 1976; Merbs
1992) que, mas alld de las dudas razonables existentes, en América no estaba presente
ninguna de las cepas de Plasmodium (falciparum, vivax, ovale y malariae) causantes de
malaria en el ser humano, ni los virus que producian las viruelas (Victoria major) y el
sarampién. Asi mismo, vamos a suponer que, cuando los cronistas de la colonizacién
hablaban de fiebres recurrentes o fiebres tercianas y cuartanas se estaban refiriendo a
fiebres palidicas y que cuando se referfan al sarampién y a la viruela, se trataba
efectivamente de las enfermedades que hoy conocemos con tales nombres.

Poblamiento

En trabajos recientes (Arvelo-Jiménez & Biord 1994; Biord 1985; Mansutti Rodriguez 1990,
1991; Morey & Morey 1975; Morey 1976) se ha mostrado que en el Orinoco Medio habia un
sistema complejo de redes sociales articuladas a través de lazos positivos (comercio,
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servicios) y negativos (guerras, rivalidades) que se constitufan desde los grupos locales y
se ordenaban alrededor de los rios y rutas terrestres. Su existencia era condicién para el
indispensable flujo de los bienes y servicios y, con ello, de la reproduccién de sus unidades
integrantes.

En este sistema, el sentido, la intensidad y la permanencia de las relaciones estaban
reguladas por alianzas perentorias e inestables entre li deres de grupos domésticos,
locales y/o pequefios agregados regionales. El resultado de la articulacién de las redes que
se constitufan alrededor de los lideres era un sistema heterogéneo de microredes
egocentradas y entrelazadas, cuyos integrantes mantenian unos con otros y en cada
coyuntura relaciones de calidad y dimensién variables en el tiempo. Se puede entonces
afirmar la riqueza de situaciones posibles del sistema y la variabilidad diacrénica y
sincrénica de la frecuencia, cantidad y densidad de sus relaciones constituyentes.

Asi mismo, hemos demostrado que el poblamiento sobre el cual se articulaba la red, era
heterogéneo, pues la densidad de poblacién era variable, asi como las caracteristicas de
los asentamientos, el tipo de movilidad espacial, los niveles de violencia, las estrategias de
dispersién y/o concentracién poblacional, la extensién del territorio étnico, la altura
sobre el nivel del mar de los asentamientos y la cercania a los rios (Mansutti Rodriguez,
s.f; Mansutti Rodriguez & Bonneuil, s.f.).

En general, afirmamos que la densidad de la poblacién en la varzea llanera (rios Orinoco
en su margen izquierda, Apure, Arauca y Meta) era mayor que en la varzea guayanesa
(margen derecha del Orinoco) y en la del rio Guaviare. De igual manera, los igapds
llaneros (Capanaparo, Sinaruco, Vichada) soportaban mayor densidad de poblacién que
los guayaneses (rios Sipapo, Parguaza, Suapure y Cuchivero).

La altura sobre el nivel del mar y los perfiles fisiograficos también influenciaban la
distribucién de la poblacién. Los valores de la densidad de poblacién eran directamente
proporcionales con la cercania al Orinoco, por definicién a pocos metros sobre el nivel del
mar y ubicada en terrenos planos o suavemente ondulados, e inversamente proporcional
con la altitud, pendiente e irregularidades del terreno. Estos hechos nos permiten
proponer que, siendo similares la altitud, el perfil geografico y las caracteristicas fisico-
quimicas de los rios del Orinoco Medio, la densidad de poblacién en los llanos era mayor
que en la selva hiimeda tropical guayanesa. Asi mismo, que el poblamiento era mayor en
la cercania de los grandes rios que en sus cuencas de recoleccién.

Aun cuando este era un patrén general, es importante destacar que podia verse
perturbado merced a la influencia de otras variables. Asi, factores ecolégicos auténomos
de la cercania a las varzeas o de la altura sobre el nivel del mar podian influenciar el
poblamiento. Por ejemplo, los primeros grandes raudales de los rios navegables, aquéllos
que impiden el paso de los peces mayores, eran sitios de mayor poblamiento que otras
dreas mds bajas de la misma cuenca debido a la riqueza ictica que caracteriza estos
biotopos.

Ademds, el poblamiento podia verse afectado por factores sociales. Por ejemplo, era
frecuente la existencia de discontinuidades en la ocupacién humana de los territorios (no
man’s land) que, siendo dependientes de los niveles de violencia intra e intersocietaria,
eran independientes del potencial de recursos de la regidn; tal era el caso de ricas areas
de varzea que permanecian despobladas por el riesgo implicito de que sus pobladores
fueran atacados y destruidos.
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Los asentamientos podian tener dimensiones mayores en centros comerciales y/o
rituales, en dreas comparativamente mas seguras y en la cercania de los grandes caminos
comerciales donde la accién de mecanismos sociales como las redes de intercambio
compensaban una eventual pobreza en el volumen y/o la diversidad de los recursos? que
determinaban la capacidad de carga “natural”.

Las variaciones de la densidad estaban asociadas con otras caracteristicas del
poblamiento. Asi, en la varzea llanera eran dominantes los conglomerados de churuatas o
malocas en pueblos concentrados y aledafios a los rios que, como muestra Carvajal (1985),
conformaban grandes agregados regionales, mientras que en las regiones interfluviales, la
estrategia de agrupamiento poblacional dominante era una churuata o maloca
comunitaria, probablemente asociada a través de caminos montafiosos con unas pocas
como ella que le eran social y geograficamente préximas, pero siempre distantes, en
conjunto, de otros agregados regionales similares. Entre una y otra estrategia parecian
existir opciones intermedias en las que se combinaban una mayor o menor concentracién
de algunas malocas y la cercania variable entre los pueblos.

Sobre este mundo irregular, heterogéneo, con redes de relaciones intensas y contactos
fluidos, actuaron las enfermedades traidas de Occidente.

Epidemias y epidemiologia histérica
La universalizacion de la epidemiologia

De acuerdo con Merbs (1992: 16), la situacién sanitaria de los pueblos indigenas
americanos al momento del contacto no era excepcional pero tampoco peor que la
existente en la Europa de esos tiempos. De hecho, informacién demogréfica confiable nos
indica que, durante el siglo XVIII, 50% de los nifios europeos morian antes de los 5 afios y
que 20% de los sobrevivientes no alcanzaban a cumplir 30 afios (Le Bras 1991: 76). En
América, la mortalidad infantil precedente a 1492 parecia alcanzar 40% de los nacidos
vivos (Merlos, 1992) un 10% por debajo de las cifras europeas arriba citadas para dos
siglos después’.

A pesar de estas cifras de mortalidad, las poblaciones americanas no parecian tener que
enfrentarse a infecciones agudas como las que regularmente asolaban a las europeas (Le
Bras 1991: 76; McNeill 1976: 199; Merbs 1992: 3, 13; Neel & Weiss 1975: 48). McNeill (1976:
210-211) postula que en tierras bajas el tamafio de la poblacién no permitia mantener
epidemias de infecciones agudas por largo tiempo. Ello no obstaba para que se vieran
sometidas regularmente a pérdidas de efectivos por la accién de enfermedades como las
ocasionadas por los coccos (stafilococcos, streptococcos y otros), trepanomatosis (sifilis* y
pinta), tuberculosis, hepatitis, leishmaniasis y gastroenteritis (Merbs 1992: 9; Salas Cuesta
1982: 96), entre las mds importantes. Asi mismo, debian sufrir los efectos de acciones
bélicas frecuentes y periodos de hambre, eventualmente asociados a fuertes epidemias
(Ohlin 1970: 4).

La llegada de los europeos y africanos a América implica también el arribo de
enfermedades que eran entonces endémicas en esos continentes como la viruela, el
sarampidn, la difteria, la tosferina, la lechina, la peste bubdnica, la malaria, el tifus, la
fiebre amarilla, el dengue, la encefalitis, la escarlatina, la disenteria amibiana y las
infecciones helminticas, un impresionante inventario de patologias cuya riqueza puede
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estar asociada a la larga tradicién pastoril® que se habia desarrollado en el viejo
continente (Merbs 1992: 9, 13,36).

Tomando como muestra lo que conocemos de la epidemiologia de la malaria, la viruela y
el sarampién, propondremos escenarios posibles para evaluar la accién de las
enfermedades de origen europeo sobre el poblamiento indigena de la cuenca del Orinoco
Medio durante dos momentos: el periodo que precedi6 a la implantacién de las misiones
jesuitas del Orinoco en 1681 y el tiempo transcurrido entre 1681 y 1804.

Y llegaron primero las enfermedades

El mito piaroa de origen de las enfermedades postula que ellas fueron originadas por
Wahari, su demiurgo creador, en Puerto Ayacucho (;Atures?) para luego ir remontando
los rios como lenguas de fuego. Ello no nos extrafia pues esta regién era un sitio
estratégico, un gran mercado, donde se encontraban individuos de diferentes etnias
venidos de los mds lejanos rincones de la cuenca orinoquense y de mds all. Por tanto,
sitio ideal para la llegada y transmisién de enfermedades venidas de otras tierras,
particularmente de las mas densamente pobladas en la cordillera andina y en la costa
marina.

Si esta hipétesis es correcta, entonces es posible que entre 1492 y 1681 hayan llegado a
tierras orinoquenses enfermedades europeas junto con las mercancias que portaban
intermediarios indigenas que ya habian entrado en contacto comercial con los espafioles,
aun cuando no nos haya quedado registro escrito de ellas. Ello coincide con proposiciones
de autores como Beckerman (1979: 554), Denevan (1976: 211), Hopkins (1983: 209,214) y
McNeill (1976: 210) quienes asumen que las enfermedades europeas llegaron al mundo
indigena, tierra adentro, aun antes de que hubiera penetrado el primer espafiol.

De hecho, desde muy temprano se hacfan incursiones a tierra firme que partian de La
Espafiola para capturar esclavos y comerciar (Aguado 1915: 40); ya en 1512 (Gonzdilez
Oropeza & Donis Rios 1989: 53) se establecen los perleros espafioles en la isla de Cubagua,
en 1525 en Santa Marta y en 1529 en Coro. Morey (1979: 80) reporta que sélo durante el
siglo XVI entran al menos 27 expediciones a los llanos. Ello implica que los contagios
pudieron producirse desde cualquiera de estas fuentes, tal como ocurrié con la epidemia
de viruelas que introdujo Péanfilo de Narviez en Yucatdn en 1519 al llevar en su barco un
esclavo negro infectado (Hopkins 1983: 205; Merbs 1992: 29).

De la misma manera, no hay razén para pensar que la malaria no hubiera llegado junto
con los primeros conquistadores y esclavos para luego extenderse rapidamente sobre un
territorio propicio para su establecimiento y dispersién. Ello nos distancia de Whitehead
quien, intentando restarle importancia al peso de las epidemias como factor de
despoblamiento y transformacién de los sistemas indigenas, asume a partir de McNeill
(1976: 212) que ni la malaria ni la fiebre amarilla llegaron a América hasta 1650. Ello obvia
que ambas enfermedades eran crénicas en Africa y al menos la malaria también lo era en
las grandes ciudades europeas (Merbs 1992: 13), lo cual crea condiciones bésicas para la
emigracion del patégeno. Igualmente obvia que, en el caso de la malaria, el viaje, el
ingreso y su establecimiento en América pudo hacerse sin mayores problemas ya que esta
enfermedad se mantiene en el cuerpo del enfermo entre 6 meses (variedad falciparum) y 7
afios (variedad vivax) lo cual facilita que, luego del largo viaje desde Europa y Africa, los
portadores de la enfermedad, pudieran infectar los potenciales anofelinos transmisores
de América que se encargarian de contagiar a los indigenas, hasta entonces ajenos a ella®.
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Agréguese a ello las condiciones climaticas idéneas de América, la baja letalidad de la
enfermedad que permite mantener muchos focos, la rapidez con la que se incuba (de 8 a
17 dias en P. vivax y P. falciparum) y la capacidad de una de sus cepas (P. vivax) para
mantenerse latente en individuos aparentemente sanos y luego regresar abruptamente a
la corriente sanguinea (Markell & Voge 1981:91).

Por ello, son interesantes las referencias tempranas a fiebres malignas que azotaban a los
europeos en América (Simén 1882,1: 368-369; II: 56; Beckerman 1979: 554). Merbs (1992:
13) reporta malaria en Virginia en 1607. En lo que concierne a Venezuela, nos parecen
particularmente interesantes los casos de Alfinger, Gobernador Welser de la Provincia de
Coro, quien en 1531 viaja a Santo Domingo para curarse unas fiebres cuartanas, es decir
con una periodicidad entre los paroxismos febriles de cuatro dias y por tanto
extrafiamente similares a las paltidicas (Federmann 1985: 56; Lépez 1985: 17), y su
contemporaneo Federmann (1985: 81, 89, 90,108, 113) quien nos habla sobre las fiebres
que diezman sus sol dados mientras realiza un viaje por los llanos nor-occidentales de
Venezuela. Este mismo fenémeno ocurrird 60 afios después a los expedicionarios de
Berrios que bajan el Orinoco (Simén 1882, I: 368-369). Todo ello, junto con la noticia de
calenturas en Santa Marta durante 1536 aportada por Simén (1882, II: 56) indica la
existencia de fiebres incapacitadoras, similares a las paludicas, cuyos agentes causales
pululaban las tierras aledafias al Orinoco.

Aun cuando lo que pudo aquejar a estos hombres no haya sido la malaria, nosotros no
vislumbramos obstaculos para que los anofelinos transmisores darlingi y albimanus, que
tanto abundan en costas, sabanas y selvas de América del Sur (Gabaldén 1950: 6), hayan
dispersado rapidamente la enfermedad en el sub-continente. De hecho, aqui habia
reservorios potenciales, transmisores y condiciones climéticas. Lo tinico que faltaba era
un enfermo para que el contagio pudiera multiplicarse. Si ello es correcto, debe haber
bastado un foco y unos pocos afios de conquista para que la malaria hubiera devenido
endémica y crénica, y en su accién deteriorar el estado de salud de los pueblos indigenas
y su capacidad para continuar siendo econdmicamente eficientes al facilitar la extensién
de focos tuberculosos entre los afectados, asociarse con altas fiebres periddicas y
recurrentes (40° a 41,7° cada 36-48 horas de 2 a 8 semanas), ocasionar anemia y lesiones
del sistema nervioso central, suprimir las respuestas a diferentes antigenos y producir un
aumento del niimero de muertes fetales (Markell & Voge 1981: 91,102; Petersdorf 1986:
1659-1660).

En lo que concierne a la viruela y el sarampidn, la situacién era diferente ya que la
virulencia de ambas, combinada con la presencia de poblaciones totalmente susceptibles
de contraerias, multiplicaron su potencial de destruccidn, el cual, en accién, suponemos
que podia llegar a desarticular la cadena epidemioldgica y atentar contra sus
posibilidades de permanecer endémicas en el continente americano’.

Cliff y Haggett (1985: 110-111), estudiando un territorio relativamente aislado como
Islandia, han demostrado que las epidemias de sarampién tienen un comportamiento
irregular y discontinuo cuando actdan en pequefias poblaciones, como suponemos eran
las de tierras bajas, y que el virus muere, requiriéndose un nuevo contacto con el foco
infeccioso donde la enfermedad es endémica para que se produzca una nueva ola
epidémica. Igualmente demuestran que los pueblos de mas de 2.000 habitantes eran
siempre tocados por los brotes epidémicos, mientras que los pequefios y aislados apenas
eran tocados por la mitad (Clifif y Haggett 1985: 115). Ello nos permite suponer, por las
similitudes en la accién de ambos virus, que estos atacan prioritariamente a las zonas mas
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pobladas y comunicadas para luego, en un desarrollo azaroso, tocar a algunas de las
periféricas. En este proceso y una vez devastadas las zonas altas mas pobladas de
Mesoamérica y el altiplano andino, la cadena epidemiolégica se destruye y los virus
mueren para luego ser regularmente reintroducidos cuando ocurren los brotes
epidémicos en Europa.

Por ello, a diferencia de una enfermedad crénica como la malaria, el sarampién y la
viruela, ambas infecciones agudas y letales (Clifif y Haggett 1985: 110; Learmonth 1988:
150), dependian del reservorio europeo para manifestarse regularmente en América luego
de haber devastado las unicas regiones donde numéricamente podian llegar a ser
endémicas: México y Perd (McNeill 1976: 200-201). De hecho, en Europa habia brotes
frecuentes y la viruela era la enfermedad que provocaba mayor nimero de muertes
durante el siglo XVII, llegando incluso a provocar el deceso de reyes (Hopkins 1983: 29-30,
32, 42-43, 54-55).

Nuestra pregunta es ;pudo la cuenca del Orinoco Medio ser tocada antes de la instalacién
de las misiones jesuitas por alguna de estas pandemias durante su azarosa expansién
hacia los sectores menos poblados del continente? y, si ello ocurrié, ;jcomo se dispersaron
estas enfermedades y a quiénes afectaron mds? El hecho de que no hayan quedado
referencias escritas de que las viruelas, el sarampién, la tosferina o cualquier otra
infeccién aguda hayan podido devastar territorios aledafios al Orinoco antes del
establecimiento de las misiones, no es indicador de que ello no haya ocurrido. Quizas si
llegaron y subieron los rios de la cuenca cual lenguas de fuego, destruyendo las
poblaciones que encontraban al paso, tal como cuentan los Piaroas.

Nos parece evidente, en este escenario hipotético, que la cadena de transmisién de la
primera gran epidemia debia establecerse principalmente entre los pueblos mas grandes
y cercanos a los rios navegables (;Meta? ;Apure?) y a los principales caminos. Estos, a su
vez, se constitufan en focos de irradiacién hacia las regiones periféricas y de menor
presencia y concentracién poblacional. Una vez establecida en un foco, la epidemia
seguiria, junto con la gente, los caminos mas concurridos, tal como suele suceder (Dobyns
1966: 402; Learmonth 1988: 155,185), para incluso irradiarse hacia y desde las fiestas
rituales mas importantes (Cliff & Haggett 1985: 114). Alli donde las relaciones sociales
permitian mayor movilidad, como debieron ser las grandes comunidades, debi6
producirse la huida de muchos individuos enfermos, pero aparentemente sanos por estar
en periodo de incubacidn, que llevaron consigo la enfermedad a otras comunidades.

Estas epidemias han debido afectar intensamente a los centros comerciales y mercaderes
mads activos, a los asentamientos de los lideres mds prestigiosos y, porqué no, a los jefes de
guerra que mayor consenso a su alrededor generaban. Una vez concluida su labor de
destruccién, la epidemia dejaria sociedades descalabradas a causa de la disminucién y
dispersién de sus efectivos, lo cual disminuiria sustancialmente la posibilidad de que se
constituyeran nuevas cadenas epidemioldgicas de gran alcance. Ocurrido esto, los efectos
de nuevos brotes infecciosos tendrian alcances sociales y geograficos mucho mads
limitados. Por ello, pensamos que, aun cuando hubo muchas epidemias en los entornos
del Orinoco Medio, es muy probable que sélo unas pocas hayan podido afectar a la
totalidad del territorio.

Los brotes que ocurrieron primero en el Orinoco Medio debieron ser epidemias regulares

pero discontinuas en virtud de que en tierras bajas no habia suficiente poblacién como
para que se mantuvieran endémicas, mientras que las que ocurren luego serian epidemias
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discontinuas e irregulares, pues dependian del azar implicito en el desarrollo de brotes en
poblaciones dispersas, congregadas en pequefias comunidades.

Nuestra hipétesis es que, durante el periodo considerado, al menos una de las grandes
pandemias que sabemos afectaron al continente americano debid constituirse en la
primera gran epidemia en llegar al Orinoco Medio. Un escenario interesante es el del
posible contagio con el brote de viruelas que ocurrié en 1519 en Yucatdn, México, y al que
Hopkins (1983: 209,214) atribuye la responsabilidad de la epidemia que devastard al
Imperio Inca entre 1524 y 1527. Si esta relacién es correcta, podria implicar que la
enfermedad bajé lentamente desde México hasta el Perd siguiendo probablemente las
dreas densamente pobladas de los Andes, lo cual incluye aquellas donde nacen afluentes
importantes del Orinoco Medio como los rios Apure, Meta y Guaviare o, en su defecto,
llegar por barco a las costas continentales del Caribe desde donde siguié el camino de las
regiones més densamente pobladas. En ambos casos pudo haber ocurrido la expansién del
contagio hacia el gran rio® pues, incluso en el supuesto de un poblamiento llanero
disperso, la posibilidad de transmisién era alta en virtud de que toda la poblacién era
susceptible a la viruela, existian grandes centros comerciales concurridos por viajeros del
entorno o lejanos lugares, espacios densamente poblados cercanos a rios, y caminos
importantes en los que parentelas completas se congregaban en una sola casa que, a su
vez, avecindaba de otra u otras similares, que mantenian intercambios frecuentes de
bienes y servicios entre ellas y con otros vecindarios préximos. Si esta epidemia llegé a
bajar de los Andes a los llanos, ella probablemente afecté pueblos aledafios a los rios mas
transitados hasta llegar a los mds importantes centros comerciales, Atures incluido, lo
cual permitirfa explicar el hecho de que tres expediciones, una de Nicol4s Federmann en
1534, otra de Alonso de Herrera en 1535 y la tltima de Reynoso y Losada en 1538 hayan
encontrado vestigios de pueblos abandonados en los llanos del Meta (Aguado 1915:
171,405; Morey 1979: 80).

Luego del primer gran choque, pudieron darse otros encuentros indeseados (ver Figura
1). Morey (1979) realiza un impactante recuento de las numerosas epidemias reportadas
en los documentos de la colonizacién en los llanos. La sola presencia europea en Coro
(1529) y Cubagua (1512), que se va densificando con la fundacién de otros enclaves como
Santa Fe de Bogotd, San Juan de los Llanos, etc., (Morey 1979: 82), genera las condiciones
para restituir parcialmente, en el supuesto de su destruccién previa, la cadena
epidemioldgica en la que circularian las enfermedades europeas. Epidemias de viruelas,
por ejemplo, son registradas en Tunja y Pamplona en 1558 y 1559 (Colmenares 1970: 57;
Cook & Borah 1971:423) y en Nueva Granada en 1566 y en 1587-1590 (Hopkins 1983: 213;
Jaramillo Uribe 1964: 263; Morey 1979: 80). En Venezuela, brotes de la enfermedad son
comunes en la década de 1570 a 1580 en El Tocuyo, Barquisimeto y Trujillo (Morey 1979:
81-82). El sarampién, por su parte, es registrado en 1529 y 1531 en México y
Centroamérica y en Caracas en 1576 (Sdnchez Albornoz 1974: 61). Morey (1979: 82) recoge
testimonios de que era comun en El Tocuyo, al norte de los llanos occidentales de
Venezuela.

Dados los efectos sobre el poblamiento de la primera o primeras epidemias, seria probable
que las subsiguientes hayan tenido un alcance mds limitado al encontrarse con pocas
posibilidades de constituir cadenas epidemiolégicas de gran profundidad.

Resumiendo, el escenario epidemiolégico mas probable del periodo proto-histérico es:

1. Los establecimientos europeos, intermediarios mayores en el establecimiento de la cadena
epidemioldgica, estan en la periferia del Orinoco Medio.
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2. La malaria se hace rdpidamente endémica afectando el potencial productivo y reproductivo
de las sociedades indigenas, especialmente aquellas ubicadas abajo de los 500 msnm.

3. La existencia de un poblamiento indigena con circuitos densamente poblados y nodos de
primer orden® son condicién suficiente para el arribo del primer gran brote de infecciones
agudas, probablemente viruelas o sarampién, que dura largo tiempo, hasta mas de un afio,
para luego desaparecer.

4. A partir de ese momento, surgen brotes epidémicos periféricos y locales que desaparecen
rapidamente, asociados a nuevas cadenas epidemioldgicas producidas por la densificacién de
las redes de asentamiento europeas y la intensificacién de los intercambios comerciales

entre los indigenas y europeos.

5. La clinica aborigen se muestra ineficiente para atacar las nuevas enfermedades.

Las consecuencias mas notables pudieron ser:

1. Afectacién de los eslabones mds densamente poblados y mejor ubicados estratégicamente
tales como las mayores poblaciones del rio Meta y Atures, mientras que sélo se alcanzan, si
ello ocurre, algunos sectores aislados interfluviales.

2. Desnutricién y desorganizacién social a consecuencia de la malaria y de los efectos de la(s)
epidemia(s) de infecciones agudas sobre la red comercial.

3. Aumento de los conflictos intersocietarios por atribuir a la voluntad de los enemigos la
causa de la enfermedad.

4. Primeros efectos de reconcentracién por gravitacién demografica®, lo que pudo dar lugar a
zonas de refugio, como la que encuentra Carvajal (1985: 154,157, 163) entre el Apure y el
Arauca, donde la densidad de poblacién y los patrones de asentamiento eran mads
concentrados y densos que los que reportan los jesuitas para los llanos del Meta y Vichada.

5. Probable cambio de patrones de asentamiento en otras zonas como entre los Sélivas del
Orinoco, quienes a decir de dos misioneros jesuitas, vivian antes en pueblos concentrados,
pero que habian debido dispersarse, aun cuando cercanos unos de otros, a consecuencia de
las incursiones caribes (Poeck 1974: 177; Rivero 1956: 259,291).

6. Aumento de la mortalidad y disminucién de la natalidad en los grupos directamente
afectados por la malaria, que induce pérdidas de feto por anemia (Markell y Voge 1981: 102).
Si llegan epidemias de infecciones agudas ocurre aumento de la mortalidad, y si ésta es la
viruela, caida ademds de la fecundidad y natalidad por afectarse la epididimis de los
hombres sobrevivientes (Hopkins 1983: 215). Posible balance demografico negativo.

Nuestro escenario, en cualquiera de sus modalidades, nos indica que hubo un impacto
severo, basicamente sobre los mds grandes poblados aledafios a los rios navegables y
caminos principales, y que este impacto debe haber sido progresivamente menor a
medida que nos alejabamos de ellos. Sin embargo, su magnitud, a despecho de los cambios
que debi6 promover en roles, patrones de asentamiento, redes de alianzas, etc., no debe
haber puesto en peligro la reproduccién del sistema aborigen de interdependencia
regional del Orinoco pues, no habiendo atin presencia activa de los europeos y sus normas
relacionales, la reorganizacién debia ocurrir atendiendo a las modalidades propias de los
socios indigenas atin cuando atendiendo a las nuevas condiciones impuestas. El riesgo de
descalabramiento se hizo real poco después, durante el periodo misional.

Y luego llegaron los misioneros

Si se produjeron los impactos sobre la poblacién que hemos postulado, entonces la
presencia de asentamientos que acortaran la distancia social y geografica entre los
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enfermos y los susceptibles era condicién para la reconstitucién de las cadenas
epidemioldgicas de enfermedades, cuyo contagio impone el contacto directo entre ambos.
Por otra parte, sélo la densificacién de esta red de asentamientos podia producir crisis o
catastrofes demograficas en una poblacién disminuida en nimero, y ya dispersa y
maltrecha por eventos anteriores del mismo tipo.

Luego de cuatro frustrados establecimientos en el Orinoco en 1669, 1681,1691 y 1694, los
jesuitas lograron finalmente consolidar pueblos misionales en el gran rio a partir de
finales del afio de 1731 (Del Rey Fajardo 1971: 29, 32-34, 50). Son, a nuestro juicio, estos
asentamientos los eslabones que hacian falta a la destruida cadena epidemioldgica para
reconstituirse y abrir de nuevo paso a las epidemias de enfermedades agudas que con
pasmosa regularidad asolaban al mundo europeo de entonces (Le Bras 1991: 76)'". Ello
ocurriria en condiciones sanitarias similares a las del periodo previo. La malaria es
claramente endémica (Carvajal 1985: 68; Gilij 1965, 1I: 68-69; Humboldt 1956, 1V: 4, 17;
Morey 1979: 86, 92, 93; Poeck 1974: 172; Rivero 1956: 242,248, 448) contribuyendo
seguramente, como en Mojos y otras 4reas (Denevan 1970: 252; McNeill 1976: 213), a
disminuir la calidad de la salud y aumentar los niveles de mortalidad. En contraste, las
viruelas, el sarampién y otras infecciones agudas parecen venir de fuera.

La accién de la malaria, asociada a una estrategia de recoleccién de “infieles” y posterior
concentracién en pueblos misionales (Rivero 1883: 243), magnificé el potencial destructor
de las epidemias de enfermedades agudas al acercar entre si a cientos de sujetos, ya
debilitados y susceptibles de enfermarse y morir. La creacién de una red de
establecimientos misionales permitié la estructuracién de una nueva cadena
epidemioldgica, mucho mis eficaz que la que habia actuado a partir de las condiciones
socio-culturales previas a la implantacién europea en el Orinoco, ya que fue capaz de
alcanzar y desolar regiones que habian quedado aisladas, epidemiolégicamente hablando,
luego de las primeras epidemias.

La primera constatacién que podemos hacer al respecto es que, como dice joseph Gumilla
(1963: 478), Superior de las Misiones Jesuitas de la Orinoquia, las epidemias bajaron de
nacién en nacién desde la costa del mar. Ello, dada la época en que ocurre (1741), sélo ha
podido acaecer al servir de eslabones la cadena de establecimientos europeos que
comienzan a estructurar el suelo venezolano y que habian logrado establecer un
entramado que partia de los asentamientos centro-norte-costeros como Coro, Valencia,
Caracas, Barcelona y Cumana para adentrarse por los llanos utilizando caminos
comerciales, ciudades emergentes, pueblos y hatos hasta llegar al Orinoco.

Una vez llegada la epidemia a los establecimientos misionales del Orinoco, muchos
vecinos cafan enfermos y morian, otros hufan despavoridos y algunos pocos se quedaban
y sobrevivian. El mds ilustrativo ejemplo del proceso nos lo dan los sélivas, la mas
populosa y pacifica de las naciones orinoquenses, quienes son pasto de epidemias de
viruelas y sarampidn que se siguen entre 1738 y 1746, diezméandolos brutalmente (Morey
1979: 89-90; Morey & Morey 1980: 247). De acuerdo con un testigo de excepcidn, el jesuita
Agustin de Vega (1974: 104-105):

Lo que ayudo notablemente por voluntad de Dios a la destruzion en gran parte de
las Naciones y gentes del Orinoco, fue que a principios del afio 738,39 y parte de
Quarenta... se paso en todos grandisima pena por dichas enfermedades (la viruela y
el sarampidn), los que entraron en dicho Orinoco, a manera de fuego, por un
cafiaberal muy seco... de manera que todos los dias se enterraban, en cada Pueblo,
de seis a siete difuntos...
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De 1.100 personas que habia en Pararuma y mds de 600 en Carichana......

no quedaron cabales, 400 almas... (Vega 1974: 105).
Pero alli no terminaban los suplicios, pues aquéllos que lograban sobrevivir una
enfermedad extremadamente virulenta como la viruela, debian todavia pasar las penurias
del sarampidn. Dice el mismo Vega (1974: 143):

..entre los ordenes que dejo, fue uno, que se juntaran los Yndios Sélivas, en un

Pueblo, por que estaban divididos en tres. Al Padre Rotella se le di6 el cargo de

Superior, y luego executo el Orden, con tanta desgracia, que lo mismo fue juntarlos,

en el sitio en que aora perseveran, que vino la epidemia del sarampién el que hizo

un estrago mayor que el de las viruelas, pues de ella murieron muchos mas que en

la antecedente...
Asi pues, unas tras las otras, las epidemias iban acabando con las poblaciones de indios
reducidos al régimen misional. Segin una serie recabada por Morey y Morey (1980:
247-248) una poblacién total sdliva estimada en 4.000 para 1730 va bajando
sistematicamente hasta llegar a entre 150 y 200 en 1800.

Enfrentados al reto de mantener vigente el régimen de misién, los jesuitas redoblan sus
esfuerzos para llenarlas con nuevos indigenas entre aquéllos que habian escapado y los
que habian logrado mantenerse libres hasta ese momento. Reunir indigenas en una
misién y verlos sucumbir de inmediato a enfermedades era frecuente:

y estando mal contentos (los yaruros) en dicho sitio..., pidieron mudarse a Anaveni

cercano al Orinoco. Fue tal la desgracia de estos indios que en este ultimo sitio

enfermaron todos, murieron muchos, y de los pocos que quedaron se huyeron los

mas... (Romdan 1970: 315).
Y esta experiencia era repeticién de lo ocurrido en Tame (1703), en San Francisco Xavier
(1717-1718), Nuestra Sefiora del Carmen de Buria (1724) y Beato Regis de Guanapalo (1725)
(Morey 1979: 87-88) y de lo que ocurrira luego a Gilij en La Encaramada con los Pareca del
Cuchivero (Gilij 1965,I: 70; III: 115). Incluso, 21 afios después de la expulsién de los
jesuitas, un franciscano, el P. Bueno, sacé 30 Arenacotos del Caura para reducirlos a
misién, y todos menos uno murieron (Bueno 1965: 134).

De hecho, la estrategia de concentracién misional se habia demostrado contraproducente
a los intereses mismos de los jesuitas, pues en lugar de permitir aumentar el nimero de
evangelizados sélo servia para disminuirlos. El sistema estaba en peligro y, sin embargo,
los jesuitas continuaron obstinadamente aplicando la reduccién e, incluso,
perfeccionandola. Es asi que crean la figura del misionero volante:

..hombres de salud robustisima y dotados de un conocimiento no comun de las

lenguas, quienes sistematicamente debian recorrer las selvas para entablar

contactos con los indios gentiles y reclutar neéfitos para las reducciones (Del Rey

Fajardo 1971: 73).
Estos indigenas, los pocos que se aislaban en las tierras més dificiles o alejadas, eran
reclutados para las misiones donde morian muchos de males extraordinarios y malaria
(Gilij 1965, 11: 68-69, 75, 76). En consecuencia, las sucesivas epidemias que ocurren en las
misiones y que van diezmando sus poblaciones, obligan a una bisqueda cada vez mas
extensa e intensa de indigenas evangelizables, que a su vez, eran cada vez menos a
consecuencia de la intensificacién del esclavismo y los severos efectos que habian tenido
las epidemias sobre las poblaciones de indigenas libres.

Nos cuenta Vega (1974: 105-106), a propdsito de la epidemia de viruelas que asuela entre
1738 y 1740 los establecimientos misionales:
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Se deja considerar, que si en los pueblos debajo de tan prolijo cuydado (el de los

misioneros), murieron tantos Yndios. Quantos moririan en sus tierras, y gentilidad,

donde entro la dicha: Peste con mas rigor, de manera que despues que paso la

primera epidemia, pase yo a reconocer las tierras de los Mapoyes, que empezaba a

reducir a pueblo, visitando sus rancherias, las halle desiertas, y entrando en los

ranchos halle los muertos por el suelo, o los chinchorros podridos, sin que huviese

havido quien les hiciese la caridad de enterrarlos...
El brote epidémico de viruelas de 1738-1740 no se habia restringido a atacar a los pueblos
de misidn, sino que también habia afectado a los pueblos de indios libres. Ello podia
presumirse pues, a pesar de los esfuerzos de sus operarios, los indigenas escapaban de la
misién en cuanto podian luego de un brote epidémico (Anénimo 1964: 164-165; Gumilla
1970: 205; Morey 1979: 92; Ferndndez Pedroche 1974: 191; Rivero 1956: 350-351,358; Tapia
1966: 208-209; Vega 1974: 104-106) y, seguramente, alguno que ya estaba infectado al
momento de huir se convertia en foco de irradiacién (Mansutti Rodriguez 1987: 6) que
contagiaba a sus anfitriones y eventuales visitantes quienes, a su vez, saldrian o
intentarfan escapar aparentemente sanos, luego de infectados, para convertirse en nuevo
foco infeccioso'?. De esta manera, la epidemia remontaba el cauce de los rios siguiendo un
trazado azaroso hasta que la dispersién, el hacinamiento en pequefias malocas
comunitarias, la pequefia poblacién de las comunidades y la fortaleza de los lazos entre
sus integrantes hacia que aumentara la virulencia del patdgeno y disminuyera el nimero
de “escapados”.

La inexistencia de individuos inmunes por la carencia de experiencia epidemioldgica
multiplicé la virulencia de las enfermedades al agregar a los males orgédnicos producidos
la imposibilidad de que un grupo de sanos cuidara a aquellos que cafan victima de la
enfermedad. Los asentamientos comunitarios tipo maloca debieron verse devastados una
vez que el contagio tocaba a sus integrantes. Ello queda claro en la patética descripcién de
Vega que acabamos de citar sobre restos esparcidos por el suelo, pero también nos es
referido para otros contextos (Neel 1970: 819; Ribeiro 1977: 130-133). En estos casos,
cuando toda la comunidad era afectada y desaparecia, alli moria el patégeno.

Cudnta gente murié por el shock epidemioldgico es imposible de determinar, asi como no
se puede establecer a ciencia cierta cuél fue exactamente cada camino tomado y cuéles no
fueron tocados. Lo que si podemos afirmar es que, una vez culminado el siglo XVIII,
sociedades de poblacién importante como los Caberres, Sélivas, Kiruvas, Avanis,
Maypures, Tamanacos y Atures que en conjunto ocupaban la cuenca del Sipapo y parte de
la del Ventuari estaban extinguidas o mestizdndose y en trance de desaparicién, o todos
sus sobrevivientes sometidos al régimen de misién (Bueno 1965: 141,143,146,147,149;
Humboldt 1956, I1I: 305; IV: 14, 95, 352).

Resumiendo, el escenario epidemioldgico de la etapa misionera puede caracterizarse:

1. Los europeos penetran el Orinoco Medio y se establecen en sitios de importancia estratégica
como centros comerciales (Atures), puertos obligados (Atures y Maypures), confluencia de
rios mayores (Pararuma), nodos de redes de caminos (Cabruta) y sitios de concentracién de
recursos naturales (Playas de tortugas de Uruana y La Encaramada). La distancia social entre
las grandes ciudades europeas, fuentes de enfermedades, y las poblaciones sobrevivientes de
la primera etapa se acorta sustancialmente.

2. Reconstitucién de la cadena epidemioldgica con la red de establecimientos misionales que

permitié el ingreso de infecciones agudas como la viruela y el sarampidn, lo cual dio como
resultado epidemias discontinuas pero regulares, que continuaron diezmando la poblacién
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hasta que el régimen de misién no pudo mantener grandes contingentes en sus

establecimientos. Esta etapa comenzd en 1738 y culminé en 1746.

. A partir de la epidemia de viruelas de 1746 ocurren pequefias epidemias localizadas,

discontinuas e irregulares, salvo quizds por una epidemia de tosferina que afecta las
misiones en fecha indeterminada entre 1749 y 1767 (Gilij 1965, II: 76). Ya en ese momento no
habria poblacién susceptible suficiente como para que se desataran grandes epidemias de
viruelas y sarampién como las sufridas entre 1738 y 1746.

. Malaria endémica afectando intensamente a todas las tierras bajas.

. Clinica aborigen y misional (Vega 1974: 106) ineficiente para controlar los efectos de las

infecciones agudas.

56 Las consecuencias mds notables fueron:

1.

Desaparicién de las redes de asentamientos cercanas al Orinoco Medio y a la cuenca media y
baja de sus afluentes mayores (Sipapo, Ventuari, Guaviare, Vichada, Meta, Apure, Cuchivero,
Suapure y Parguaza). Concentracién de los sobrevivientes en las misiones.

. Los pueblos de montafia, méds dispersos y aislados, econémicamente auténomos y

generalistas, y menos expuestos al flagelo de la malaria, soportan mejor los embates de las
infecciones agudas. Algunos de ellos, probablemente nunca fueron afectados directamente.

. Se mantiene la exacerbacién de los conflictos intersocietarios a consecuencia de la

atribucién de las epidemias al poder maligno del otro (Gumilla 1745: 71-72, 74). Este proceso
revierte eventualmente en los misioneros quienes comienzan a lucir sospechosos a los ojos
de los indigenas pues nunca se enfermaban (Rivero 1956: 144-146,232, 235-238; 1883: 164,232;
Vega 1974: 91).

. Aparecen enormes espacios vacios, sobre todo en la cercania de los grandes rios, mientras

suponemos que los sectores mas afectados de las regiones interfluviales son aquéllos donde
llega mayor cantidad de gente, es decir jefes de comercio, shamanes prestigiosos y lideres de
guerra. Puede presumirse entonces que las élites de la jerarquia social tenian mayores
probabilidades de verse afectadas que los sectores periféricos.

. Al desaparecer élites y entramados completos de la red del sistema de interdependencia

regional aborigen, se debié afectar sus puntos de referencia, el alcance y la densidad,
intensidad y frecuencia de las relaciones de interdependencia econémica.

. Este fenémeno, asociado al atractivo intrinseco a la oferta europea de bienes industriales

sustitutivos, a la fundacién de establecimientos misionales y consecuente control por los
europeos de puntos neuralgicos del entramado geografico como el curso del Orinoco, Atures,
Maipures, La Encaramada y Cabruta, y al aumento del control politico de los jesuitas sobre
las poblaciones locales, debe haber facilitado la reorientacién y sumisién hacia los puntos de
oferta occidental de muchas de las redes de intercambio de un sistema de interdependencia
ya invertebrado alli donde habia sido atravesado por la colonizacién. Este fue un punto de
no retorno, una catdstrofe del sistema (Ekeland 1984: 109), a partir del cual avanzé
aceleradamente la subsuncién formal® del proceso de trabajo indigena al proceso de
valorizacién de la fuerza de trabajo tipico del capitalismo.

. La reorientacién hacia Occidente del sentido y direccién de las redes de intercambio

mercantil y la desaparicién de muchos grupos, incluidos los llaneros productores de quiripa,
simplificé sustancialmente las normas y procedimientos, y disminuyé el nimero de articulos
y su volumen.

. Se desencadena masivamente el proceso de gravitacién demografica que dard lugar al

panorama poblacional aborigen caracteristico de finales del siglo XIX y la totalidad del XX.
Este girar4 alrededor de los grupos que salen demograficamente mejor librados del shock y
que en el Orinoco Medio estan representados por los Piaroas, los Guahibos, los Yaruros y los
Panare.
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9. Elementos bésicos de las relaciones socio-ambientales como los patrones de asentamiento,
los de movilidad y la concepcién de la territorialidad debieron verse transformados para
estimular el proceso de ocupacién de territorios vacios y reconstitucién de redes que se
desencadena simultdneamente (Mansutti Rodriguez 1994).

10. La desaparicién de grandes contingentes de poblacién y la disminucién de la presién sobre
las fuentes de proteina animal deben haber presionado a una simplificacién del nivel tréfico
y aumentado el peso de los productos de la pesca y la caceria en la ingesta cotidiana tal como
sugiere Beckerman (1979: 553) para situaciones similares.

11. En lo que concierne a la dindmica de poblaciones puede estimarse una caida severa del
numero de individuos que en el caso de los sobrevivientes de las regiones cercanas a los rios
(Yaruros, Mapoyos y Sélivas) puede haber alcanzado la proporcién minima histérica de
sobrevivencia estimada por Dobyns (1966: 414) de uno por cada 50 muertos. La proporcién
tenderfa a disminuir a medida que nos alejamos de los cauces de los rios principales para
acercarnos a montafias y llanos. Entre los sobrevivientes con malaria o experiencia
inmunoldgica en viruelas, se evidencia una disminucién de la fecundidad (Hopkins 1983:
215). Tasa de reproduccién abiertamente negativa hasta que se alcanza el nadir** (Dobyns
1966: 413), el cual nosotros estimamos que ocurre en la regién a principios del siglo XIX.

Cuando los jesuitas son expulsados de la Orinoquia en 1767 ya hay una nueva distribucién
de sociedades y poblaciones que, en ese momento, estdn en pleno proceso de
reordenamiento impulsadas por la enorme entropia desencadenada por la furia de los
efectos del despoblamiento. Grandes espacios sociales y geograficos vacios y la
consolidacién incipiente pero creciente de la economia seglar en la regién, serdn
poderosos estimulos para reconstituir redes que densifiquen las relaciones con Occidente
mientras se fortalecen algunos de los circuitos aborigenes sobrevivientes del sistema
como por ejemplo la red Piaroa-Ye’kwana-Pemdn-Akawaio que permitird el flujo entre los
indigenas de bienes guayaneses hacia el Atlantico hasta el tercer cuarto del siglo XX
(Butt-Colson 1973; Coppens 1972; Mansutti Rodriguez 1986; Thomas 1972).

La coexistencia de circuitos aborigenes con la economia mercantil de corte capitalista, no
puede esconder que el sistema de interdependencia regional indigena habia recibido un
golpe severo del que no volverd a recuperarse, entrando en una lenta agonia que
culminard en la segunda mitad del siglo XX con la desaparicién de los circuitos
fundamentales del entramado que habia logrado sobrevivir. El anélisis de este tema serd
objeto de otro articulo.

Recapitulemos elproceso

Nuestros escenarios nos indican que la cadena epidemioldgica global para la malaria pudo
estructurarse inmediatamente después del contacto para luego mantenerse, y que la de
enfermedades agudas desconocidas en América pudo constituirse en los dos momentos en
que existi6 poblacién y relaciones frecuentes e intensas entre sus componentes, es decir
durante el siglo XVI mientras estaba intacto el sistema de interdependencia regional del
Orinoco, y, luego, al consolidarse los establecimientos jesuitas en la regién (1738).
Durante el intermedio, es muy probable que haya habido epidemias de menor alcance
temporal y geografico y que la frecuencia con la que ocurrian haya sido funcién del
tamafio de la poblacién indigena, del calendario epidemioldgico de las metrdpolis y del
avance y densificacién de los frentes de colonizacién europea. Estas epidemias debian
afectar mayormente a los agregados de poblacién indigena que estaban més cercanos o
mejor interconectados con los asentamientos pioneros de los europeos, contribuyendo asi
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a generar nuevos espacios vacios y abiertos a la expansién de las fronteras de la
colonizacién.

Una vez ocurridas las grandes epidemias de 1738 a 1746, la poblacién que queda, en su
mayorfa dispersa en sus dificiles ambientes montafiosos, no tiene condiciones para
permitir el desarrollo de nuevas epidemias de gran alcance. Asi mismo, es probable que se
hubiera comenzado en Venezuela en 1769 la inmunizacién con Victoria minor, el virus de
la lechina, (Hopkins 1983: 220), lo cual protege contra la viruela y crea una barrera que
dificulta la llegada de nuevos brotes. Se repiten entonces las condiciones del periodo
posterior a la(s) primera(s) gran(des) epidemia(s), cuando la llegada de las enfermedades
occidentales a asentamientos indigenas generaba brotes epidémicos de alcance limitado.

Sin embargo, el hecho de que no hubiera noticias de epidemias no quiere decir, de nuevo,
que no hayan ocurrido. Nuestras genealogias de piaroas estdn repletas de referencias a
epidemias de sarampidn, tosferina e influenza que debieron asolar su territorio a fines del
siglo XIX, principios del XX. De nuevo, sélo basta escarbar un poco en el aparente silencio
para que las infecciones agudas de origen europeo aparezcan como causantes de muerte.

Las tendencias demogréficas, una vez ocurrida la primera catéstrofe, han debido
caracterizarse por una tasa de reproduccién negativa similar a las descritas por Cook y
Borah (1971), con una caida violenta inicial que luego se va mitigando a medida que
disminuyen los grupos mds accesibles y concentrados. La expulsién de los jesuitas y las
guerras de independencia, al descalabrar la red misional y los frentes de expansién
criolla, dieron un respiro a los pueblos indigenas. Este periodo debié ser aprovechado
para recuperar fuerzas. Sin embargo, una tasa de reproduccién abiertamente positiva sdlo
se alcanzara durante la segunda mitad del siglo xx.

Las grandes epidemias desajustaron el sistema y lo debilitaron. Las pequefias ayudaron a
desalojar los obstaculos de los frentes de expansién. Mc-Neill (1977: 207) plantea que ni
Cortés ni Pizarro hubieran conquistado los imperios Inca y Azteca con la misma facilidad
sin la ayuda del General Epidemia. Nosotros estamos convencidos de que lo mismo
hubiera ocurrido en la cuenca del Orinoco Medio.

Modelos como los utilizados por Cliff y Haggett (1985) para evaluar la dindmica de brotes
infecciosos en ambientes aislados del reservorio de una enfermedad aguda como el
sarampi6n, nos han sido de mucha utilidad para la recreacién de escenarios factibles de
expansién epidemioldgica para las condiciones en que se encontraba la poblacién del
Orinoco Medio al producirse el contacto. El resultado de la aplicacién de estos escenarios
nos indica que los grupos con mayor riesgo de desaparicién son aquéllos con mecanismos
mads sofisticados de produccién, de asentamientos concentrados y mayor alcance en el
sistema comercial, los que habian desarrollado estrategias de intermediacién mds
efectivas y los altamente especializados y asociados a espacios mercantiles de grandes e
intensas transacciones. Por contraste, los que tienen mayores probabilidades de
sobrevivir son los que aplicaban estrategias econdmicas generalistas promotoras de
mayor autonomia econdmica y politica, los que vivian mas dispersos y a la vez eran mas
moviles (aun cuando fuera en perimetros limitados) y los que jugaban roles de
intermediacién mas modestos.

Las epidemias convirtieron a los fuertes en débiles y a los débiles en fuertes (Mansutti

Rodriguez & Bonneuil. s.f). Aquellos con estructuras sociales mas flexibles y auténomas,
que pudieron aprovechar mejor las pocas oportunidades que dejaron las epidemias, el

57



66

esclavismo, la desorganizacién social y la aparicién de poderes distintos, fueron los que
sobrevivieron. El resto, desaparecié.

Si lo que aqui hemos esbozado es correcto, la arqueologia debe informarnos mucho ain
sobre las caracteristicas del sistema de interdependencia regional del Orinoco que nos
permita generar escenarios de una enorme riqueza y complejidad organizativa,
heterogénea y jerarquizada, llena de conflictos y contradicciones pero también de
promesas y potencialidades, que poco tendrd en comun con esa imagen anodina y pasiva
que la historiografia oficial nos ha brindado sobre los pueblos indigenas de la regién.
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Figura 1. Calendario de brotes epidémicos que pudieron afectar al Orinoco Medio

[ Viruelas | Sarampién [ Malaria | Otras |
SIGLO XV1
1507 L= Hispaniol. 1504 Bahia. Brasi.
1511 Yucatin. Cook en
1518 Ls Hispaniola.
1519 La Hispaniola.

1519 Cozumel.Yucatdn. México.
1520 Tenochridlan. México.
1524-27 Peru. 1529 En el Caribe 1526 Isha Santa Catarina. Beasil

1533 Ecuador. 1530-31 México y Pert. Centro América. 1531 Coro, Lara y Cojedes en Venezucla
1535 Peri (2) y Ecuador. 1536 Santa Marca. Colombia 1536 Disenteria. Santa Marta. Colombia
1544 Herrena 1730. III: 195 1544 Herrera 1730.111: 195 1546 Tifus. Nueva Granada

1555 Brasil
1558 Tunja en Colombia, Ecuador y Guatemala 1558-59. Gripe. Amética.
1559-60 Pamplona. Colombia
1560 Brasil

1562 Brasil

1563 Brasil

1566 Nueva Granada

1568 Brasil

1568-69 Tunja. Colombia
1570 Trujillo. Venczucla.

1576 Caracas 1576 Caracas
Década de 1570 y antes. El Tocuyo. Venezuels. | Década de 1570,y auts. El Tocupo. Vemezuela. Década de 1570y an. Influerza. El Tocuyo.
Venezuela
1579 Barquisimeco. Tocuyo y
toda Venezuela
1580 Venezuela y Ecuador.

1587-1590 Tunja en Colombia, Ecuador y 1595 Orinoco 1590 Influenza y técands.
Caracas en Venezuela; toda Suramerica Llanos

[ Viruelas | Sarampién | Malaria | Otras |
SIGLO XVl
1621 Beasil
1631 Beasil
1633 Tunja. Colombia. 1633 Tifus. Bogotd
1642 Brasil.
1660 Misiones del Amazonas. Brasil
1662-63 Brasil 1663 Disenteria. Uanos. Colombia.
1665-66 Brasil
1668 Llanos del Meta. Viruelas Locas ().
1669 Misiones del Amazonas. Brasil 1669-75 Llanos del Sinaruco. Venezudla
1676 Cuisiana. Colombia.
1682 Isimena. Colombia.
1684 Orinoco
1693 Venczucla
SIGLO XVIII
1724-25 (%) Lanos. Colombia 1724 Disenc weria. Uanos.
ia
1727 Uanos. Colombia.
173840 Orinoguia 173840 Orinoquia.
1746 Orinoguia 1748-67 Orinoquia__
SIGLO XIX
—
1801 Popayin. Colombia. 1800 Carichana
1811 Llanos Occidentales.
1889 Vichada. Colombia.

Fuentes: Beckerman 1970: 57; Colmenares 1970: 57; Cook& Borah 1971:423; Federmann 1985: 56, 81,
89, 90,108,113; Gilij 1965, II: 68-69; Herrera 1730,1: 195; Hopkins 1983: 204-206, 211,213-217;
Jaramillo Uribe 1964: 263; McNeill 1976: 209; Merbs 1992: 29; Morey 1979: 81-83, 85-86, 88-90, 94-96;
Poeck 1974:172; Rivero 1883:140-141, 231-232; 1956: 248,416-418,448; Sanchez Albornoz 1974:
61-62; Simon 1882,1: 368-369; 1I: 36, 56; Vega 1974:104-108.

Origen: Alexander Mansutti R. Coloquio Franco Venezolano de Antropologia. UCV. Caracas. Octubre de
1995.

NOTAS

1. De hecho, nuestros resultados no pueden cuestionar los de Cook y Borah pues, en ultima
instancia, nosotros hemos medido el potencial de sobrevivencia de una cualidad, el nombre de la
etnia, asociado a variables cualitativas sobre la tecnologia y el poblamiento, mientras que Cook y
Borah (1971) midieron, a partir de series de poblacidn, el efecto de las enfermedades sobre los
individuos.

2. Un caso tipico, a nuestro juicio, era el ocurrido en los llanos donde el monopolio en la
produccién de un artificio asociado al ornato y el prestigio como la quiripa, otorgaba una ventaja
a sus creadores quienes podian acceder en el mercado, a cambio de todo tipo de bienes, incluidos

los alimentos.
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3. No siendo un paraiso demografico sin variaciones bruscas de los indicadores fundamentales,
no hay razén alguna para pensar que su dindmica poblacional no se rigiera por la existencia de
dos fases alternas, como lo plantea Bonneuil (1990: 308-309) a las que se pasaba de acuerdo con la
accién de estimulos como las guerras, epidemias, hambrunas o a la saturacién de la capacidad de
carga del sistema.

4. La polémica sobre el origen de la sifilis estd vigente. Lo que esta fuera de discusién es su
presencia en América precolombina.

5. Algunas de estas plagas pudieron ser zoonosis en su primera etapa evolutiva (Learmonth 1988:
140).

6. El caso del Aedes, transmisor de la fiebre amarilla y el dengue, es un poco més complejo pues
este vector no estaba presente en América. Sin embargo, se ha demostrado que era posible que
viviera en los tanques de agua de los barcos que trafan a los esclavos de Africa (Learmonth 1988:
183).

7. Cliff y Haggett (1985: 111) calculan en 250.000 el minimo de poblacién concentrada en un
asentamiento que se requiere para que la relacién entre afectados, inmunizados y susceptibles
permita que el sarampién permanezca endémico. La viruela parece requerir una poblacién
menor, aun cuando no substancialmente, dado que es menos infecciosa y el periodo de contagio
del enfermo es mayor (Hopkins 1983: 8).

8. La epidemiologia nos ensefia que el alcance de las epidemias depende de la relacién entre el
nimero de sensibles a la enfermedad y la fuente de contagio, la densidad de poblacién, su nivel
de hacinamiento, la movilidad y patrones migratorios de los individuos, el grado de aislamiento
fisico, la frecuencia de sus contactos interpersonales, la cercania y frecuencia de contactos entre
los miembros de los pequefios asentamientos y los de los més grandes e importantes, y la calidad
de los medios de transporte, entre las mas importantes (Cliff y Haggett 1985:111; Inhorn y Brown
1990: 94; Merbs 1992: 36; Sattenspiel 1987: 253; Shea 1976: 159).

9. Un nodo de primer orden es un asentamiento adonde se pueden encontrar todos los bienes y
servicios que son utilizados por la gente que habita en un espacio determinado. Ellos son la
cuspide de la jerarquia de asentamientos y funcionan como un eje que ordena las actividades
comerciales e influye sobre la distribucién de los asentamientos dependientes.

10. Entendemos por efecto de gravitacién demogréfica al proceso de concentracién poblacional y
de densificacién de relaciones alrededor de un grupo social cualquiera que ocurre entre los
sobrevivientes de crisis o catdstrofes demograficas y cuyo efecto fundamental es dar viabilidad a
la reproduccién al conjunto. En general, postulamos que el grupo eje alrededor del cual se
reorganizan todos los sobrevivientes es aquel que, entre los cercanos, es percibido como el que
ostenta mejores condiciones para incorporarlos.

11. De acuerdo con Le Bras (1969: 862-863) una crisis demografica es aquella por la que fallece
entre un 10 y un 20% de la poblacién. Una catastrofe demografica es la que ocurre cuando el
flagelo hace desaparecer entre el 30 y el 60% de la poblacién.

12. El periodo de incubacién de las viruelas es de 9 a 14 dias y del sarampidn es de 10 a 14 dias y
en los adultos de hasta tres semanas (Gross & Scholmerich 1979; Hopkins 1983: 3-4; Stein 1983).
Durante todo ese tiempo, un buen caminante indigena podia atravesar agrestes montafias y
llegar a més de 100 kilémetros de distancia antes de que los primeros sintomas de enfermedad y
la debilidad asociada lo obligaran a detenerse.

13. Entendemos el término “subsuncién formal” tal como lo define Marx en el “Capitulo VI,
Inédito”, como el momento en el cual los procesos de trabajo no capitalistas se ponen al servicio
del capitalismo produciendo plusvalia sin que para ello se hayan visto precisados a cambiar las
tecnologias y formas asociadas de cooperacién en el trabajo.

14. La poblacién indigena disminuye sistematicamente a partir del contacto. El nadir es,
resumiendo, el momento que indica el inicio de la recuperacién demogréfica de los pueblos

indigenas una vez superado el trauma y algunas de las condiciones que promovieron la catastrofe
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demogrifica. Se caracteriza por el dominio de balances demograficos positivos en la dindmica de

poblaciones.
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Cuerpo y enfermedad en Mucuchies

Belkis Rojas

Mucuchies es una poblacién paramera! situada a 2.983 metros sobre el nivel del mar y
distante una hora de la ciudad de Mérida, capital del estado. De acuerdo a la politica
territorial estatal, Mucuchies ha sido considerada como una ciudad pero, en la practica,
sigue siendo una comunidad rural en la que la mayoria de sus habitantes vive del trabajo
agricola. En los ultimos afios esta comunidad ha venido presentando un proceso de
relativo desarrollo debido, en un primer momento, a su caracter de paso obligado para
entrar y salir del estado por el norte y, mas recientemente, por su condicién de localidad
turistica lo cual ha provocado un activo movimiento comercial que, sin embargo, no le ha
hecho perder su condicién de poblacién rural y agricola. Unido todo esto a su condicién
de capital del Municipio Auténomo Rangel, Mucuchies ha logrado obtener una
infraestructura minima que incluye, entre otras instituciones oficiales, un hospital tipo 1
del cual dependen todos los centros de salud del Municipio.

La instalacién del hospital implica la introduccién directa de la medicina occidental con
sus politicas de salubridad, prevencién y atencién que han tenido un éxito muy relativo
en la poblacién paramera pero que han influenciado, de alguna manera, la ldgica
conceptual que sirve de fondo a las teorfas sobre el cuerpo y la enfermedad propias de
esta comunidad.

Se est4 trabajando con todo el universo de la comunidad. La recoleccién de datos se lleva
a cabo tanto en el pueblo de Mucuchies como en sus aldeas. El trabajo etnografico mas
intenso hasta ahora se ha realizado con las comadronas y/o médicas yerbateras
conocedoras de las propiedades de las yerbas y de otros elementos medicinales de origen
animal y mineral, son mujeres de edad muy avanzada que ya han ido abandonando su
oficio?. En verdad, en Mucuchies toda mujer tiene cierto conocimiento que le permite
atender cualquier “mal menor” que se presente en su familia, pero, si no puede
resolverlo, entonces acude a la “médica” o al hospital, dependiendo esto del tipo de
enfermedad que, en principio, ella misma diagnostica.
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El cuerpo cultural
Dicotomia cuerpo-alma

Los parameros de Mucuchies consideran que en el cuerpo todo estd comunicado a través
de la sangre, considerada como el “liquido que le da vida al cuerpo”. El higado es uno de
los érganos internos mds importantes puesto que “mantiene limpia la sangre”, le siguen
en importancia los rifiones “que ayudan en la labor de limpia”, los pulmones, el corazén y
el cerebro, éstos dltimos son los lugares donde se ubica o se “asienta” el alma y desde
donde se rigen los sentimientos y los pensamientos. Todo el cuerpo estd cubierto por la
piel que constituye la “envoltura” o la “apariencia” del hombre.

El alma es descrita como “un espiritu volatil que nadie puede ver” que estd contenido en
el cuerpo. Cuando una persona muere el alma sale del cuerpo a través del “hoyo de la
nuca” (lugar en el que los musculos trapecios se unen con el craneo) y el cuerpo queda
“delandrado”, es decir que el cuerpo queda sin “espiritu”. Al igual que en otras
poblaciones de la cordillera de Mérida investigadas por Clarac (1981: 58), en Mucuchies el
alma tiene el sentido de “vida, movimiento y pensamiento”:

El alma es la inteligencia de uno, el entendimiento depende de la alma de la gente,
porque para eso son los cinco sentidos: ver, oir, gustar, oler y tocar y todos los
sentidos estdn en la cabeza, en el celebro, claro, porque la cabeza indica lo que
hacen las manos, lo que hacen los pies, lo que hace el cuerpo. La alma esta alli y toca
el corazén si uno ha de ser bueno o ha de ser malo (...), del corazén viene la vida (...)
(Angélica Rangel, comadrona de la Aldea Misteques, Mucuchies).

Elementos que conforman el cuerpo

Biolégicamente hablando el proceso de concepcidén esta claramente comprendido entre
los habitantes de Mucuchies como el resultado 16gico de las relaciones sexuales entre
hombres y mujeres. En la relacién sexual el hombre deposita su “naturaleza, que es de
agua”, dentro de la vagina de la mujer, cuya “naturaleza es de sangre”, para dar origen a
los hijos.

El cuerpo humano estd formado entonces por dos elementos fundamentales que son el
“agua” o semen y la sangre.

El semen (“agua”) se considera como una sustancia formadora y transformable. Es
formadora de los huesos tanto del hombre como de la mujer, la sangre por su parte, es
considerada como el liquido vital que permite la comunicacién entre los 6rganos
corporales internos; ademds, en ella se “contiene” la “fuerza” del cuerpo. En lo que a la
formacién de la carne se refiere, la del hijo varén es mayoritariamente seminal con
algunos aportes de la sangre de la madre, en tanto que la carne de la hija hembra esta
formada sélo con la sangre de esta dltima®. El hijo vardn, constituido en su mayor parte
por semen (agua) que pone el padre, mds “una gota de sangre que pone la madre”, se
forma muy rdpidamente y a los 15 dias ya se han formado sus huesos que semejan a “un
Cristo en una gota de agua”; la formacién répida de los mismos se debe, precisamente, a
este dominio del semen en su formacién. La hembra, por el contrario, tarda mas tiempo
en formarse, debido a que en ella predomina la sangre de la madre, teniendo sélo “una
gota de agua” que pone el padre, por esta razén, no es sino hasta los seis meses cuando se
le puede distinguir como “una pelotica de sangre”. Esta constitucién hace que la mujer
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sea més fuerte que el hombre en cuanto a su “fuerza vital”, pero también hace que ella
esté mas expuesta a las enfermedades por su condicién de “sangrina”. El hombre es
considerado mas débil por su formacién de dominio “acuoso”, asi se puede observar en el
siguiente testimonio:

Las mujeres tenemos que cuidanos porque nojotras de cualquier tonteria nos

resulta cualquier enfermedd brava, lo que el hombre no, pero uno si, por esa

“costumbre” [menstruacién] todos los meses, en ese momento es que uno tiene que

cuidase... El varén es mdas débil que la hembra porque se forma de agua, y la mujer

desde el vientre pues ya es més juerte porque es de pura sangre que se forma... mi

Dios lo quiso asi y as{ es.. (Angélica Rangel, comadrona, aldea Misteques,

Mucuchies).
A la mujer, su constitucién “sangrina” la hace un ser “muy delicado”, no sélo porque
puede contraer enfermedades, sino porque ella es contaminante y peligrosa, asi, por
ejemplo, durante el periodo de menstruacién no se le permite ordefiar las vacas, ni
acercarse a los cultivos, tampoco debe tocar las plantas de los jardines y huertos, se le
prohiben las relaciones sexuales pues en ese momento se considera que la mujer estd
“mala” y puede secar las plantas, las vacas, la tierra e incluso a los hombres. Durante este
periodo, la mujer es un ser contrario a la fertilidad*.

La polaridad frio-calor

Tanto el cuerpo del hombre como el de la mujer estd dividido en una parte superior
caliente y una parte inferior fria, con un centro o limite entre ambas, constituido por el
ombligo que es, seglin se dice, “donde se recoge o termina el cuerpo™.

Esta opinién es expresada y defendida sobre todo por las curanderas y comadronas mas
tradicionales. La dicotomia calor-frio parece no referirse simplemente a sensaciones de
temperatura, sino mas bien a una serie de cualidades muy complejas y dificiles de
precisar, pues no solamente el cuerpo humano tiene esta “calidad”®, sino también las
plantas, los alimentos, las enfermedades, la tierra, “los vientos” y, al parecer, todas las
cosas.

Aquellas parteras que han tenido la oportunidad de “modernizar sus conocimientos” a
través de la politica del Ministerio de Sanidad y Asistencia Social (MSAS) para “adiestrar”,
“permisar” y de esta forma permitir el oficio de comadrona’, muestran cierta confusién
respecto a los conceptos calor-frio, considerando que el cuerpo debe tener una
temperatura uniforme, es decir que, aparentemente, ellas si connotan estos conceptos
como relacionados con la temperatura ambiental del cuerpo, pero en la cotidianidad
mantienen la misma practica que las comadronas y curanderas més tradicionales.

La oposicién calor-frio, segin Butt Colson y Armellada (1985: 113), es muy importante en
el concepto criollo latinoamericano con respecto a las enfermedades y a su tratamiento;
para ellos esta dicotomia “ya era usual en las culturas indigenas de América prehispanica
y todavia sigue formando parte de los conocimientos de muchos grupos relativamente no
aculturados” (1985: 135). Con esta afirmacién no niegan la importancia de esas categorias
en la teoria y en la practica del sistema médico europeo y que se haya producido una
traduccidén inmediata al encontrarse con la misma oposicién en los sistemas médicos
indigenas americanos®.
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El hombre y la mujer

El cuerpo femenino es concebido como una metéfora de la tierra, pues en ella el hombre
“siembra su semilla” y puede recoger “buena cosecha” (hijos sanos) siempre que, tanto el
uno como el otro, eviten los “desmandos” es decir, los abusos y descuidos en relacién con
el cuerpo interna y externamente concebido.

La condicién original del hombre como “acuoso” y de la mujer como “sangrina” estd
estrechamente vinculada a la existencia de los érganos fundamentales del cuerpo que
marcan la distincién bioldgica, psiquica y social de ambos, tales 6rganos son denominados
Madre, en el caso de la mujer y Padrejon en el caso del hombre, ambos érganos son
determinantes en la salud humana. Al nacer, todo nifio tiene ya este érgano, sélo que es
muy débil e impresionantemente mévil, recibe el nombre de cuajo y es responsable del
equilibrio corporal del nifio, asi como la Madre y el Padrején son responsables del
equilibrio corporal del adulto. En los nifios es comun la enfermedad denominada “cuajo
caido”, la cual es un desequilibrio causado fundamentalmente porque el nifio es sometido
a movimientos bruscos, lo que le provoca un “susto” y el cuajo se “cae” provocando
diarrea y fiebre. Cuando el nifio varén va creciendo su “cuajo” se va modificando y se va
convirtiendo en lo que serd su drgano adulto: el Padrején. No sucede lo mismo con la nifia
hembra cuyo cuajo se va transformando poco a poco y, cuando arriba a la adolescencia,
apenas tiene “una pelotica” (la “madrecita”) que no llega a convertirse en érgano adulto
(Madre), hasta tanto la mujer no comience a tener los hijos™.

El cuerpo humano, como ya sefialé antes, tiene un centro que es a la vez un final (“donde
se recoge y termina el cuerpo”), este centro es el lugar donde se ubican la Madre y el
Padrején. En cuanto a este ultimo la ubicacién es algo confusa, unas veces es ubicado en el
ombligo y otras veces se dice que “depende” (en el sentido de que proviene) del ombligo y
se “mantiene” (en el sentido de que habita) en la boca del estémago, y es precisamente
alli donde se manifiesta cuando “pega” la enfermedad que lleva el mismo nombre. La
Madre, sin lugar a dudas, se ubica detras del ombligo y cuando la mujer tiene su primer
hijo, la Madre se desvia un poquito hacia la derecha donde permanecera por el resto de
sus dias. El Padrején y la Madre son descritos como “bichos vivos”. El Padrején es el
drgano por excelencia de los hombres, es, como dicen las viejas curanderas, “la vida de los
hombres”, se describe como “una lombriz que estd embolsada en la boca del estémago”!'.
La Madre, en cambio, es considerada como “una pelota con muchas patas”. Esta manera
de describir ambos drganos presenta gran coherencia con la forma primera que tiene el
hombre en el vientre de la madre: “como un santo Cristo ‘embolsado’ en una gota de
agua”?y la forma originaria de la mujer como “una pelotica de sangre”.

(Existe la analogia Madre-matriz? Esta es una pregunta que tiene una doble respuesta.
Por un lado existe la analogia, aunque no muy clara, establecida por las mujeres mas
jovenes de la comunidad. Es comin que al preguntarles si la Madre y la matriz son la
misma cosa presenten ciertas dudas, incluso algunas parteras que manejan a nivel verbal
estas dos categorias como andlogas dudan y se contradicen cuando se les pide una
aclaratoria al respecto. Pienso que la relacién de estas parteras con el hospital donde las
han entrenado para “asistir” partos en las comunidades alejadas del pueblo, ha jugado un
papel importante en esta “asimilacién”, pues también les han ensefiado que “esas cosas
no existen y que son creencias de los viejos de antes que eran muy brutos”. Es distinto el
caso entre las comadronas mds viejas y que no trabajaron ni recibieron ningun tipo de
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entrenamiento en el hospital, ellas parecen mantener una concepcién bastante clara al
respecto cuando expresan que la Madre y la matriz son dos cosas “aparte”, aunque
relacionadas, “como hermanadas”. Estas diferencias las establecen en base del hecho,
irrefutable para ellas, de que la Madre es un érgano superior, pues en ella se “contiene” el
cuerpo y ella constituye la vida de la mujer, su “naturaleza”.

Se dan otras razones que apoyan la singularidad de la Madre. Es un “bicho vivo, como un
animal ponzofioso que tiene muchas patas”, y por esta condicién puede moverse a su
propia voluntad: se mueve hacia arriba y la mujer puede morir ahogada, o hacia los lados
y se esconde debajo de las costillas, algunas veces, se riega por todo el cuerpo y “el dolor
llega hasta las ufias”. Esto es algo que no puede hacer la matriz porque ella es como un
pedazo de carne lleno de venas que no se desplaza, aunque las comadronas no niegan que
también es “muy delicada” y que hay que tener mucho cuidado y no “desmandarse”. Por
otro lado, se piensa que la Madre no puede ser tocada ni siquiera por los “doctores del
hospital”, mucho menos puede ser operada, mientras que la matriz si la operan debido a
los cnceres y otras enfermedades que, se piensa, son producidas por los “descuidos y los
hielos que se agarran las mujeres” en el mismo hospital.

Se trata, como dice Clarac, de una concepcién bastante original que, por un lado,
distingue al hombre de la mujer y, por otro, los distingue a ambos de los demas animales,
pues ese Organo ficticio se encuentra, segiin ella, estrechamente vinculado a la
adquisicién del “Sentido” (o juicio, capacidad de actuar y tomar decisiones en la vida) que
es el quinto y mds importante de los sentidos (1981: 56-58). En Mucuchies, el
“Entendimiento”, estrechamente vinculado al corazén y al cerebro -por lo tanto al alma-,
seria el correspondiente conceptual a lo que en otras comunidades andinas investigadas
por Clarac se denomina “Sentido”.

Enfermedad: la pérdida del equilibrio

Los tres érganos a que nos hemos referido: el Cuajo, la Madre y el Padrején, son el punto
focal del equilibrio corporal humano en las diferentes etapas de la vida, por esta razén
son fundamentales en el 4mbito de la salud y de la enfermedad. La pérdida del equilibrio
puede traducirse en enfermedad y muerte.

La enfermedad parece ser entonces un desequilibrio, o una perturbacién de la imagen,
culturalmente construida, del cuerpo (Amodio 1995: 123). De una manera muy general, se
puede hacer una primera clasificacién de las enfermedades en Mucuchies:

1. naturales: en este caso se dice que son causadas por la accién de Dios, pues son las que “salen
de la tierra”. Existe, en efecto, la idea de que la tierra “pica” a las personas y eso produce la
enfermedad. Aqui se pueden ubicar, por ejemplo, las gripes y fiebres, la “culebrilla”
(herpes), la viruela;

2. puestas: son aquellas para las cuales no se encuentra un motivo “normal” de su aparicién,
entonces se explican como “echadas por brujerfa” o “puestas por envidia”, entre ellas se
encuentran la locura, ciertas enfermedades estomacales y se incluyen el malestar econémico

y los fracasos amorosos;

3. causadas por los duendes, arcos o encantos: aqui se encuentran ciertos tipos de “locura” e
idiotez denominadas “ido” o “distraido”, “porque se lo llevé un Arco (divinidad de los
péaramos, aguas y de los “aires”) y lo devolvié asi”. En este grupo se encuentran también la
“picada”, la “mordedura” (pustulas y ulceraciones graves) y el “miao de Arco” (fuertes
erupciones cuténeas);
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4. causadas por desmandos: como el llamado “mal de Madre”, el “Padrején”, el “maldijada”, los
cirros®® (“bichos” que se forman en la sangre), la sangre lubia (flujos vaginales, “la sangre se
vuelve agua amarilla”), los pasmos (se producen cuando las mujeres embarazadas o en
periodo de post-parto “agarran el hielo del sol” en las caderas, esto produce dolores de
cabeza, inflamacién y dolor de pies y sensacién de sequedad en la garganta), fibromas', etc.,
para nombrar las mas comunes;

5. las del hospital: como el céncer, las enfermedades venéreas, el sida y algunas enfermedades
respiratorias como la bronquitis.

La anterior no pretende ser una clasificacién exhaustiva, puesto que hay muchas lagunas
por resolver y la investigacién estd en marcha, sélo procuro una primera aproximacién a
la clasificacién de las enfermedades en el pdramo de Mucuchies.

Por lo pronto, me concentraré en exponer algunos de los aspectos mds importantes de las
enfermedades causadas por los desmandos, que afectan sobre todo a la mujer, por su
condicién de “sangrina”, pero que también en el hombre se manifiestan de manera
dramatica.

En el hombre “los desmandos” se producen por los “descuidos y las hambres que
aguanta” a causa de “la beba” (ingesta exagerada de bebidas alcohdlicas), lo cual le
produce la enfermedad denominada “padrején”. En otras zonas de Mérida también se
conoce esta enfermedad con el nombre de “padrején” o “mal de padre”, mientras que al
érgano mismo se le denomina “padre” (Clarac 1981: 61-65). Tal parece que en el piramo
actualmente se hace una sintesis del nombre del érgano (padre) y del nombre de la
enfermedad causada por él (padrején), conservando sélo este ultimo para referirse a
ambos, es el fendmeno conocido en lingiiistica como economia del lenguaje. Se considera
que el “padrején” es un “bicho vivo”, y que “es mas bravo que la madre”, unas veces sube
e intenta ahogar al hombre y otras veces le provoca una gran “revolcada” en la boca del
estémago, que le hace perder el “entendimiento”. En ambos casos provoca ahogamiento,
vOmitos, diarrea, fiebres y debilidad generalizada, “complica el higado y el estémago”, se
suele decir. Se pretende que esta enfermedad, que evidentemente corresponde a una
crisis alcohdlica, no se cura a menos que el hombre tenga mucha voluntad; en todo caso,
se puede “aliviar” por medio de “sobas y confortativos' que, puestos en el estémago (a la
altura del ombligo) e ingeridos (la persona tiene que comer alimentos sustantivos como la
carne de “ovejo” negro asada o queso “criollo” asado y tomar “aromadticas”, es decir,
bebedizos de canela, clavo, nuez moscada, cilantro y perejil, que se consideran bebidas
calientes), le ayudarén a “sacar el hielo”. La crisis se produce porque el hombre, cuando
“esta bebiendo” (tarea que le puede ocupar durante varios dfas) no se cuida, “no procura
comida, duerme por ahi en cualquier camino donde cae borracho” y permanece a la
intemperie en ese estado, durante dos o tres dias hasta que la familia lo recoge bastante
débil y con el “yelo bien adentro, hasta en los huesos”, cuando se le termina la bebida “el
bicho se cuquea y se revuelca como una culebra y no se calma hasta que no le echan
aguardiente™¢, De esta manera el alcoholismo de los hombres es visto casi como “un
destino inevitable” y algunos lo califican como una “tentacién del diablo”, frente a lo cual
la mujer se muestra resignada y comprensiva’. Existe inclusive un “chiste” (historia o
cuento) que cuenta que:

el diablo hizo el aguardiente para competir y burlase de Jesucristo, que hizo el agua
buena. El diablo se lo dio a tomar, porque el diablo es muy burlisto y le echa vainas
hasta al mismo Dios, a todo el mundo. Cuando Jesucristo probd esa agua, arrugé la
cara y escupi6 y muy bravo dijo: - jpero esto es aguardiente para el bien y el mal del
hombre! - Por esta razén el hombre no puede dejar de beber sabiendo que el miche
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lo va a perder, porque el diablo le gané a mi Dios (Angel Custodio Lobo, Aldea

Misteques, Mucuchies).
El mal de padrején, como se denomina el momento de la crisis, es una enfermedad
aparentemente asociada al sol, es bastante comun, por ejemplo, escuchar que “el sol
permite que pegue [el mal de padrején] y pega”, la validez de esta asociacién se evidencia
un poco mas si tenemos en cuenta que en Mucuchies la tierra y la luna son calificados
como “heladas”, al igual que el sol, que se concibe como “helado”, pero también
“caliente”, al permanecer a la intemperie por algiin tiempo el hombre recoge no sélo los
“hielos” de la tierra sino también los del sol, los cuales luego deben ser “sacados” con el
aguardiente de cafia, considerado caliente (ardiente) y solar como la cafia misma, planta
de donde se extrae'®.

Es interesante, ademds, hacer notar la contradiccién que implica, por un lado, la
desigualdad de los sexos puesta en escena en todos los dmbitos de la cotidianidad en la
que el hombre se ubica como el “sexo fuerte”, mientras que las mujeres siempre son
consideradas “menos”, esta desigualdad estd marcada, simbdlicamente, por la existencia
de los dos érganos fundamentales del ser humano: el padrején, que permite al hombre
nacer con su capacidad de “entendimiento” en acto, y la madre, que mantiene la
capacidad de “entendimiento” de la mujer en potencia hasta tanto ésta no empiece a
tener hijos vivos y sanos. Por otro lado, existe la conciencia, tanto en hombres como en
mujeres, de la debilidad, inherente a los primeros, debido a que su elemento fundamental
es “el agua” (semen), mientras que, como vimos ya anteriormente, por su dominio
“sangrino” la mujer es de “naturaleza” mas fuerte. Esta debilidad originaria del hombre
es erigida por las mujeres en tono lastimoso para justificar, en cierto modo, el
alcoholismo de sus hijos, sus hermanos y sus maridos, pues los casos de mujeres
alcohdlicas son excepcionales.

Por lo que concierne a los “desmandos” femeninos, éstos estdn asociados en todos los
casos a algin tipo de desarreglo en la sangre, el cual afecta a la mujer en su “naturaleza”
misma, pues pierde la “cordialidad” del cuerpo que se contiene en la madre. La
menstruacién, el embarazo, el post-parto, son momentos en los cuales la mujer debe
tener especiales cuidados con su cuerpo, pues éste se convierte en un “cuerpo abierto”
que puede recibir involuntariamente cualquier organismo (natural o suprahumano), lo
cual alterarfa su normal funcionamiento. Las enfermedades por “hielo” (frio) son las mas
comunes en estos periodos puesto que la sangre, fluido y componente vital del cuerpo, es
especialmente susceptible de degradarse por la accién perniciosa de elementos tales como
el frio, el agua, el sol y los “aires” que pueden causarle “revueltas, debilidades,
cortaduras, aguamiento y pesadez”. Es recomendable acatar ciertas prescripciones tanto
alimenticias como higiénicas y de faena: no consumir alimentos frios, no bafiarse con
agua fria, evitar los movimientos bruscos, los sustos y las rabias, no levantar cosas muy
pesadas, etc. o, de lo contrario, vienen las enfermedades. La terapéutica, en todos los
casos, va a contemplar la restitucién de la circulacién y la “purificacién” de la sangre a
través de comidas “cordiales y calientes”, bebidas “aromaticas-calientes” y otras
aplicaciones como emplastos, sahumerios y “vahos purificantes y calientes”, puesto que
se trata de restituir el calor perdido con la sangre que se expulsa durante y después del
parto y durante la menstruacidn.

La consecuencia mds grave por los “desmandos” en las mujeres sin hijos, es el llamado

“maldijada”, que les provoca malestar general, dolores fuertes de cabeza y de vientre,
debido a que se les debilita “la madrecita”. La mujer adulta con hijos puede tener diversos
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problemas de este mismo tipo pero los mas “delicados” son los que sufren después del
parto, debido a la “mala atencién y al hielo” que, generalmente, “recogen” en el hospital.

Todos los mucuchiceros disfrutan de la doble posibilidad terapéutica del hospital y de los
curanderos. Generalmente, una mujer cuyo parto fue atendido en el hospital, al regresar a
su casa acude a la “médica” y comadrona para poner en practica los “cuidos” propios de
la circunstancia en la cual se encuentra. Es bastante frecuente el llamado “mal de Madre”,
pues, como me han dicho varias parteras, “el frio del hospital es muy bravo y a esas
pobres mujeres no les dan ni una tomita, ni una sobita de nada”, y entonces “la Madre se
llena de aire y de hielo, se pone débil, y se riega por todo el cuerpo”.

Es comtin también que el recién nacido sufra las consecuencias de su nacimiento en el
hospital, pues él también se llena de “aire” y de “hielo” y, probablemente lo padezca por
un buen tiempo, pues, algo tan cuidado por la tradicién paramera como lo es la placenta,
no puede ser controlado en el hospital. Tradicionalmente la comadrona alifia la placenta
con “matas aromadticas”, prepara un hoyo en la cocina, debajo del fogén, y alli se deposita
la placenta, que es tapada con brasas y cenizas, en ese mismo fogén se cocina el primer
caldo de gallina que se toma la mujer. Esta practica asegura la salud de la madre y el nifio,
pues la placenta se encuentra en un lugar “seco y calientico” como cuando ambos,
placenta y nifio se encontraban con la Madre (el érgano del equilibrio femenino) en el
vientre de la madre?. Estas costumbres, también son practicadas por otras comunidades
parameras del estado Mérida en el mismo sentido, De Robert las reporta para Apure y
sugiere la posibilidad de que simbélicamente este entierro de la placenta constituya una
prolongacién del vientre materno lo cual parece confirmarse también en Mucuchfes.

Estas practicas y representaciones del cuerpo y la enfermedad son totalmente
incomprendidas y por lo tanto rechazadas por la medicina occidental, que se mantiene
literalmente ciega frente a lo que el Otro, en este caso, el campesino piensa en relacién a
si mismo, 6rganos fundamentales en la concepcién del equilibrio humano como la Madre,
el Padrején, el Cuajo aparecen a la “mirada” de los médicos del hospital, como
supercherias e ignorancia, es por esto, que la Madre puede ser “asimilada” a la matriz,
causando de este modo gran confusién entre las mujeres que no atinan a comprender
verdaderamente cudles son los cuidados que deben seguir, pues dudan de su referente
cultural de salud y equilibrio, pero no asimilan tampoco el que les llega de afuera. El no
saber cudl es el destino que se le da a la placenta en los hospitales causa gran confusién y
angustia frente al hecho irremediable de enfermarse por no cumplir con el ritual del
“enterramiento”, que garantiza la salud, no solamente de la madre, sino también de su
hijo.

Los cuidados de post-parto practicados por los campesinos, son interpretados como falta
de higiene, sus cuerpos son vistos como sucios y mal olientes, cuando en la mentalidad
campesina el bafio es peligroso porque puede causar enfermedades mortales, que se
pueden adquirir por la introduccién patégena del frio (hielo) en el cuerpo “abierto” de la
madre y “tierno” del hijo, cuyo equilibrio o “cordialidad” es precario. Se trata
indudablemente de dos “miradas” que chocan entre si, se oponen y repelen, aquélla del
médico del hospital y aquélla del campesino, ambas expresan rechazo y desaprobacién
por el otro.
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NOTAS

1. La nocién de paramo que manejo aqui es aquella de uso vulgar entre la poblacién, tanto rural
como citadina del Estado Mérida, asi como la utilizada con fines publicitarios por la Corporacién
de Turismo del Estado Mérida y por el Instituto Nacional de Parques (Inparques), segtin la cual el
paramo es el territorio que se encuentra entre el final del bosque nublado y el comienzo de la
zona glacial. Sobre la discusién referente al concepto de “paramo”, ver Lépez del Pozo
(1990:104-115) y De Robert (1995: 231-236).

2. Actualmente en Mucuchies no hay médicos yerbateros del sexo masculino, este rol lo cumplen
algunas mujeres de la comunidad. Sin embargo existen los “sobanderos de mal de ojo”, aunque
gozan de muy poco prestigio y la mayoria de las personas llevan sus hijos enfermos de este mal o
ala “médica” de la aldea Los Apios que es la mas prestigiosa o a un “médico popular” de Mérida
que estd adquiriendo mucho prestigio entre los parameros de Mucuchies, esto se debe a que las
curanderas de la zona ya son muy ancianas y ya no ejercen su oficio, pues casi todas sufren de
ceguera avanzada y frecuentemente se equivocan en sus diagnésticos, debido a que “ya no tienen
buena vista para leer las aguas”.

3. Esta concepcién es comparable a la de los guajiros quienes consideran que a través de la
procreacién los hombres pasan su sangre a los hijos varones y a las hembras su carne. La mujer
contribuye con su carne y con su sangre, la sangre de la menstruacién que nutre al nifio y lo
ayuda a crecer en su seno. El hombre contribuye con la “sangre paterna” (semen) que es una
fuerza creadora activa que interactda con la sangre materna “pasiva” y “causa” el nifio (Goulet
1977).

4. Las representaciones de la mujer como peligrosa durante estos periodos de su ciclo biolégico
son comunes a muchos pueblos indigenas y campesinos, al respecto se puede ver para Venezuela:
Mitrani (1988: 196-197); Overing y Kaplan (1988: 375); Alés (1998).

5. Es interesante observar conceptos parecidos entre indigenas y campesinos actuales,

«

descendientes de los antiguos muiscas, que consideran “..la energia vital sera solar, serd la
encargada de realizar todos los procesos de produccién organica. Mantendra la buena marcha de
las funciones y circulard del ombligo hacia arriba. La luna serd la fuerza de descomposicién:
producira la orina, las heces y serd el principio de desintegracién y envejecimiento de los
érganos, hasta llevarlos a la muerte. Su dominio sera del ombligo para abajo” (Pinzén y Sudrez
1992: 52).

6. La “calidad” podria explicarse como aquello que hace que una cosa, planta, persona o animal,
sea lo que es; se dice que: “todo en este mundo tiene su apariencia y su calidad”. Lépez del Pozo
(1990: 355-356) hace referencia a la nocién de calidad entre los habitantes del pdramo de Los
Conejos, al noroeste del estado Mérida, haciendo referencia a la capacidad de reproduccién de las
plantas y de los animales. De Robert (1995: 74) consigue también este término entre los
campesinos del paramo de Apure, al sur del estado Mérida, referido a la condicién del suelo.
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7. Son muchas las comadronas que no aceptan esta politica y han preferido no volver a “partiar”
(atender partos), esto debido a la amenaza de encarcelamiento que pesa sobre las mujeres que
ejerzan este oficio sin autorizacién del MSAS. Sin embargo, estas mujeres siguen atendiendo, si
no los partos, si los post-partos, por considerar que en este momento -llamado “dieta”- tanto la
mujer como el recién nacido son un “cuerpo abierto” a contraer cualquier enfermedad.

8. Otros autores también han reivindicado un origen prehispanico de esta polaridad, entre ellos
Lépez Austin (1983) muestra que este concepto es un punto focal en el pensamiento indigena
mexicano. Lo mismo parece sugerir Villa Rojas (1980). La polaridad caliente-frio goza de una
amplia difusién; puede verse al respecto: Foster (1978), Hahold (1988), Arocha (1984), Faust
(1990), Clarac (1981), entre otros. En el contexto andino de la Cordillera de Mérida encontramos
una tercera categoria denominada “cordial”, con la cual se expresa el estado de equilibrio ideal
de los seres, las cosas y la vida en general, (ver también Villamizar 1995: 25-32 y De Robert 1995:
79 y 342). Seglin Mufioz-Bernand (1986: 37 y 47), los campesinos de Pindilig utilizan en el mismo
sentido la categoria “dos tiemples”.

9. El “susto” también se produce en los adultos aunque por otras causas que aqui no voy a tratar.
El “susto” es comdn a muchas sociedades latinoamericanas, al respecto véase: Rubel, O’nell y
Collado (1990: 278-286).

10. Estos conceptos, que presentan una gran coherencia en el sistema simbdlico andino
venezolano, han sido analizados en profundidad por Clarac en su obra Dioses en exilio (1981).

11. En las comunidades campesinas investigadas por Clarac (1981) el Padrején es concebido como
una pelota al igual que la Madre y son denominados Pelota Padre y Pelota Madre
respectivamente.

12. Es interesante observar esta metéfora del hombre “como un Cristo” en el vientre de la madre,
pues precisamente una de las lagunas consideradas “més bravas” (sagrada) en la zona de
Mucuchies es la llamada Laguna de Santo Cristo, ubicada en el pidramo que lleva el mismo
nombre. Se dice que antiguamente se veia en las aguas de esta laguna un “Santo Cristo” muy
luminoso (Rojas 1995: 86-104).

13. “Esos bichos son como una bandada de puerquitos chiquiticos, tienen ojos y hociquito”
(“médica” de la aldea Los Apios, Mucuchies). Médicamente, los cirros son tumores duros que no
producen dolor y se forman en diferentes partes del cuerpo.

14. “El sibroma es como un pescao, se va formando como un embarazo y cuando abre los ojos se
come a la mujer por dentro” (comadrona de la aldea Misteques, Mucuchies). Los fibromas
también han sido asociados a cierto brujo que persigue y viola a las mujeres, se mete dentro de
ellas a través de su vagina, se instala en su vientre y las va “secando” por dentro (Rojas 1990:
117-123).

15. Los “confortativos” consisten en “un pedacito de cuajo un poco salado, alifiado con yerbas y
especies calientes, secado al sol o al calor del fogén, luego se asa en las brasas del fogén y se le da
a comer al enfermo todos los dias en ayunas” (“médica” de la aldea Los Apios, Mucuchies).

16. Bebida de cafia fermentada, preparada artesanalmente en los alambiques o “cachicamos” y
comercializada clandestinamente. También es usual la ingestién de “miche” puro o anisado que
se vende comercialmente.

17. Muiloz-Bernand comenta una situacién parecida entre los habitantes de Pindilig, pueblo de la
regién oriental de Cafar, Ecuador (1986:67).

18. La cafia de azicar no se cultiva en las zonas de paramo sino en los pisos térmicos calidos. En
Pueblo Nuevo del Sur, al sur del estado Mérida, se tiene la misma consideracién con respecto a la
cafla como caliente y solar.

19. Estas préicticas no son exclusivas de los Andes de Mérida, son muchos los pueblos que han
relacionado estrechamente la placenta con la salud del nifio y de la madre, los Guambiano de la
cordillera central colombiana tienen casi las mismas practicas: “una vez que la placenta es

expulsada, se entierra debajo del fogdn, tapandola con cenizas, hierbas calientes o con tabaco”
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(Duque y Salazar 1992:148). Estas mismas autoras reportan que los Ika de la Sierra Nevada de
Santa Marta “colocan la placenta dentro de un calabazo que se guarda en una mochila arriba del
fogén” (idem.: 95) y que los Waunana del Departamento del Chocd y los Cuna de Caiméan Nuevo al
noroccidente del Departamento de Antioquia en Colombia, practican costumbres similares.
Bernand (ob. cit.: 63-69) aporta una informacidn interesante al respecto, entre los campesinos de
Pindilig donde la placenta no debe ser enterrada porque se convertiria en un animal maléfico, al
contrario que los campesinos de Mucuchies que protegen la placenta de toda humedad, los de
Pidling consideran purificante echarla a un rio “para que el agua se la coma” o, darsela a un

perro para que se la coma.
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Profetismo, desarrollo y politica en
la Costa de Marfil

Jean-Pierre Dozon

Quisiera girar en torno a la pelicula Profetas en su pais y tratar de hacer una especie de
comentario, lo mas demostrativo posible. A semejanza de la idea principal de la pelicula,
intentaré mostrar cémo el fenémeno profético, que puede ser considerado como un
fenémeno mayor de la historia y de la actualidad de la Costa de Marfil, estd
estrechamente ligado no sélo a una cierta problemética del desarrollo sino también a lo
que podriamos llamar el campo politico: en lo concerniente al campo politico nos
detendremos en la figura de Houphouét-Boigny, es decir, el personaje que dominé el
escenario de la Costa de Marfil desde mediados de 1940 hasta 1992, afio de su desaparicién
y que por consiguiente puso fin a un largo reino. Mas que la pelicula, desarrollaré de
manera mads clara un punto de vista histérico donde se mezclaron profetismo, economia y
politica; siguiendo esta linea, comenzaré con un personaje, William Wadé Harris, que
marca el principo del siglo con el arranque del profetismo en la Costa de Marfil.

Pero antes, quisiera que me permitieran unas breves consideraciones generales. Los
profetismos, o los movimientos religiosos similares llamados mesianismos o
milenarismos, no son propios de la Costa de Marfil aun cuando constituyan un buen
modelo. Contamos con toda una retahila en Africa, en especial a partir de la segunda
mitad del siglo XIX en Africa del Sur, pero también existen en América del Norte y del Sur
asi como en Oceania. En fin, los siglos XIX y XX (en lo que concierne a América del Sur se
remonta mds atrds) estdn marcados por profetismos y otros mesianismos que coinciden
esencialmente con el hecho colonial. A ese respecto, la obra de Vittorio Lanternari Les
mouvements religieux despeuples opprimés constituye una excelente sintesis del fenémeno
que él mismo considera como correlativo de las colonizaciones europeas.

Mi segunda observacién general va dirigida a dos puntos comunes en la mayoria de estos
movimientos, es decir, su factura sincrética y la figura del profeta. En lo que se refiere al
primero, se mezclan en el plano religioso elementos tomados de las religiones reveladas,
sobre todo del cristianismo, a veces del islam asi como de religiones o visiones del mundo
autictonas. Sin embargo, conviene resaltar que si se han tomado componentes de las
religiones reveladas es porque los misioneros europeos -los catdlicos y, sobre todo, los
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protestantes- que han precedido o han acompafiado estas colonizaciones, se han
dedicado previamente a emprender el proselitismo.

Esto me conduce al segundo punto comdn, es decir, a la figura del profeta que en general
origina estos movimientos, bien sean profetismos o mesianismos. En efecto, esta figura
del profeta estd encarnada por personajes autéctonos (africanos, amerindios, melanesios)
que a menudo han estado en contacto con los misioneros, que han sido bautizados por
ellos y que se han convertido en sus catecimenos e incluso, en ocasiones, poseen
profundos conocimientos de los arcanos de la Biblia.

Generalmente, esta figura corresponde muy bien a la definicién que dio Max Weber en su
obra Sociologia de la religion, es decir, a la de un personaje que posee un “poder
extraordinario” o un “poder carismatico”. Naturalmente, esta definicién se aplica a los
profetas hebreos a los que Weber ha dedicado gran parte de su estudio, o bien a
fundadores de religién tales como Cristo o Mahoma, sin embargo, esta definicién también
es valida para estos personajes autéctonos. Al igual que sus ilustres predecesores, tienen
revelaciones, hacen curas milagrosas, son maestros de la palabra y del discurso (y sobre
todo formulan profecias), son hombres (a veces mujeres) de accién ya que aspiran
modificar el estado presente de las cosas. Ademds, a semejanza de sus ilustres
predecesores, a veces son fundadores de religién, como lo demuestran, sobre todo en
Africa, las numerosas Iglesias surgidas de su gesta e incluso de su martirio.

Para precisar un poco mejor la naturaleza de ese poder extraordinario o carismatico,
mencionaré a dos grandes autores. Ante todo, Erasmo quien en su Elogio a la locura explica
con mucha inspiracién que aquellas personas que hacen mover profundamente las cosas
deben padecer, a la imagen de Cristo, algin tipo de locura. Sin embargo, la mayoria de los
profetas, y al decir esto pienso en los profetas de la Costa de Marfil, se refieren, en sus
propias obras biogréficas, a una locura originaria (la que se manifesta gracias a
revelaciones en forma de trance o de posesién) sin la cual nunca hubiesen podido pasar
de una situacién de individuo ordinario al estado de ser extraordinario, fuera de lo
comun. El otro gran autor es Spinoza que en cuanto a los profetas (en este caso hebreos) y
a lo religioso en general, dice que se trata de la fuerza de la imaginacién (nocién que
diferencia del entendimiento cultivado por los filésofos u hombres de ciencia). Esta
imaginacién, que también podriamos denominar invencién o innovacién, podria
transtornar un cierto estado de la sociedad y de los poderes instituidos. Dicho de otra
manera, para Spinoza, la imaginacién profética, la novedad surgida, implican una
redefinicién o una recomposicién del vinculo social.

Me gustaria precisar algo en torno a la figura del profeta y a las nociones de carisma,
locura e imaginacién: siendo un componente mayor de lo religioso, cuyo modelo es quizés
hebraico, el profetismo no tiene que tomar forzosamente elementos de las religiones
reveladas. Antes de la época colonial, existian ya en Africa (asi como en América antes de
la conquista) profetismos o casi profetismos, incluso mesianismos; estos aportaron
movimientos de reforma religiosa que correspondian a situaciones de crisis (econémica,
politica, epidémica) de las sociedades locales y a la necesidad de una recomposicién de los
vinculos sociales.

Como consecuencia de esta observacion, podemos deducir que si los profetismos africanos
han tomado elementos de las religiones reveladas, sobre todo del cristianismo, es porque
esto era sin duda algo necesario para poder sopesar la situacién colonial, para poder
evaluar la presencia o el poder europeo y para poder modificar poco o mucho, dentro del
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marco de las visiones locales del mundo, los vinculos que existian entre las pueblos
colonizados y este poder.

A este respecto, evocaré rapidamente —fuera del continente africano- uno de los maés
conocidos movimientos proféticos, cuyos aspectos son abiertamente milenaristas. Se trata
de los cargo-cults melanesios. Inspirados por los profetas autéctonos (a menudo antiguos
catequistas de los misioneros protestantes), estos cargo-cults se expandieron por los
archipiélagos de Oceantia a principios del siglo XX. Se les llama cargo-cults porque se decia
que los navios europeos cargados de viveres y mercancias, ya no procedian del mundo de
los colonizadores, de la potencia blanca. Por el contrario, se concibieron esos navios como
tantos signos o envios provenientes de héroes fundadores o ancestros; signos que
anunciaban el préximo regreso de éstos entre los melanesios, tras el cual comenzaria un
periodo de caos (tema apocaliptico y que evidentemente no les pertenecia), la salida de
todos los “blancos” y la llegada de una era de abundancia. Algunos de estos movimientos
anticiparon el regreso de ancestros y atacaron con armas a los “blancos” y a las
autoridades coloniales que los reprimieron manu militari.

Me parece que este modelo de profetismo que se daba en los pueblos colonizados ilustra
bastante bien las nociones evocadas anteriormente. Ante todo, la imaginacién que se
exhibe de modo ejemplar en la sorprendente metamorfosis de los navios europeos (es
decir, objetos técnicos testigos del poder blanco) en objetos de culto. Asi, el profeta
autictono obtuvo el poder, la revelacién o la locura para realizar esta metamorfosis y
para enfrentar a los europeos. Y finalmente llega el sincretismo, donde vemos claramente
que se mezclan temas cristianos y temas paganos. Pero es un sincretismo al que
podriamos agregar otras nociones como las de apropiacién y desviaciones. Los cargo-cults
se apoderaron a su manera del poder blanco y, haciendo esto, lo desviaron, ya que
mediante este acto “imaginario” se trataba de revitalizar las visiones locales del mundo
(héroes fundadores, ancestros) y de acusar la situacién colonial.

Aun cuando todos no hayan estado marcados por este caricter de protesta y rebelidn, la
totalidad de ellos se adapta bastante bien a la definicién que de ello dio Georges
Balandier, es decir, la de “reanudacién de iniciativa de los pueblos colonizados”. Por mi
parte, sélo agregaré que esas reanudaciones de iniciativa han sido particularmente
rdpidas (en la estela inmediata de las colonizaciones), y que su contenido religioso
precedié muchos otros pero esta vez de orden mas prosaico. De modo mds preciso, me
refiero aqui a los movimientos de emancipacién politica y a las independencias. Lo que
quiero decir con esto es que esos movimientos instauraron un primer “espacio pablico”
que permitié el planteamiento de la situacién colonial, los vinculos entre colonizadores y
colonizados; pero las autoridades coloniales (laicas o confesionales) no pudieron nunca
controlar este espacio publico, lo que revela, una vez terminadas las conquistas, una
cierta autonomia de los colonizados.

Permitanme concluir esta exposicién preliminar con una reflexién general. Mediante
estos movimientos proféticos, podemos descubrir o més bien redescubrir la esencia de lo
religioso. Una esencia que nos lleva a la fuerza de lo religioso, es decir, al hecho de asociar
estrechamente trabajo intelectual y trabajo practico. En efecto, estos movimientos se
plantean el mundo aqui y ahora, en lo que se refiere a la situacién colonial y al poder
blanco, pero tratan simultdneamente de modificarlo. Esto me hace pensar en la célebre
férmula de Marx en sus “Tesis sobre Feuerbach”, “los filésofos no han hecho méas que
interpretar el mundo de maneras diferentes, se trata de transformarlo”. Los profetas, los
profetismos y en general lo religioso hacen las dos cosas a la vez y eso es lo que determina
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justamente su fuerza (y sin duda, el marxismo, en sus aspectos mesidnicos, no pudo
romper con esta fuerza).

Pero esto también me hace pensar, quizds de una manera mds fundamental, en la
etimologia latina de religio que, como lo indica Benveniste, proviene de relegere que
significa el acto de “recaudar, regresar a una sintesis anterior para recomponerla”. Los
profetismos corroboran esta definicién. En lugar de la denotacién, demasiado estética, de
la nocién de sincretismo, ellos toman relegere, es decir, un trabajo en efecto sincrético,
pero es un trabajo de apropiacién, cuyo producto desemboca en una sintesis capaz de
responder a la situacién presente tanto desde el punto de vista intelectual como del
practico.

Una vez hechas estas observaciones, retomemos el tema del fendmeno profético en la
Costa de Marfil. Como ya lo indiqué anteriormente, la caracteristica principal de este
fenémeno es que desde que surgié a principios de siglo con la llegada improvista de un
primer profeta -del que hablaré en un momento- no ha cesado de recorrer, incluso de
perturbar, la historia de la Costa de Marfil hasta nuestros dias. En otras palabras, el
fenémeno profético no ha dejado nunca de ser actual, independientemente de los
periodos, colonial o post-colonial, periodo de crisis o periodo de prosperidad -y la
prosperidad caracterizé durante mucho tiempo la Costa de Marfil (desde los afios 1950
hasta 1970) en relaci6n a cualquier pais africano, a tal punto que se llegé a suscitar la idea
de un “modelo marfilefio de desarrollo”.

Sean cuales sean sus variantes, el profetismo se ha presentado continuamente de la
misma forma, en este caso ha adoptado la forma de una interpretacion del presente, tal y
como éste deberia ser impugnado y transformado. Esto significa que pese a todos los
cambios que han afectado la Costa de Marfil desde la época colonial y desde la
Independencia, -y a este respecto, es evidente que este pais ha estado particularmente
bien dotado en lo que se refiere a la produccién agricola, el acondicionamiento del
territorio, el urbanismo y la escolarizacién- la continua presencia del profetismo ha
impedido que se aprecie estos progresos en la Costa de Marfil. En otras palabras, esto
significa que si nos detenemos a observar el curso lineal de la historia, con sus multiples
cambios y aparentes progresos, vemos cédmo el profetismo dibuja un circulo: un circulo
que en este caso no ha cesado de aumentar a medida que van apareciendo nuevos
profetas y movimientos proféticos y que parece indicar que en Costa de Marfil no hay
nada determinado. A pesar de los multiples cambios en Costa de Marfil, este circulo no ha
dejado de crecer: esto representa el sentido global del circulo profético.

Con respecto a esto, podemos decir que el profetismo (en particular los discursos de los
profetas) se aproxima bastante a ciertos discursos sobre el desarrollo o més bien sobre el
sub-desarrollo, es decir, sobre algo que no funciona, que no provoca el célebre “despeje”
(o, inversamente, que provoca los no menos célebres “circulos viciosos del sub-
desarrollo”). A este respecto, resulta bastante relevante -y esto es una de sus muy
interesantes caracteristicas- que los profetas marfilefios han estado siempre muy atentos
a la invencién o mejor, a la produccién, para retomar deliberadamente una nocién
“marxiana”. De este modo, las figuras proféticas mas importantes de Costa de Marfil -
pienso sobre todo en personajes como Albert Atcho o Papa Nouveau que ejercieron su
carrera profética a lo largo de cincuenta afios- no han cesado de decir que aunque sus
compatriotas sepan conducir o reparar automdviles y aviones, no saben inventarlos, en
cambio los “blancos” saben hacerlo muy bien y fabrican mdaquinas cada vez mds
sofisticadas. Dicho de otra manera, critican una especie de “sociedad de consumo”, o més
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precisamente, una sociedad donde el consumo se apodera de la produccién y la invencién.
Es por ello que se sitdan abiertamente del lado de los dos términos segundos: sobre el
plano religioso, porque estin a la cabeza de los inventores de la religién o de las
instituciones religiosas o terapéuticas que obstaculizan el desarrollo y la modernidad, y
sobre un plano mas prosaico ya que a menudo acondicionan lugares o comunidades
proféticas donde todo quisiera indicar que los problemas estan resueltos y que se
aproxima un maravilloso futuro. Seguiré tratando este tema mds adelante.

Concluiré este rdpido recorrido con una importante observacién. Aunque acusemos
continuamente el presente, aunque denunciemos los estancamientos de la historia, cuyo
origen para ellos es “el fetichismo y la brujeria”, los profetas marfilefios durante mucho
tiempo han eximido de sus criticas a F. Houphouét-Boigny: al menos aquéllos (entre ellos
estdn las dos grandes figuras ya mencionadas) que estuvieron presentes en la ascensién
politica del lider marfilefio, una ascensién que comenzé como la de ellos, al final de los
afios 30, es decir, en una época en la que el régimen colonial era atin muy poderoso. Mejor
aun, se hicieron los turiferarios ya que consideraban que Houphouét-Boigny era uno de
ellos, o mas adn, el mejor de ellos. Segin ellos, él hizo la Costa de Marfil y al pueblo
marfilefio, gracias a él la Costa de Marfil se convirtié en un pais soberano y no ha dejado
de hacer milagros al acondicionar sobre el territorio todo tipo de infraestructuras; entre
paréntesis, todo esto se ha visto reforzado por la manera en la que numerosos
observadores externos se han expresado de Houphouét, en este caso, como un hombre
dotado de un poder carismadtico y que fue uno de los promotores de ese célebre “modelo
marfilefio de desarrollo” que en términos mas comunes se llama justamente “milagro
marfilefio”. Trataré igualmente este punto mas adelante.

Examinemos ahora un poco mds de cerca la historia del profetismo en la Costa de Marfil,
en especial su comienzo a principios de siglo. Estamos en 1913, es decir, exactamente
veinte afios después de que el colonizador francés creara el territorio. En esa época, la
colonia estaba particularmente afectada. En efecto, acababa de salir de varios afios de
resistencias autéctonas que fueron el resultado de una salvaje “pacificacién” llevada a
cabo por las autoridades militares coloniales. Ademads, enfrenta, sobre todo en el sur, una
profunda crisis econémica, en este caso, la que afecta los productos de exportacién de la
época, el aceite de palma y el caucho, que se convirtieron en productos practicamente
invendibles tras la caida de los precios mundiales; una crisis a la que se suman carestias y
diversas epidemias.

En ese contexto, surge un acontecimiento milagroso y que, de alguna manera, adelanta
algunos decenios ese “milagro marfilefio” al cual me referfa hace un momento. Un
personaje de origen liberiano cruza la frontera de la colonia francesa y recorre de modo
resuelto el litoral. Tiene unos cincuenta afios, lleva una sotana, un turbante blanco, fajas
rojas cruzadas al pecho y alrededor del cuello una estola de tela negra. Sujeta una Biblia y
se sostiene de un bast6n en forma de gran cruz. Ese personaje se llama W. Wadé Harris y
se declara sin rodeos “profeta de los tiempos modernos” (lo es desde que el dngel Gabriel
se le apareci6 en la cércel de Monrovia donde cumplia una condena por haberse opuesto
al gobierno de los “Americano-liberianos” aun cuando ellos lo formaron en el
metodismo). Mientras recorre el litoral marfilefio, va predicando, en las poblaciones
locales, la palabra de Dios y de Cristo, la ley mosaica, y anuncia que si los africanos
renuncian a los fetiches y a la brujeria pronto serdn como los “blancos”. Tras su fracaso
con los autdéctonos de la costa occidental que no se vieron muy afectados por la
pacificacién y que ain estaban poco implicados en la colonizacién francesa, todo cambia
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cuando llega a la costa oriental del litoral llamada cominmente Costa Baja. Esta regién,
bastante poblada, es frecuentada desde hacia tiempo por los europeos (sobre todo
briténicos, que luego fueron sustituidos por los franceses) que desarrollaron alli un
comercio de trata y donde las autoridades coloniales instalaron su administracién central
(en dos capitales sucesivas, Gran Bassam y Bingerville a las que seguird Abidjan) y
realizaron sus primeros trabajos importantes (puerto, carreteras, ferrocarril). Sin
embargo, esta regién también estaba padeciendo no sélo la fuerte crisis econémica sino
también carestias y epidemias. Por todo esto, la Costa Baja va a ser el lugar donde Harris
realizard de lleno su misién profética. A medida que avanza en la regién, crece el
entusiasmo. Al filo de los meses, cada vez mayor ndmero de individuos y colectividades
acuden a él llevando consigo fetiches y objetos de culto para que el profeta los destruya y
para ser bautizados. Los mas sorprendidos en este asunto son, sin lugar a dudas, los
misioneros (“Los Padres de Lyon”) quienes, presentes en esta regién desde la creacién de
la colonia, sélo han sido capaces de presentar un balance muy pobre de evangelizacién; y
aunque consideran a Harris como un falso profeta o como un hipnotizador de indigenas
atrasados, los misioneros perciben rapidamente en él la oportunidad inesperada de volver
a lanzarse a un proselitismo que permanecia estancado. Es por eso que le atribuyen a
Harris la expresién de “divina Providencia”. La expresién resulta particularmente
interesante ya que define con bastante acierto la situacién global; gracias al
acontecimiento “Harris”, el mundo indigena de la Costa Baja parece haber pasado de
pronto del desasosiego al entusiasmo. El mismo Gobernador acepta, a su manera, esa
expresidn, recibe en su palacio al profeta liberiano y lo autoriza a proseguir con lo que ha
emprendido. jAcaso Harris no pronunciaba discursos que favorecian a los “blancos”, a su
superioridad? ;Acaso no estaba atacando el corazén de lo que obstaculiza el “proceso de
civilizacién”, a saber, “el fetichismo y la brujeria”?

Harris, con el aval de las autoridades, prosigue su cada vez més exitosa tarea. Incluso llega
a Gold Coast (actualmente Ghana), la vecina colonia britdnica, donde también logra
convertir masivamente (y donde ser4, al igual que en Costa de Marfil, el precursor de una
gran historia profética). Luego, regresa a la colonia marfilefia donde lo presionan por
todas partes, tanto en la Costa Baja como en el sudeste no sélo para destruir los fetiches,
recibir el bautismo sino también para que realice milagros de curacidn, los cuales estdn
cada vez mas asociados a su gesta. Pero muy pronto, el contexto va a cambiar y Harris
dejara de ser un aliado providencial de la colonizacién francesa para convertirse en un
elemento hostil. El nuevo contexto, es decir, el de la Primera Guerra Mundial, obliga a las
autoridades coloniales a aumentar atin mds sus presiones sobre las poblaciones indigenas
exigiendo todo tipo de requerimientos tanto en el trabajo, como en los viveres y en los
hombres, en este caso, reclutan jévenes manu militari para que se alisten a las tropas
coloniales: en fin, mientras que las poblaciones se someten a las exhortaciones de Harris,
sus desgracias se acrecientan cada vez mads. Pero el nuevo contexto es también el de la
gesta del profeta que se convierte en un movimiento de gran envergadura. En efecto,
Harris ya no est4 solo; se rode4 de numerosos discipulos que, en su nombre, convierten a
cual mejor pero que, bajo la apelacién de “hijo de Dios”, desvian el movimiento y lo
transforman en movimiento mesidnico. De hecho, el movimiento se radicaliza y considera
que el exceso de desgracias se debe a la presencia francesa, y esto lo explican los “hijos de
Dios” anunciando la derrota de Francia frente a Alemania. Finalmente, las autoridades
coloniales deciden reprimir el movimiento, y a pesar de que parecen haber considerado la
posibilidad de que Harris no pudo controlar los acontecimientos, lo detuvieron y lo
enviaron a Liberia.
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Estamos en 1915. La gesta de Harris llegé a su fin pero su balance es impresionante: mas
de 100.000 personas bautizadas y enormes cantidades de fetiches y objetos de culto
destruidos. Los misioneros no se equivocaron en esto. Gracias a Harris van a poder al fin
evangelizar la Costa Baja. Esto lo logran bastante rdpido, pero en medio de una fuerte
competencia entre catélicos y protestantes. Pero lo que ain no saben es que, por una
parte, el personaje de Harris va a inspirar una gran cantidad de nuevas vocaciones
proféticas y que, por otra, un movimiento harrista va a resurgir unos afios mas tarde, el
cual, aun declardndose cristiano va a querer independizarse de las iglesias occidentales
(sobre todo en lo referente al tema de la poligamia que Harris siempre defendi$ incluso
en contra de la opinién de los misioneros), y que lograra a raiz de esto fundar su propia
Iglesia con su clero, sus templos y su liturgia. La Iglesia Harris, iglesia nacional y africana,
cuenta hoy con 2 a 300.000 seguidores.

Pero volvamos a la gesta de Harris para hacer algunos comentarios. Ante todo, puede
interpretarse como un simple acontecimiento, es decir, como un fenémeno que hubiese
podido no darse o simplemente que no hubiese tenido mayores consecuencias. Pero lo
que resulta sorprendente es que dentro de la conyuntura de los afios 1913-1914 todos los
actores de la situacién colonial le han sido poco o muy favorables: esto traduce una
situacién por lo demads inédita ya que tras las tormentas de la conquista y de la crisis que
oponen vencedores y vencidos, fuertes y débiles, los colonizadores y los colonizados
logran ponerse de acuerdo sobre un punto: el fenémeno Harris. Ya indiqué anteriormente
que, durante un tiempo, Harris fue considerado como una divina providencia por los
misioneros y las autoridades coloniales. Pero, ;qué hizo exactamente este hombre como
para provocar tanto entusiasmo entre las poblaciones indigenas? De hecho, como ya
hemos dicho, Harris relacionaba la adhesién a su Dios y parecia estar vinculado de alguna
manera al poder de los “blancos”, al abandono de los cultos y las actividades culturales
tradicionales. Sin embargo, si los pueblos le entregaron tan facilmente sus fetiches y
objetos de cultos, es que de alguna manera ya no crefan en su eficacia, o més bien crefan
en sus contra-hazafias o en sus desajustes ya que objetos, divinidades y otros objetos de
culto habian sido incapaces de detener la cadena de desgracias. A los ojos de estos
pueblos, Harris aparecié como un nuevo hombre fuerte y como una nueva divinidad capaz
de apoderarse del poder de los “blancos” (él anunciaba que pronto los “negros” serfan
como los “blancos”) y de sustituirse a los poderes paganos, es decir, de unir la creencia
religiosa con la solucién de las desgracias, incluso con promesas de felicidad.

Pero este acuerdo sobre Harris que embaucé la situacién colonial no duré mucho tiempo.
La causa: ocultaba un profundo malentendido. De hecho, independientemente de las
circunstancias particulares que obligaron a las autoridades a expulsarlo, Harris habia
suscitado un movimiento que escapaba a su control y que significaba el surgimiento de un
espacio de autonomia en el seno de las sociedades colonizadas. Este espacio es de orden
religioso, en este caso profético, pero no por esto deja de ser un primer espacio publico
(Balandier habria dicho una “reanudacién de iniciativa”), y ello se debe a que por la doble
apropiacién del poder blanco y de los poderes paganos (sincretismo), él muestra su
capacidad de tratar los problemas y el futuro de los colonizados, asi como otros tantos
asuntos internos.

Todo esto se va a precisar aiin mas con la expulsién de Harris. Como ya lo he indicado
anteriormente, un movimiento harrista que se desarrollard principalmente en la Costa
Baja perpetuard la herencia del profeta liberiano, ya que justamente querra ser auténomo
frente a otras iglesias cristianas. Primero clandestino, ya que las autoridades coloniales
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no quieren seguir comprometiéndose a mantener ningun tipo de alianza con las
manifestaciones indigenas que a fin de cuentas no llegan a comprender, el movimiento
harrista se reconocerd finalmente después de la Segunda Guerra Mundial al mismo
tiempo que sindicatos y partidos. Esto indica que en el momento de la liberacién del
régimen colonial, el espacio publico, aun cuando se haya convertido en politico, no deja
de ser religioso. Pero, a mi parecer, el constante surgimiento de nuevos profetas
representa uno de los fendmenos mds apropiados para ilustrar la autonomia en cuestién;
y esto se debe ante todo porque esos profetas son profetas “del terrufio” (Harris era
liberiano), en cierta forma “profetas en sus paises” y, cada uno a su manera, tratard las
evoluciones problemdticas de la sociedad marfilefia.

Es evidente que no puedo tratar detalladamente esta abundante historia profética con sus
multiples figuras. Me conformaré con exponerles ciertos aspectos de los contextos socio-
econémicos en los que se desarrollé esta historia y con hacer ciertas observaciones en
relacién a los temas del desarrollo y la politica.

Los movimientos proféticos marfilefios se concentraron durante mucho tiempo en la
Costa Baja. Como lo indiqué con la gesta de Harris, se trata de una regién donde la
colonizacién francesa se tradujo en una crisis de gran amplitud; pero también se trata de
una regién donde el poder colonial, mas que en otras partes, se implanté fisicamente,
donde acondiciond, construyd, implanté valores. Numerosos subditos del interior del pais
pero también de otras colonias limitrofes emigraron hacia esta regién y se instalaron para
formar comitivas de mano de obra y de asalariados. Polo del urbanismo y de la
escolarizacién, también fue el lugar de las transformaciones y de las turbulencias sociales.
Esquemadticamente, la Costa Baja fue una regién donde las tensiones y las contradicciones
no han dejado de aumentar entre los antiguos vinculos sociales (los que regfan la
planificacién de las sociedades en particular las de linaje), y los nuevos vinculos sociales:
entre mayores y menores, amos y esclavos, hombres y mujeres, familias numerosas y
familias restringidas. Donde las veleidades de emancipacién de unos, las ideas
conservadoras de otros, los logros y los fracasos, lejos de eliminar las précticas y las
representaciones tradicionales, le otorgaron nuevos marcos y motivos de expresion.
Fetiches y brujerfa acompafiaran por lo tanto el movimiento cadtico de la modernidad y
generardn profetas cada vez mas nuevos, pero ciertamente inspirados por el éxito del
primero de ellos, Harris, para poder justificar su estigmatizacién de un presente siempre
asimilable a una intimacién de las desgracias.

Pero todos estos fenémenos no sélo afectaron la Costa Baja. A partir de los afios 1920-30,
la Costa de Marfil va a ser el escenario del desarrollo de lo que llamamos la economia de
plantacidn, es decir, la explotacién por los indigenas del café y el cacao. Esta explotacién
dirigird los destinos del pais y desde finales de los afios 30, la Costa de Marfil se convertira
en el “florén” del Africa Occidental Francesa, aportara las fuerzas sociales capaces de
luchar contra el régimen colonial (entre ellas el Sindicato Agricola Africano dirigido por
Houphouét-Boigny), y serd el principal resorte de la prosperidad milagrosa de un pais que
alcanzara el rango del primer productor mundial de cacao y ocupard un lugar muy
honorable en la exportacién de café. Si la Costa Baja y el sudeste fueron las primeras
regiones implicadas en esta economia de plantacién, contribuyendo asi al sutil juego de
cambios y permanencias evocado anteriormente, al filo de los afios 40, casi toda la zona
forestal (es decir, la mitad sur del pais, siendo el norte poco apto a las plantaciones) va a
dedicarse a la explotacién del café y del cacao. De manera que los fenémenos observados
en Costa Baja se producirdn mdas o menos de la misma manera en las diversas regiones de
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la zona forestal donde el desarrollo de la economia de plantacién vendrd acompafiada de
urbanismo (desarrollo de las ciudades del interior) y de escolarizacién; a raiz de todo esto,
surgiran tensiones similares entre lo antiguo y lo nuevo. Sin embargo, esta expansién de
la economfa de plantacién también vendrd acompafiada de movimientos proféticos: lo
que establece globalmente una clara correlacién entre las evoluciones socio-econémicas y
los profetismos, o mejor ain, una fuerte similitud entre los sincretismos propios al
dmbito de los vinculos sociales y los sincretismos propios al ambito religioso. Entre esos
movimientos proféticos, existe uno sumamente importante. El que inici6 a mediados de
los afios 30 una mujer, la profeta Marie Lalou. Primero se implant en el centro-oeste,
luego se extendié al centro y al este del pais y al final de la Segunda Guerra Mundial se
convirtid, como el de su homdélogo harrista (implantado més al sur) en una Iglesia, con su
clero, sus templos, su liturgia. Hoy cuenta con 100 a 150 mil seguidores.

Quisiera concluir este recorrido histérico con dos aclaratorias que vienen a completar
otras observaciones hechas anteriormente.

La primera esta relacionada con los vinculos existentes entre lo que podriamos llamar
muy esquematicamente “profetismo y desarrollo”. Globalmente, los profetas y los
profetismos se sitdan en la via trazada por W.W. Harris, es decir, la de la modernidad
(“profeta de los tiempos modernos”, asi rezaba la autoproclamacién del profeta
liberiano). Aun cuando hayan tomado elementos al cristianismo, aun cuando hayan
luchado contra lo que ellos mismos llamaron “fetichismo y brujeria”, no han dejado de
apoyar las plantaciones, la economia mercantilista, la escuela, en fin, todo aquello que
esté relacionado con la modernidad (y esto es casi independiente del sistema colonial).
Por lo demds, muchos de ellos han reivindicado y lo siguen haciendo las rapidas
transformaciones de la Costa de Marfil. De este modo, los dos profetas citados
anteriormente, Papa Nouveau y Albert Atcho (uno de ellos vive atin y tiene mas de 90
afios, el otro murié recientemente) no han cesado de proclamar, cada quien por su lado,
que, sin sus intervenciones en el &mbito del “fetichismo y de la brujeria”, Abidjan no seria
jamas lo que es, es decir, una ciudad moderna, con edificios deslumbrantes, sus grandes
hoteles, etc.

Sin embargo, y pese a ese modernismo, pese a esas reivindicaciones (que de alguna
manera son profecias retrospectivas), los profetas slo operan verdaderamente detras del
escenario, sobre un presente que ellos consideran profundamente problematico; un
presente del cual retinen los multiples males individuales o colectivos (las enfermedades,
las epidemias, pero también los fracasos, el desempleo, las rivalidades, los conflictos,
etc..) y del que pretenden encargarse, demostrando con esto la prueba de la
permanencia, incluso del aumento del “fetichismo y de la brujeria”. Vuelve a aparecer el
circulo profético que opera sobre el doble vinculo del “cuanto mds cambian las cosas, mas
es la misma cosa”. Pero esta vez, tomaremos la medida interna, en la cual los profetas son
los principales actores del movimiento circular.

De hecho, descubrimos que la razén por la cual ellos toman elementos del cristianismo es
para poder apoderarse de los poderes paganos convirtiéndolos en poderosos sustitutos;
sustitutos estos que se han adaptado muy bien a las evoluciones contradictorias o
paradojales de la sociedad marfilefia. De este modo, como ellos recogen los males del
presente, los profetas —aun cuando sean creadores de religién o de Iglesia- son ante todo
profetas-curanderos asi como creadores de comunidades terapéuticas. Aunque con
frecuencia recurren a las oraciones, al agua bendita o a la confesién publica como
métodos terapéuticos, muchos de ellos emplean plantas. Incluso ciertos profetas se han
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especializado en los “problemas femeninos” (esterilidad, matrimonio) y por eso se han
convertido en los sustitutos de los grandes cultos de fecundidad de antafio. De la misma
manera, esa lucha que han emprendido contra el “fetichismo y la brujeria”, para
apoderarse de un poder superior apto, no se diferencia mucho del recurso tradicional a
los cultos anti-brujeria: cultos o jefes de cultos que intervenian, en este caso, cuando las
divinidades locales no podian vencer un exceso de enfermedades, muertes o algin otro
problema grave.

Por lo tanto, el circulo profético describe un mundo equivoco, ambivalente. Es un mundo
en el cual los profetas persiguen todos el mismo objetivo, la erradicacién del fetichismo y
de la brujeria, causante de todas las desgracias y causante por consiguiente de una
modernidad que atin no ha llegado. Pero es un mundo donde los profetas no pueden hacer
“causa comdn” ya que cada uno sospecha del otro que estd unido estrechamente a aquello
que pretende denunciar, es decir, el fetichismo y la brujeria. Por consiguiente, es un
mundo eminentemente contradictorio: pero cuyas contradicciones son particularmente
operativas. Ya que aunque me parezcan bastante bien adaptadas a las evoluciones
contradictorias o a los sincretismos mds globales de la sociedad marfilefia, esas
contradicciones han dirigido y dirigen la dindmica del fenémeno profético. Esta dindmica
puede definirse de la manera siguiente: independientemente de la densidad del circulo
profético, independientemente del imponente ntimero de profetas o de iglesias egresadas
de profetismos, como es el caso hoy en Costa de Marfil, siempre existe la posibilidad de
que surja un nuevo profeta y pretenda provenir, a diferencia de los otros, del circulo
profético.

El caso ejemplarizante del éxito nacional de un nuevo profeta en los afios 80 ilustra,
bastante bien, esta proposicién. Mientras que la prosperidad marfilefia se iba
difuminando, que los precios del café y del cacao bajaban, que los salarios se estancaban y
que el desempleo aumentaba, asi mismo, mientras que el mercado religioso, en especial el
profético, se encontraba particularmente denso, un tal Gbgahié Koudou apostd, pero en
grande, por la lucha contra el “fetichismo y la brujeria”. En este asunto, todo sucedi6
como si los numerosos profetas en ejercicio asi como las iglesias procedentes de
profetismos instituidos -como el harrismo o el deima (fundado por Marie Lalou)- no
estuviesen a la altura de los problemas de la época; por lo tanto, ese nuevo profeta,
considerando ineficaces a sus colegas o peor atin, que se habian hundido en lo que ellos
denunciaban, se decidié a retomar todo desde cero. Aqui se trat6 de una especie de amplia
repeticién que recordaba particularmente la gesta de Harris a principios de siglo, ya que
ningtn otro profeta antes de Gbahié Koudou, salvo el profeta liberiano, habia levantado
tal entusiasmo popular. El proceso Koudou fue tan parecido al de Harris que provocd
finalmente la intervencién de las autoridades y lo sometieron a céarcel domiciliaria
durante un aflo. Pero comenzaron a distribuirse libelos por todo el pais exigiendo su
liberacién y pidiendo a Houphouét-Boigny, aparentemente ajeno al arresto, que
permitiera a Gbahié Koudou retomar sus actividades.

Esto conduce a la segunda observacién que concierne justamente a los vinculos existentes
entre profetismo y politica. Ya he hablado de estos vinculos con respecto a Harris y habia
indicado que podiamos interpretarlo como el nacimiento de un primer espacio publico,
espacio que, en este caso, se les salié de las manos a las autoridades coloniales y donde los
asuntos indigenas -a partir de ese momento, ligados a la presencia europea- se
convirtieron en asuntos internos e incluso, me atreveria a decir, en nacionales antes de la
carta. Tomando en cuenta lo que ya indiqué con respecto al desarrollo de la economia de
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plantacién, es decir, las concomitancias entre sincretismos socio-econémicos y
sincretismos religiosos, los profetismos aumentan ese espacio publico, o por lo menos lo
extienden mas alld de la Costa Baja (algunos son severamente reprimidos por las
autoridades coloniales). Pero, considerando todo esto, uno de los aspectos mds
interesantes es que los profetismos van a apoyar, a partir de los afios 30 pero sobre todo
en los afios 40, las reivindicaciones indigenas, en especial las de las personas que trabajan
en las plantaciones, que muy pronto se convertirdn en movimiento sindical y en
movimiento de emancipacién politica. Pero van a apoyar esas reivindicaciones y esos
movimientos a su manera, es decir, de manera muy profética. Asi, el personaje de
Houphouét-Boigny —cuya existencia como hombre piblico comienza justamente en los
afios 30- va a acaparar toda su atencién. Cuando éste, tras muchas peripecias, sea elegido
diputado ante el Parlamento francés y cuando haya logrado abolir el trabajo forzado y se
convierta en una personalidad africana de envergadura (pudiendo hablar casi de igual a
igual con los “blancos”, segin la profecia de Harris), un buen niimero de profetas y de
iglesias proféticas lo llamardn “El Salvador”. Incluso se cuenta que la profetisa Marie
Lalou, antes de morir, es decir al principio de los afios 50, le transmitié su poder mistico,
como para reforzar un poder ya muy carismatico.

De hecho, en esa época surge alrededor de Houphouét-Boigny un halo profético. Ese halo
se debe a todos los elogios y a todos los apoyos que los profetas brindaron al lider
marfilefio, y mas tarde, al Jefe de Estado y al Jefe del partido unico: elogios que parecen
expresar el reconocimiento de un ser excepcional cuyo poder supera el de cualquiera de
ellos. E incluso si alguno de ellos se atribuye la proeza de haber participado en las
metamorfosis de Abidjan, la comparte con Houphouét. Y cuando este decida transformar
su pueblo natal -Yamoussoukro- en una ciudad moderna y construir una basilica -
verdadera réplica del Vaticano- la mayoria de ellos verdn en este acto soberano el
summum de la actividad o de la obra profética. Houphouét, a cambio, estrechara vinculos
mds o menos Directos Con Los Profetas O Profetismos Mds Importantes Y Gracias A Ellos
Encontrara S6lidos Apoyos A Su Politica.

Pero lo mas importante es que este halo profético constituye un elemento precioso de
andlisis para comprender la naturaleza del régimen marfilefio bajo el mandato de
Houphouét-Boigny. Fue un régimen de naturaleza esencialmente politico-religiosa o
pastoral, es decir, donde el ejercicio del poder estaba considerado como el de un “Dios-
Pastor” -tomo una expresién de M. Foucault- que consideraba a su pueblo como su propia
emanacion y controlaba la mas minima desviacién para asi poder conducirlo hacia el
desarrollo y la unidad nacional. Los profetas marfilefios pusieron en préctica todas estas
cosas al crear comunidades terapéuticas y religiosas, que dependian de su presencia y de
su constante atencidn. Gracias a su mediacidn, pacientes y adeptos podian sentirse lo
suficientemente protegidos como para creer que podian librarse, al menos
provisoriamente, de los infortunios del presente.
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Las nuevas empresas de la religién:
la generacidn actual de los jefes de
culto en Cotonou (Benin) y Salvador
(Brasil)

Emmanuelle Kadya Tall

Cuando Benin organiza su primer encuentro internacional de los cultos “voduns”,' en
febrero de 1993, el continente latinoamericano se encuentra en plena globalizacién desde
hace algunas décadas, y el estado de Bahia en Brasil, particularmente, posee desde finales
de los afios 40 una Federacién Bahiense de los Cultos Afro-Brasilefios (FEBACAB). La
mayoria de los templos de cultos antiguos tienen la posibilidad de declararse patrimonio
histérico y cultural desde los afios 80: entrada la era de la museologia, después de la
persecusién policiaca y luego del folklore, el candomble o al menos su ensefianza estd en
vias de integrar el pensum académico, cuando se anuncia en 1993 la préxima apertura de
una universidad de candomble en Rio de Janeiro. Esta empresa reconocida por el
ministerio de educacién suscita muchos comentarios hostiles?, particularmente en
Salvador da Bahia —considerada ésta como la cuna de las religiones de origen africano en
Brasil- donde se esta en contra de la posibilidad dada a todo el mundo de leer a libro
abierto los fundamentos de una religién inicidtica de los fundamentos étnicos. Los
argumentos utilizados por los defensores de las tradiciones son las reivindicaciones de
identidad, la voluntad de preservar, de proteger una cultura heredada del pasado
esclavista, a fin de boicotear este proyecto. Sin embargo, en Salvador mis mo, existe en la
Universidad Federal un Centro de Estudios Afro-asidticos (CEAO) que organiza en estrecha
colaboracién con la FEBACAB y la poblacién universitaria o simplemente profana,
seminarios de ensefianza cuyo tema es el candomble. Desde su creacién en 1959, el CEAO
se abocd a ser un lugar de encuentros entre culturas locales y culturas de origen y se
orienta prioritariamente hacia una poblacién excluida del sistema universitario clésico. El
CEAO organizé en junio de 1981 y en septiembre 1995, como portavoz del candomble, los
Encuentros de las Naciones del Candomble, que unian a representantes de diferentes
naciones y antropdlogos.
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Nuestro texto tiene como propésito el de comparar el lugar de las religiones de origen
africano del sur de Benin del estado de Bahia en Brasil, a través de los debates que dichas
religiones de orden inicidtico suscitan en la sociedad global. La lucha entre jefes de culto
tradicionalistas y jefes de nuevos cultos en Benin sur, revelada durante el Festival Ouidah
92, por un lado, y la practica y el discurso simbdlico del candomble en los templos ilustres
o antiguos y en los templos mas recientes en Bahia, por otro lado, alimentaran nuestro
proposito.

La cosmogonia vodun en el sur de Benin: antiguos y
nuevos cultos

El antiguo reinado del Danxome se constituy$ sobre la amplia base de la cosmogonia
vodiin. Reinado guerrero (siglos XVI al XIX), luchd incesantemente contra sus vecinos,
integrando en el transcurso de su historia los cultos locales y aquéllos de los cuales se
apropi6 a través de sus conquistadores.

Durante este reinado, los vodins eran comprados o dominados por la fuerza, y luego
integrados en un esquema de linaje, de clan o dinastico. Hoy en dia, lo que aparece como
base de la tradicién, fue un dia una novedad adquirida a fin de afianzar el poder del
reinado, del clan, del linaje o de la familia®. Las divinidades vodins populares estaban
organizadas en grandes familias, conformando panteones distintos; cruzaron el Océano
Atléntico con una finalidad de difusién en América Latina y el Caribe. Algunas divinidades
de caricter dindstico o de linaje, ain se encuentran presentes en dichos lugares de exilio,
pero con una importancia mucho menor?,

La aparicién a principios del siglo XX de nuevos cultos que poco a poco integran el vasto
mundo de los voduns, va a sacudir el poder de los cultos mas antiguos. Se trata de cultos
anti-brujerias originarios de la antigua Costa de Oro, los cuales emigran hacia la costa
oeste africana, de la Costa de Marfil hasta Nigeria. Segun los movimientos migratorios de
las poblaciones locales, dichos cultos en funcién del lugar y de su periodo de expansién se
presentan como soluciones de cambio de los cultos antiguos, ya invalidados por los
cambios sociales provocados por conflictos locales 0 mds aun por las transformaciones
socio-politicas causadas por la colonizacién. La caida de los antiguos poderes locales, la
escolarizacién de grupos sociales que antes se encontraban marginados de las esferas
politicas y econdmicas y luego la intensa urbanizacién, permiten que estos cultos nuevos
tomen el lugar de los antiguos, cuyo poder se apoya en estructuras sociales desmejoradas:
dinastia, clan y linaje son derrocados por el profesionalismo, la formacién de nuevas
élites y por el dominio del estatus econémico en la conquista de lo politico y de lo
religioso.

Estos cultos nuevos anti-brujeria atraviesan varias fases evolutivas, las cuales podrian
describirse como sincrética, neo-tradicionalista y tradicionalista, pasando de la una a la
otra en funcién del contexto sociohistdrico, sin poder establecer una regla cronoldgica
pero siempre en el mismo sentido, como Lanternari (1968) traté de definir.

La dindmica de estos cultos nuevos pasa por el uso casi exclusivo de la categoria
explicativa “brujeria”, la cual permite interpretar desgracias y enfermedades como un
todo indistinto, siendo una sola la causa. El esquema “brujeria eficiente” borra una
antigua etiologia basada en una multitud de actores sociales (ancestros y dioses
enfurecidos, linajes paternales y maternales, clan, dinastia, igualdad de estatus etc.). Estos
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cultos, que ven brujos en todas partes, proponen un discurso simplificador que da cuenta
de todos los conflictos sociales: la relacién con el Otro ya no esta tan jerarquizada como
en las etiologias antiguas, ésta integra la relacién entre si y el mundo, y la nocién de
responsabilidad personal inaugura un sentimiento de culpabilidad de todas las
explicaciones, uniformizédndolas. Desde entonces, se simplifican los recursos y se hacen
accesibles a todos, independientemente del estatus socio-religioso.

La mayoria de los seguidores de estos cultos, en el sur de Benin, pertenecen hoy a dos
segmentos de la sociedad urbana: los encontramos entre los grandes y pequefios
empresarios del sector llamado informal, los comerciantes y artesanos de todo tipo, para
quienes la adhesién a estos nuevos cultos forma parte de una cédula de identidad
profesional que da fe de su éxito en la vida®, y entre el sub-proletariado urbano que ain
no logré integrar las redes de la economia urbana, para quienes el frecuentar estos cultos
es exultante de la miseria cotidiana. Al participar en las sesiones los fines de semana,
estos adeptos marginalizados penetran en una comunidad que les da la esperanza de
realizacién individual tal como se idealiza en los mensajes de éxito social proyectados hoy
por la sociedad urbana. En los dos casos, el pertenecer a estos cultos detenta una funcién
indiscutible.s

Durante el festival Ouidah 927, se revelaron tensiones que podrian existir entre los que
pertenecen al antiguo mundo de los vodins y los que pertenecen al nuevo mundo, por un
desacuerdo entre dos jefes de culto por la presidencia de la asociacién de jefes de culto
vodun en Benin. Por un lado, estdn los jefes de cultos tradicionales que heredaron la
funcién en un marco de linaje tradicional, y del otro estédn los jefes de cultos nuevos cuya
legitimidad reciente tiene poco peso en un esquema que se dice genealdgico. Finalmente,
este desacuerdo que puede reavivarse en la primera ocasién, fue en parte neutralizado
para hacer frente a la fuerte competencia de las religiones universalistas.

Este desacuerdo que se incrementaba sobre el tema de las tradiciones, de los fundamentos
iniciaticos, de la duracién del aprendizaje, y de la necesidad o no de tener una base de
linaje para obtener una legitimidad, se encuentra en los debates habidos en Bahia, sobre
el candomble.

Los templos de candomble en Salvador da Bahia

El candomble, religién importada de Africa por sus hijos deportados oriundos de la
antigua Costa de los Esclavos y del antiguo reinado del Congo, sorprende. Efectivamente,
se encuentra del otro lado del Atlantico, una religién que se define a través de naciones
tan diferentes como linajes o clanes que se habrian instalado en Brasil por su propia
voluntad. Las naciones Ketu, Jeje, Ijexa, Nago, Mahi, Angola, Kikongo etc.? constituyen
tantos puntos de referencia de la madre patria. Africa Negra aparece como una
generadora que envid a sus hijos a través de los océanos para propagar una religién de
dimensiones étnicas muy diversificadas, dado que ante el cristianismo y sus iglesias, las
naciones del candomble forman un conjunto solidario, a pesar de sus diversidades. Como
lo observa la mayoria de los jefes de culto, cada templo posee su propia manera de rendir
culto a los dioses y todos son dignos de respeto®.

El candomble, victima de persecusiones policiacas hasta los afios 50, folklorizado en los
afios 70, en el momento del despertar de las llamadas minorias en el mundo (movimientos
negros, feministas, indigenistas etc.), liberado de las limitaciones policiacas y elevado al
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estatus de religién en 1988°, entré en una fase “post-moderna” desde finales de los afios
80. En las grandes metrépolis del sur del pais®, el candomble abandona poco a poco su
identidad étnica para abarcar una identidad mistica con miras universalistas, mientras
que en el Noreste y en Salvador particularmente, se observa simultdneamente un
repliegue sobre si y sobre los valores ancestrales heredados del pasado esclavista.

Efectivamente, nuestras encuestas de hace un afio, en Salvador y en una pequefia ciudad
del Recédncavo, arrojan claramente que la préctica del candomble disminuye de diferentes
maneras, segin las posibilidades simbdlicas y sociales de los grupos observados. En
cuanto a los templos legitimados mediante un conocimiento riguroso de la ancestralidad,
reforzado por los escritos de los antropélogos desde principios del siglo, la légica
incuestionable es una l4gica que se apoya en la tradicidn y sus costumbres, las cuales se
trata de conservar. En lo que a los templos recientes se refiere, a pesar de sus raices
“politicamente correctas” y conocidas'!, la inquietud de sus dirigentes se orienta mds bien
hacia una ldgica conciliadora entre los tributos a rendir a las divinidades y las ambiciones
de los adeptos y clientes del templo.

La trayectoria de dos jévenes jefes de culto, instalados en Salvador, pertenecientes ambos
a la misma «nacién» (Ketou), es un ejemplo de las diversas formas que adopta el desgaste
de una practica religiosa como el candomble, en los albores del siglo XX.

La heredera

La primera dirigente de culto dirige un terreiro antiguo que se reabrié hace poco tiempo,
gracias al apoyo de un templo ilustre donde fue iniciado. Se trata de una joven de treinta
y cinco afios cuya trayectoria inicidtica es muy clésica, a saber, llamado de las divinidades
y herencia de los ancestros del terreiro -antiguamente llamado Vila Flaviana y hoy
conocido como el Cobre, metal predilecto de la divinidad Changé. Su templo forma parte
de la gran familia de los terrenos conocidos desde principios del siglo. Estos no son
propiedad de una persona o familia, sino del grupo, de la comunidad de adeptos. La
mayoria pertenece al patrimonio histérico-cultural de la ciudad, lo cual les permite
obtener ayudas publicas para el mantenimiento de los edificios o para la organizacién de
las ceremonias anuales. Estos templos, considerados como la ley consuetudinaria del
candomble, funcionan como entidades auténomas, sirviendo de referencia para los
terrenos mas jovenes.

A pesar de su trayectoria cldsica y del apoyo de un templo ilustre, esta madre de santo
puede mostrarse como una revolucionaria o al menos como una renovadora, en la medida
en que el funcionamiento del templo se rige mas por las reglas de una asociacién politica
que por las de una comunidad religiosa.

Antigua devota del bloque carnavalesco 11é Ayé, que fue el primer bloque en reivindicar
su identidad negra y que también tuvo sus raices en el candomble'?, entregd la
presidencia de la asociacién que rige su terreno a un representante del Movimiento Negro
Unido (MNU) y su terreno se convirtié en un lugar donde se discuten cuestiones de
desigualdades raciales, de los medios de movilizar la cultura negra, etc. La mayoria de los
miembros nuevos de la jerarquia (ogan, ekéde, yad, abid) son militantes del movimiento
negro y se ocupan de la administracién civil del terreiro. A la vez, el nuevo y antiguo
terreiro de Salvador, el Cobre, contrata esencialmente entre los jévenes de la militancia
cultural negra que decidieron entrar en el candomble porque esta religién forma parte de
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la herencia africana. Este templo, reabierto desde hace cuatro afios, adquiere importancia
sobre todo en el plano socio-politico y se beneficia de las ayudas publicas municipales®
para mantenerse. El afio pasado, estas ayudas le permitieron a la duefia del tereiro
refaccionar el techo y las baldosas del suelo del barracao™, y viajar a Suiza para participar
en un congreso sobre las religiones de origen africano. De esta manera, gracias a la
militancia de sus hijos en la religidn, esta joven sacerdotisa siempre se encuentra en
primera linea para captar el interés de los organismos de cooperacién a fin de mejorar el
lugar para perservar las culturas, etc.

Esta habilidad de captar recursos financieros le permite al terreiro de Cobre mantener
obligaciones anuales. V. da Costa Lima, en su excelente monografia de los templos de
candomble en Salvador (1977: 5), habia adoptado como criterio de seleccién de los
templos de candomble, el calendario ritual anual. Segtin él, los grupos activos son los que
detentan un “calendario para las ceremonias religiosas del templo, estructuras estables y
jerarquias de control y de llamado bien definidas”.

Para ser breves, este templo de candomble funciona de manera clésica, manteniendo las
fiestas calendarias a toda costa, aun si para llegar a ello cuenta mds con las ayudas
exteriores (movimiento negro, empresas turisticas, organismos publicos, etc.) que con su
comunidad de adeptos. Sin embargo, se observan algunos cambios en el funcionamiento
de este templo de culto:

1. en el importante papel que juega el MNU a través de los diferentes miembros de la jerarquia
quienes difunden una ideologia de la objecién / reivindicacién;

2. en la distribucién del poder decisivo, el cual, aunque en ultimo lugar le pertenece a la
sacerdotisa, es muy participativo e igualitario, fuera del terreno propiamente religioso;

3. en la existencia de algunas tensiones entre la familia de sangre y la familia de santo (la
madre y los dos hijos de la sacerdotisa no tienen ninguna responsabilidad religiosa pero se
apoderan de un importante papel en la administracién diaria del terreiro). Entre las
sacerdotisas mayores, existe un gran ndmero de solteras y/o sin hijos, y las tensiones
clasicas en las comunidades de candomble son del tipo “guerra de orixas”.

La joven sacerdotisa de Cobre es una mujer inteligente: sabe inventar nuevas maneras de
captar el interés de las jévenes generaciones, y el dinero necesario para mantener el éxito
del templo. Efectivamente, una legitimidad heredada ya no es hoy en dia suficiente para
imponer el respeto. El ejemplo de un templo vecino hoy en decadencia, luego de haber
sido ilustre, y dirigido desde hace poco por un joven padre de santo, ilustra bien las
dificultades vencidas por la joven generacién de los jefes de culto para asentar su poder.
Por su lado, nuestra sacerdotisa de Cobre intenta, para sobrevivir, instaurar las
renovaciones religiosas siguientes:

1. organizacién de matrimonios y bautismos religiosos en el interior del terreno a fin de que el
candomble tenga acceso al mismo estatuto que las religiones universalistas;

2. negar la exposicién en el salén principal, de figuras santas heredadas del pasado esclavista
donde el catolicismo y el candomble “sincretizan” juntos, aun si en ocasién de algunas
fiestas calendarias se mantienen procesiones en los alrededores de iglesias como la de San
Lazaro's;

3. rechazar la hipocresia de la prohibicién del incesto en el interior del pueblo santo': ella
tiene una relacién de pareja conocida con un miembro de la jerarquia donde fue iniciada, y
estd dispuesta a aceptar la iniciacién de una pareja, cualquiera sea ésta, con el argumento de
que es preciso respetar las fronteras entre la vida religiosa y la vida profana.
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Es asi que nuestra joven jefe de culto, habiendo seguido una trayectoria clésica, estd
consciente de la competencia de las religiones universalistas, y toma las medidas para
actualizar su culto ancestral.

El hombre que se hizo por si solo

Nuestro segundo jefe de culto pertenece a un candomble de la misma nacién que el
anterior, tiene 34 afios y su terreiro se encuentra en una zona mas popular. Su entrada en
el candomble, aunque no se basa en la herencia familiar, sigue un esquema clésico de la
enfermedad y més especificamente de trastornos mentales. Luego de una trayectoria que
va desde la biomedicina hasta la cura espiritista, las divinidades orixas le permiten
resolver sus problemas y desde la edad de 21 afios ejerce la funcién de babalorixa (padre
de santo). Pero, contrariamente a nuestra Heredera, él se hizo una nueva identidad sin
beneficiarse del apoyo elitesco. Y como muchos iniciados, relacionados inicamente por
lazos de parentesco simbdlicos, él se desprendid rapidamente del dominio de su madre en
reli gién para abrir su propio templo de culto. Tal vez seria exagerado hablar de nudo
edipiano, pero existen fuertes tensiones en el interior del candomble, lo cual explica en
parte el por qué, en los templos antiguos y suficientemente poderosos, el ascenso en la
jerarquia sacerdotal se detiene siempre en el nivel anterior al de la liberacién, quedando
el sacerdote autorizado a abrir su propio templo.

Desde hace muchos afios no se hizo ninguna iniciacién de madre o padre de santo, bien
sea en el terreiro Opd Afonja, bien sea en la Casa Branca. Existe, en estos antiguos templos,
un capital simbdlico demasiado valioso para arriesgarse a enfrentar nuevas rupturas'’. Al
contrario, en los templos mas recientes, las iniciaciones son las que activan su economia.
Cuanto mas rapido los hijos sean iniciados y liberados, mas amplio se hace el territorio
simbdlico del jefe iniciador. A pesar de las tensiones, la legitimidad de un adepto
convertido en jefe de culto se alimenta del peso y la extensién de su genealogia espiritual.
De esta manera, habiendo tomado distancias de la mujer que lo inicié, el joven jefe de
culto pertenece siempre a una linea simbdélica que forma parte de su identidad religiosa. Y
asi mantiene estrechas relaciones con algunos de sus hermanos en religién,
principalmente con su madre de santo, primera iniciadora con quien colabora'® durante la
época de festividades. Dando mads privilegio a las fiestas de salida de iniciacién o de
confirmacién que a las fiestas del calendario litirgico, organiza en promedio una fiesta al
mes y saca beneficio de su red de parientes simbdlicos para participar en los sacrificios
realizados en los templos hermanos. Ello le permite cumplir con las divinidades, sin tener
que solventar todos los gastos. Su comunidad de adeptos se compone de jévenes adultos
que llegan a verlo, bien sea por una red complicada de amistad, bien sea por ser vecinos o
si no, por casualidad. Pero todos llegaron en busca de soluciones a problemas de salud, de
empleo, de amor. La comunidad de adeptos de ese babalorixa refleja bien la diversidad
social encontrada en los templos de candomble de Salvador, se ven desde estudiantes
hasta desempleados sin calificacién profesional o desde el pequefio funcionario hasta el
profesional liberal (médicos, abogados), desde el ama de casa hasta el artista. Cada quien
llega con sus propias expectativas y el arte del babalorixa consiste en responder a las
esperanzas de los unos y de los otros. Para llegar a ello, él dedica gran parte de su
actividad a la elaboracién de “trabajos” diversos, que vienen a completar sus deberes
hacia las divinidades.
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A fin de darle importancia econémica a los “trabajos” en su actividad religiosa, he aqui
algunos niimeros: una consulta de adivino cuesta entre 10 y 30 ddlares', un “trabajo”
entre 100 y 300 ddlares. Una fiesta de confirmacién de adeptos, combinada con una
obligacién hacia una divinidad costé en marzo de 1995 la médica suma de 3.500 délares,
utilizados en trajes para las divinidades, en sacrificios diversos y en la alimentacién de
adeptos y del puablico presente?. Un tercio de los gastos fue cancelado por los dos
asistentes de mayor jerarquia (pequefio padre y pequefia madre de santo), otro tercio por
los mismos adeptos a ser confirmados y el dltimo tercio por el jefe de culto que recibe
regularmente los beneficios obtenidos de sus “trabajos” en las fiestas rituales.
Completamente dedicado a su actividad de maestro de ceremonia, nuestro joven jefe de
culto siempre estd atento para garantizar un espectdculo que combina estética, rigor y
comunidn religiosa. No titubea en afirmar que, hoy en dia, el candomble debe adaptarse a
las exigencias contempordneas para poder sobrevivir. Posee los instrumentos
tecnoldgicos més avanzados (teléfono celular, fax y hasta computadora), y anuncia que,
pronto, las hojas sagradas para los bafios rituales serdn depositadas en un congelador
para luego ser puestas a temperatura ambiente con la ayuda de un horno micro-ondas y
que el secreto para ser un buen jefe de culto radica en su flexibilidad ante las exigencias
de la vida moderna. Para él, lo mas importante es la preservacién de los dioses y no las
técnicas rituales, que tan sdlo son accesorias.

En el sur de Benin como en Bahia, existen varias maneras de rendir honor a los dioses
africanos. Se pueden clasificar segiin dos tendencias: la que se ajusta a la tradicién, la
preservacion de las costumbres y la ortodoxia, y aquélla més centrada hacia una tradicién
renovada que se adapta a los imperativos sociales contempordneos. Se puede
tranquilamente comparar la resistencia de los antiguos jefes de culto vodin a la de los
detentores de terreiro de candomble antiguo o, mds ain, los nuevos jefes de culto anti-
brujeria con las jévenes generaciones de maestros de candomble. Conflicto de
generaciones o estrategia politica, estos dos movimientos marcan, por un lado, la
determinacién para conservar un espacio y, por el otro, una voluntad de difundirlo lo méas
posible. La practica religiosa de nuestros dos jefes de candomble bahiense es ejemplar
dada esta complementariedad: la sacerdotisa, heredera de un linaje dedicado, con sus
pretensiones ideoldgicas, a transformar el candomble en religidon respetada, a nivel del
estatuto equivalente a las grandes religiones universalistas, actuando como agente de
bienes culturales; el babalorixa, sin ninguna pretensién ideoldgica, pero con un infalible
sentido comidn, une a la tradicién pragmatica religiones africanas segin las cuales el
objetivo justifica los medios. Rechazando con cierto humor el discurso africanizante sobre
los dioses orixas, segtn el cual estos dltimos serian antiguos reyes africanos, prefiere
optar por una visién naturalista de los dioses percibidos como energias que han
encontrado refugio en Brasil y que se hallan presentes en cada ser humano. El papel del
jefe de culto es el de velar por el equilibrio de estas energias, utilizando un mediador
entre los dioses productores y las personas humanas. Agente de servicios magico-
religiosos, trabaja sin otra preocupacién ideoldgica, sino la de explicar a los curiosos su
rea de accién.

Pero ambos saben pertinentemente que el peligro més inmediato se encuentra del lado de
los movimientos pentecostales que, diariamente, atrae a sus propias familias.
Efectivamente, en el sur de Benin como en Brasil, las religiones de origen africano se
encuentran enfrentadas a la dura competencia de movimientos como el cristianismo
celeste o la Iglesia Universal del Reino de Dios. La proeza de estas iglesias ha sido la de
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saber tomar de dichas tradiciones todo un arsenal de agentes sobrenaturales del mal
hasta las précticas rituales, tergiversdndolos para el uso exclusivo de Jesucristo, su
profeta-curador.
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NOTAS

1. Cf. los peri6dicos Bahia Hoje del 29/1V/95 y A Tarde del 1/V/95.

2. Para més detalles sobre el funcionamiento de los cultos vodis en Benin sur, ver mi articulo
1995.

3. Los cultos salidos de la zona yoruba-nago son los sobrevivientes mas numerosos en Bahia, pero
se encuentran aun rastros de la influencia aja-fon denominados localmente como nacién jéjé.

4. Se trata principalmente de adeptos al vodu alafia para los hombres y del mami wata para las
mujeres.

5. Se trata de cultos anti-brujos muy vehementes, en la medida en que el trance de posesién y la
denuncia publica de los brujos forman parte de su arsenal terapéutico.

6. Para mas detalles sobre este Festival, leer Tall 1995a.

7. A cada nacién le corresponde una nomenclatura de divinidades cuyo nombre genérico es
vodun (jéjé), orixa (nago-yoruba) e inkice (angola-kikongo).
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8. Esta madxima se ha repetido incansablemente a fin de cortar de raiz una cierta tendencia a
querer uniformizar, canonizar algunas practicas en detrimento de otras. Es también una forma
de recordar que el candomble es una religién inicidtica de tradicién oral, a quienes la tentacién
del libro y de la multitud de escritos antropolégicos los hacen perentorios en sus
convencimientos.

9. Cf. articulo 275 de la constitucién del estado de Bahia de 1988.

10. Principalmente en Sao Paulo (sobre este tema, ver el excelente libro de R. Prandi 1991).

11. Se trata de la genealogia simbdlica la cual para ser validada debe seguir un patrén preciso y
regular. El hecho de abandonar a su iniciador durante el aprendizaje, de cambiar de nacién son
entorpeces del trayecto y puede invalidar un estatus.

12. La madre del presidente del bloque es madre del santo y su reputacién viene mas del éxito del
grupo que de su herencia religiosa.

13. La municipalidad de Salvador es dirigida por una antigua comunista aliada al partido radical-
socialista, del actual presidente de la Republica.

14. El barracao se compone de un salén de fiesta donde tienen lugar los rituales abiertos al
publico y espacios sagrados mds secretos donde objetos y ropas de los dioses son guardados.

15. Célebre iglesia de Salvador dedicada a San Roc y San Lézaro, patronos de las enfermedades
eruptivas y asociadas en el candomble con Omolu.

16. Por el hecho de las relaciones familiares simbdlicas que unen a los diferentes miembros de la
comunidad, es la norma evitar para los miembros de una misma familia biolégica tener el mismo
padre o madre iniciador, a fin de evitar confusiones. Sin embargo, esta norma se aplica cada vez
menos en las relaciones no maritales: de esta manera, una madre de sangre puede ser hermana
de santo de su propio hijo sin que ello acarree ninguna consecuencia.

17. Al principio, estos dos templos salen de la misma casa matriz, pero la guerra de los orixas
llevé a dos candidatos a la investidura suprema a crear su propio templo.

18. Mutua ayuda para la preparacién y la organizacién de las fiestas calendarias, de las
iniciaciones de fieles etc.

19. El salario minimo es de 100 reais, equivalentes a 95 délares en septiembre de 1995. Segun
estos Ultimos datos de la Seplantec (Secretariado de la planificacién tecnoldgica), 52% de las
familias domiciliadas en Salvador ganan hasta un salario minimo al mes, y 72% hasta 4 salarios
minimos al mes.

20. Este terreiro es pequefio y se compone de aproximadamente 20 adeptos regulares pero que en
cada fiesta retine a los vecinos y amigos, lo cual da una poblacién promedio de 100 personas a ser
alimentadas en una cena de clausura de fiesta.
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Cultos de posesion e iglesias
pentecostales en Brasil

El relato de una “conversién”

Veronique Boyer

En Brasil, el culto pentecostal estd en pleno desarrollo desde los afios 1970-80 y recluta
principalmente entre la poblacién femenina de los medios populares. Los nuevos
pentecostales, entregados a la “verdadera fe” por un proselitismo empedernido, son, en
su mayorfa, antiguos catdlicos o medium de los cultos de posesién llamados
afrobrasilefios. En Belén, capital de uno de los estados de la Amazonia brasilefia tal como
en el resto del pais, las iglesias pentecostales denuncian la “idolatria” del catolicismo y
mads violentamente aun, la alianza de los cultos de posesién con el diablo. En nombre de
su misién de salvacidn, los pentecostales intentan entonces convencer a los médiums o
hijos-de-santo, para que se unan a ellos atacando el sentido que la posesién representa
para ellos. Pues si para los hijos-de-santo la posesién constituye la confirmacién de su
alianza con los seres invisibles, los pentecostales la interpretan como una prueba de la
influencia del diablo sobre los hombres.

Sin embargo, el cambio aparentemente radical de pertenencia religiosa de cultos famosos
por su tolerancia o por su indiferencia en cuanto a otras practicas religiosas, hacia un
movimiento en el que todo lo que es diferente se rechaza y pone del lado del demonio, no
modifica mucho la estructura del relato de los itinerarios religiosos. Los pentecostales a
menudo se muestran prolijos sobre su “mala vida” anterior y la nueva interpretacién de
los acontecimientos produce menos el efecto de descartar los primeros significados que el
de agregarles sentido.

La presentacién de la historia de una vida, ejemplo de tales recorridos, me dara la
oportunidad por un lado, de subrayar los momentos de la recomposicién del universo
personal y social y, por otro lado, de mostrar cémo la narradora articula sus opciones
pasadas y presentes sin que jamds filtre una contradiccién insoportable. Con 39 afios de
edad, Lessa es una mujer que pasé mas de doce afios en los cultos de posesion antes de
formar parte, desde hace unos cuatro afios, de la Iglesia Cuadrangular. Esta Iglesia,
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fundada por una mujer en Estados Unidos en 1922, llegé al sur de Brasil en los afios 1940 y
a Belén en los afios 1970.

El camino hacia los cultos de posesion o darse al
diablo

Lessa sitda en su nifiez la aparicién de los primeros trastornos, cuando atn vivia en esta
pequefia ciudad del interior amazdnico, Obidos, donde nacié. A la edad de quince afios ella
acompafia, en calidad de empleada del hogar, a una pareja que se va a la capital. All4, la
expresion de su mal adopta el lenguaje de los cultos de posesién que aprende a través de
las mujeres de servicio de la zona: los insomnios y los “ataques de nervios”, el miedo y los
llantos serian la consecuencia de suefios despiertos donde hombres invisibles para los
demas seres humanos la acompafian por la calle ordendndole que se tire bajo un autobus
o al pozo mientras otros se la llevan a viajar en el fondo del agua.

Las visiones y las alucinaciones auditivas se multiplican cuando deja la casa de sus
patrones para vivir con unos primos originarios de su ciudad natal. Al caer la noche, en el
camino de regreso, se siente acosada por los propésitos burlones de mujeres de largas
cabelleras. Pero el relato de sus aventuras choca con la incredulidad de sus primos, y
cuando se arriesga a contarles que “uno de estos hombres se acostaria” con ella, la tratan
de loca.

Este periodo se sitia bajo el signo de una doble transgresién respecto a una definicién de
la feminidad por la encarnacién de los valores familiares y la proximidad del universo
doméstico. Lessa parece adoptar, en efecto, un comportamiento masculino. Consume
alcohol para “darse valor”. Pasa también la mayor parte de su tiempo en la “calle”, lugar
considerado de encuentros ocasionales lejos de las obligaciones familiares. Tiene 22 afios
cuando conoce a un taxista 14 afios mayor que ella, Pedro, el cual serd luego su esposo.
Este le habria propuesto llevarla a un jefe de culto conocido por él, “una mujer que
trabaja”, para descubrir el origen de su mal.

Dicha mujer diagnostica una “mediumnidad” desabrochada y un principio de locura, que
s6lo la sumisién de Lessa a los espiritus puede conjurar. Lessa acepta esta interpretacién
de las cosas anormales de su existencia en términos de una eleccién por los espiritus.
Decidida a cumplir con esta “misién”, se resigna a prestarles su cuerpo para que puedan
intervenir en la vida de los hombres y ayudar con sus consejos a los que sufren. Pedro la
habria alentado en esta via: espera a Lessa al salir de su trabajo, la lleva al terreiro y
compra con sus dineros la ropa y el material solicitado por la madre-de-santo para hacer
una ofrenda a los espiritus y demostrar la buena voluntad de su mujer.

Desde el punto de vista pentecostal, hoy dia adoptado por Lessa, esta ofrenda no sélo
consagré su alianza con los espiritus; en realidad sell6 un pacto con el diablo, pacto
concretado por la nueva experiencia de la posesién para Lessa. Pues ceder a la presién de
los seres invisibles o mas bien dejar de resistirles es “entregarse al diablo”.

Bajo el mando de la madre-de-santo, la tenemos por siete afios haciendo su aprendizaje
del universo de los cultos para reconocer los espiritus representados por los otros
médiums del terreiro. En la mayoria de los terreiros de Belén, la categorfa de los espiritus
caboclos ocupa un lugar central en el sistema de clasificacién de los seres invisibles.
Usando la polisemia del término, el cual designa en el lenguaje comin tanto a los indios
aculturados como a los mestizos o a los habitantes del medio rural, los médiums



atribuyen a los caboclos una naturaleza multiple: son a la vez espiritus de muertos,
espiritus de seres humanos desaparecidos (entonces se dice que son “encantados”,
diferencia que estableceria la ausencia de descomposicién del cuerpo) y espiritus de
animales. Un mismo caboclo podria ademds presentarse como exu, personaje a veces
asociado al diablo de la tradicién catélica. Lessa encarna ella misma varios caboclos y un
exu femenino.

Identifica también al personaje de sus visiones que abusa supuestamente de ella: el boto,
un delfin de agua dulce, ilustre figura de los mitos amazénicos. Gran seductor de mujeres,
el boto se invoca a veces cuando nace un nifio ilegitimo. Tendria la facultad de tomar una
forma humana, a veces la del marido para engafiar a las mujeres. Aplicando la lectura de
los cultos urbanos a un personaje del mundo rural, Lessa describe el boto igual que los
otros caboclos, con los rasgos de una figura dominadora exigiendo su total sumisién. El
boto se comportaria con ella como un “compafiero” celoso el cual, al no aceptar la
intrusién de otra figura masculina, muy real ella (Pedro), queria a toda costa expulsar a su
rival. La participacién de Lessa en los terrenos le permite comprender al mismo tiempo el
significado de los “viajes al fondo del agua”: una marca de eleccién personal que casi
todos los mediums exhiben también.

Sin embargo, no logra apropiarse del personaje del boto, ni a asociarlo a su persona para
hacerlo aceptar como una extensién de su identidad. Pues, al contrario de los médiums
que hacen de su atormentador invisible su doble en la posesidn, el boto de Lessa es
encarnado por otra mujer, Marfa, hermana de la madre-de-santo, ella misma jefe de culto
y “amiga de su marido”. Ahora bien, un nedfito en caboclo no podria rivalizar con la
propietaria de un terreiro, mucho menos si esta ligada a su madre de santo por un “lazo de
sangre”. Desde entonces Lessa conoce un recrudecimiento de sus trastornos y deja el
terreiro.

Ella explica su ida en términos parecidos a los de los médiums de los cultos. Por lo tanto el
“trabajo” que los caboclos le imponen, la sangre de los animales sacrificados que la obligan
a tomar y las “perturbaciones” que su hogar sigue padeciendo, son los argumentos que
disimulan su derrota profesional. Sin embargo, a lo largo de esta enumeracién, no deja de
atribuirse algunas de las cualidades que son el atributo de los médiums competentes: la
pérdida total de conciencia durante la posesién, la falta de dominio de su cuerpo y el
cumplimiento de actos que, por su repugnancia, prueban la presencia de seres invisibles
sobre el hijode-santo. Aunque pentecostal en el momento de la entrevista, Lessa no
sugiere en ningin momento que los mediums se coloquen por decisién propia del lado del
mal.

Es cuando decide entonces crear su propio terreiro e instala en su nuevo ambiente las
estatuas de sus caboclos que estaban, hasta ahora, en casa de su madre-de-santo. Al mismo
tiempo que ejerce su profesién de peluquera en el domicilio conyugal, empieza a
responder a solicitudes de servicios religiosos. Su empresa se ve al principio llena de
éxito. Sus proezas de poseida le son contadas por sus allegados y clientes satisfechos,
quienes le demuestran su gratitud con regalos tan diversos como aparatos
electrodomésticos o joyas de fantasia. No obstante pronto renuncia a seguir esta carrera
religiosa pues, dice ella, “la vieja sensacién de vacio interior” se va acentuando cada vez
més. ;Se muestra Lessa, en realidad, como una madre-de-santo demasiado mediocre para
constituir una clientela fiel? ;O tal vez Pedro estd celoso de los ingresos de su esposa
ahora mayores que los suyos, y se siente desposeido de su papel de proveedor del grupo
doméstico tal como muchos de los compafieros de estas mujeres médiums?
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Notemos en efecto que Lessa atribuye aqui a Pedro un papel que rompe singularmente
con el que las mujeres médiums reservan en su relato a su compafiero. En su narracién, el
hombre aparece invariablemente como el personaje que contraria su vocacién en los
cultos, el que confunde a los espiritus con demonios. En cambio, el primer contacto con
los cultos se sefiala como un acontecimiento femenino. La sustitucién de un personaje
femenino por un personaje masculino no es anodina; sugiere que a la historia contada por
Lessa le falta mucho para llegar a su desenlace.

De medium a creyente: la liberacion

Ademds, al evocar su ingreso al culto pentecostal, su relato toma un cardcter muy
parecido al de las mujeres médiums cuando cuentan con su adhesién definitiva a los
cultos. Pedro se ve entonces dotar de un papel mas conforme con las criticas femeninas.
Se vuelve un hombre parecido a todos los hombres cuando se niega a seguirla en el
camino bueno y acumula las conquistas femeninas, ignorando las consecuencias de sus
actos. Lessa, por ejemplo, debe enfrentar a una antigua compafiera de Pedro de la cual
tuvo seis hijos. Enloquecida por la noticia de su matrimonio oficial, esta mujer habria
vaticinado a Lessa las peores cosas, entre ellas la no concepcién. Segiin Lessa, el espanto
que experimenté al encontrar, delante de su puerta, unos cadaveres de gallos negros y
excrementos humanos, la impulsaron a consultar a un jefe de culto amigo. Pero siempre
se negard, ante el asombro de éste, sefiala ella, a devolver el encanto contra su adversario.

Hoy dia, desde el lugar que ocupa entre los “verdaderos creyentes”, interpreta su
resistencia de entonces como la prueba de otra eleccién anterior, su eleccién por los
caboclos que, finalmente, terminard suplantando. Pues, antes de haber captado los
primeros signos del interés de los caboclos hacia su persona, cuando estaba aun en el
“vientre de su madre”, Jests la habria envuelto de su condescendiente atencién. En el
relato, esta sustitucidn se opera en una notable continuidad con las representaciones de
los médiums, los cuales insisten también en una eleccién precoz por los espiritus. De
ahora en adelante es en nombre de Jests que Lessa conjura los ataques de brujeria.

Su furor se devuelve contra los seres invisibles. Un dia de rabia bota sus estatuas en el
jardin. El castigo de los caboclos, por tal accidn, alcanza a su hija de 4 afios, la cual se echa
a pegar gritos que parten el corazén. Las estatuas reintegran de inmediato el espacio
doméstico pero Lessa las aleja del resto de la casa con una cortina y promete vengarse.

Recibe el mensaje evangélico de una mujer pero no de cualquier mujer: se trata de una
antigua hija-de-santo conocida en un terreiro, que habia perdido de vista por mucho
tiempo y gozaba de una excelente reputacién entre los médiums de los cultos. Después de
un caluroso reencuentro, Cecilia proclama bien alto su pertenencia a la Iglesia
Cuadrangular y luego la incita “a entregarse a su vez a Jesls”. Lessa se muestra
profundamente conmovida por esta conversacién, por cierto menos por el mensaje
enviado que por la personalidad y la posicién que antes ocupé su interlocutora en el
medio de los cultos. Si esta famosa hija-de-santo pudo unirse a los pentecostales juzgados
intolerantes y austeros, ;por qué no encontraria también ella un consuelo entre ellos?
Dejando de lado su mala opinién sobre los creyentes y temiendo por la salud de su hija,
Lessa se compromete a ir pronto a la Iglesia Cuadrangular.

Pero, dice Lessa, Satands es “traidor”. Actuando como un caboclo deseoso de castigar a un
medium reacio, le dispara una “flecha” invisible por la espalda que se aloja en la columna
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y que le impide hablar y respirar. Después de un dia de trabajo particularmente duro,
hacia las siete de la noche, Lessa echa desordenadamente todos los objetos del culto (las
estatuas, los collares rituales y la ropa) en un gran bolso.

Una vez en la Iglesia, ella entrega el bolso al pastor quien, con un comentario lleno de
ironia, saca, uno por uno, los objetos de los caboclos para ensefarlos a la asamblea.
Aunque Lessa haya venido por voluntad propia, siente que este gesto es una ofensa
insoportable y que la ira se va apoderando de ella inexorablemente. Dejando entonces que
los espiritus se apoderen de su ser y de su conciencia, se transporta. Cuando vuelve en si,
Lessa experimenta un gran alivio: gracias a las oraciones de los pastores la flecha ha
salido de su espalda y el diablo ha sido “destruido”. Esta posesién demoniaca es la primera
de una larga serie al cabo de la cual Lessa podré decirse “liberada” de la influencia de los
caboclos y del diablo.

El testimonio de su sobrina le serd valioso para imponer su nueva opcién religiosa en su
alrededor. Al contar a Lessa y a sus allegados su comportamiento durante la posesién, su
sobrina le da la prueba que el trance es muy real y que no intenta mostrarse “superior” a
los demds (una actitud reprobada que da motivo al chisme). Este procedimiento narrativo
no es propio de los pentecostales. Los médiums también tienden siempre a hacer
responsables a los padres y vecinos por haber tenido un papel activo en su decisién de
dedicarse a los caboclos. Lessa que supo formar tal circulo alrededor suyo en su incursién
en los cultos, cuando se aproxima al culto pentecostal logra encontrar a una aliada en la
persona de su sobrina quien le sirve de fiadora.

Es preciso decir que el lazo con los seres invisibles, tan problematico en los cultos que se
vuelve a discutir en cada posesion, es aceptado de entrada por los pentecostales que
trabajan en sacar al ser humano de las garras del demonio. El exorcismo pentecostal trata,
en efecto, de manera parecida lo que siempre permanece separado en los cultos. La
alianza con los caboclos y la agresién de los espiritus hacia personas cercanas fallecidas o,
repitiendo las palabras de J-P. Olivier de Sardan (1994), la ramificacién de la posesién y la
terapéutica se consideran aqui como unas formas distintas de una misma manifestacién
diabdlica.

Lessa es un buen sujeto para el exorcismo pentecostal. Es capaz de brindar la posibilidad
de ver una posesién y de contribuir asi a la escenificacién de la lucha contra el diablo.
Pero ya no debe ser convincente ni imponerse en el corro de las hijas-de-santo bajo la
mirada apreciadora de eventuales clientes.

Los miembros de la jerarquia de la Iglesia le avisaron que su esposo podria reaccionar
violentamente en contra de esta decisién. De hecho, Pedro la insulta, la provoca con
alimentos cuando ella estd ayunando o intenta valerse de su autoridad de jefe de familia.
Lessa por su lado emplea mil astucias para hacerle cambiar de opinién. En medio del
ayuno y de las oraciones ella introduce elementos de chantaje afectivo. Igualmente
recurre al orgullo paterno cuando sugiere a su hija que invite a su padre para verla
cantar. Finalmente, en época de lluvias Lessa le pide a Pedro que la lleve a la iglesia en
carro sabiendo perfectamente que no podria esperarla por mucho tiempo, incémodo en el
vehiculo, y que acabaria entrando.

Cuando el pastor encuentra en su domicilio la razén de la persistencia de sus posesiones -
un crucifijo “adorado” por Pedro- Lessa conocera su ultima posesién. La expulsién que
seguird consagra en efecto su “liberacién”. Algunas semanas mds tarde se lleva a su
marido y a su hija a la iglesia donde se pone a hablar “en lenguas extranjeras” bajo la
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inspiracién del Espiritu Santo. Este bautizo por el fuego serd seguido del bautizo por
inmersi6n, consagrando oficialmente su integracién a la congregacién.

Lessa ahora es miembro importante de la congregacién de su barrio: estd a la vez al frente
de un grupo de unas cincuenta mujeres de todas las edades que se retinen varias veces a la
semana para conversar, rezar y visitar a las que no se pueden desplazar. Esta funcién
envidiable de presidenta del circulo de las mujeres hace que frecuentemente la soliciten
esposas o madres desesperadas. Muy conocida por sus vecinos pentecostales y por
muchos otros, ella se beneficia asi de una posicién social muy segura entre los suyos. Su
estatuto social esta directamente ligado a su itinerario religioso, pues el tiempo que pasé
en los cultos de posesién le permitieron adquirir un conocimiento de los terrenos, que la
califica para el puesto que ocupa actualmente. Su experiencia en los cultos de posesién y
su experiencia personal del exorcismo, la destinan asi casi naturalmente, a los ojos de los
miembros de su congregacién, a asumir una funcién delicada: la de “liberar” a su vez a los
médiums con los cuales habia compartido las convicciones.

Su llegada al culto pentecostal se acompafia, segiin ella, de una mirada nueva sobre las
relaciones entre los seres humanos en donde el amor al préjimo se sustituiria a la ley del
talién y a los ataques magicos. Pero Lessa no se cree superior a los seres humanos con los
que se codea. Si se considera satisfecha “por el poco tiempo que ha pasado de la mano de
Dios”, pues tuvo una vida més larga en comparifa de Satands que con Dios, reconoce no
ser tan sometida a su marido como lo debe una mujer pentecostal. Ademas nada dice
sobre si se someterd muy pronto. En efecto, de tanto interceder a favor de sus allegados,
de exorcizar los diablos de otros y de luchar contra Satanas, se le olvida, dice ella, rezar
“para que se transforme su vida” y, por lo tanto, atacar a sus propios demonios.

Las Iglesias establecen limites claros entre el bien -que ellas representan- y el mal-que los
otros sirven. Pero no se tiene la seguridad de que sus miembros tomados por separado lo
entiendan de la misma manera. A. Cohén (1994) quien analizé el envite de tales limites
mostrd que son tanto mds fuertemente investidos simbdlicamente por la sociedad cuanto
mas ambiguos para el individuo. Por consiguiente uno se puede preguntar si Lessa, al
contemplar sus “defectos” con cierta indulgencia, no queda mds cercana a una
concepcién del mal en términos “de debilidad tolerable” -lo que los médiums de los cultos
no negarian- que en los de “un poder por dominar” -lo que corresponde a la
interpretacién pentecostal habitual- (repito aqui las palabras de Parkin 1994).

Las variaciones personales de estos relatos, muy estereotipados, ademds aparecen mejor
cuando se compara el itinerario de Lessa con el de Nelly, una mujer negra de edad
mediana, nacida en la ciudad. El recorrido de Nelly es de los més clasicos para unos
médiums prestigiosos y reflejan perfectamente un movimiento de africanizacién de las
practicas rituales que se pueden observar en el Brasil entero. Después de tres afios
pasados en este centro espiritista, se dirige a un jefe de culto con el cual se queda por seis
afios. En 1979, ella decide hacerse iniciar al candomble ketu, culto considerado maés fiel a
Africa y para esto se va a Bahia, ciudad del noreste brasilefio donde las tradiciones
africanas se habrian conservado mejor. Sin entrar en detalle, basta con decir que su
iniciacién, como Dios manda, le confiere un capital de respetabilidad considerable entre
los mediums de Belén de los cuales Lessa nunca se beneficié.

Sin embargo, hace dos afios, Nelly vuelve a poner todo en juego: su estatuto de hija-de-
santo confirmado, su confianza en su divinidad-electora, su orixa y lo bien fundado de
précticas rituales organizadas alrededor de la posesién. La duda se habria apoderado de
ella cuando una de sus hijas lleva a su casa una Biblia prestada por una amiga. La lectura
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del Libro -acompafiada de una conversacién con el Dios, que la inspiré-habria sido
suficiente, segtn Nelly, para derrumbar sus convicciones mds intimas. Las razones que la
incitaron a dejar los cultos de posesion son, evidentemente, mas complejas de lo que ella
dice. Para un padre-de-santo la toxicomania de su hijo que los médiums no pudieron
curar es el motivo principal de su desafeccién a los cultos. Por su parte una madre-de-
santo afirmaba que los innumerables chismes circulando sobre unos y otros la asquearon.
No cabe duda que los chismes sobre Nelly denunciaban sus desmedidas ambiciones
religiosas y su deseo de subir con demasiada rapidez los escalafones de la jerarquia de los
cultos. Pero ninguno afectaba su savoir-faire de hija-de-santo ni la realidad de su posesién
por los orixds. Es muy notable que estos jefes de culto no han, en ningin momento,
emitido alguna reserva sobre la competencia religiosa de Nelly, tal como lo habrian hecho
sin remordimientos en cuanto a otros médiums.

La posici6én de Nelly en el universo de los cultos no se vio pues nunca amenazada como la
de Lessa. Busca menos un ambiente favorable para demostrar los talentos suyos hasta
ahora desperdiciados que un lugar que escape a la vigilancia de los otros hijos-de-santo.
Hecho revelador: en dos afios Nelly no se sometié jamas a las sesiones de exorcismo. Las
caracteristicas de la Iglesia Universal, cuya jerarquia siempre masculina no pertenece
nunca a la poblacién local, no constituyen un obstaculo para una participacién que se
define ante todo como un momento de espera.

La experiencia personal que determina las estrategias elaboradas permite asi dibujar, en
un movimiento andlogo a los cultos de posesién,S muchos caminos posibles y muchas
maneras de integrarse al culto pentecostal. Ademds, aunque Nelly se pregunta hoy en dia
sobre la existencia de las divinidades de los cultos, reconoce seguir estimando a los hijos-
de-santo y se rebela cuando un pastor le sugiere que los médiums de los cultos matan
nifios para aumentar la eficacia de sus trabajos. Para expresar claramente el sentimiento
de los jefes de terreiro, jme pregunto si me resultaria extrafio observar a mi regreso a
Belén que volvid al medio de los cultos de posesién?
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Representacion y organizacion
politica moderna de los indigenas
del Amazonas: una re-evaluacién

Paul Oldham

El tema central de este papel se basard en los Wothiha (Piaroa), pueblo amazdnico
formado por 11.539 individuos que viven en 178 comunidades diseminadas en un
territorio de 40.000 km? ubicado en los estados Amazonas y Bolivar, en la parte sur de
Venezuela (Mansutti-Rodriguez 1987, Ocei 1995).

De los trabajos realizados a finales de los afios 60 y mediados de los 70 por antropdlogos
como Overing, Boglar y Monod, se concluye que el pueblo woth'tha es mejor conocido
dentro de la literatura antropoldgica por el valor fundamental que le dan a la paz
(Overing-Kaplan 1975, Boglar 1971, Monod 1987). Cuando ese intensivo trabajo de campo
fue realizado, estos antropdlogos mantuvieron que, predominantemente, los Wothiha
podrian ser cldsicamente descritos como un pueblo con un tipo de vida tradicional, en
casas comunales ubicadas a lo largo de los bancos de rios y cafiadas de la densa selva
tropical, mientras que las relaciones con la sociedad venezolana eran en su mayoria de
tipo comercial (Mansutti-Rodriguez 1986, 1990, Oldham 1996). Sin embargo, la situacién
con la cual se encontraron los antropdlogos en los afios 90 ha cambiado radicalmente.

En 1969, el recién elegido gobierno de coalicién presidido por Rafael Caldera introdujo un
ambicioso programa de modernizacién en Amazonas orientado hacia la proteccién de las
fronteras venezolanas y hacia la incorporacién de los recursos de la regién a la economia
nacional (Codesur 1970, Oldham 1995). Como parte de este proceso, miembros de 19
pueblos indigenas de la regién fueron estimulados a mudarse a comunidades ubicadas a lo
largo de las fronteras y a aceptar del gobierno promesas de vivienda, escuelas y
cooperativas econémicas y de cuidados de salud diaria (Codesur 1970, Oldham 1995).

Actualmente la mayoria de los Wothiha viven en comunidades agrupadas en casas
“rurales” de techo de paja construidas con bloques de cemento y arena. Los Woththa usan
vestidos occidentales, y el 49% de todos los mayores de 5 afios utilizan un dialecto
derivado del espafiol como un segundo idioma (Ocei 1995, vol. 1: 93-231). También,
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existen 56 escuelas en la totalidad de la tierra Wothiha y mds del 55% de los Wothiha
mayores de 5 afios han recibido algin tipo de educacién occidental (Ocei 1995, vol. 2).
Ademds existen 27 dispensarios médicos en las comunidades Wothiha del Amazonas (Ocei
1995, vol. 2). Estos dramaticos desarrollos han coincidido con la penetracién de grupos
misioneros en estas comunidades. En la actualidad, 86 (57%) de las 151 comunidades
Wothiha en el Amazonas reciben visitas de misioneros salesianos de la Iglesia Catdlica o
de misioneros fundamentalistas de las Nuevas Tribus, provenientes de los Estados Unidos.

A un nivel més general, los Wothiha participan en elecciones regionales y nacionales; se
cepillan los dientes con Colgate; beben Pepsi y cerveza; lavan su ropa con jabén de panela
y jabdén en polvo; comen arroz, pasta y avena Quaker; poseen cocinas a gas, neveras,
aparatos de mdsica, camas al estilo occidental, motores fuera de borda y manejan
camiones de carga.

Se nos muestra una historia aparentemente familiar, en la cual un pueblo amazénico ha
abandonado la seguridad y las certezas provenientes de una vida en la selva remota por
una vida en la periferia de un estado tipicamente occidental, para formar parte de una
sociedad nacional y hacia un sistema mundial mas amplio dominado por el capitalismo.

Sin embargo, a partir de los afios 80 los Woththa se involucraron, cada vez mdas
activamente, tanto en la construccién de nuevas estructuras de organizacién para
representar sus intereses, como en su participacién en los movimientos indigenas
emergentes. El momento crucial en la moderna politica Wothiha ocurrié en 1984 cuando
lograron una victoria, muy celebrada entre ellos, contra un ganadero politicamente
poderoso quien habia invadido sus tierras en el drea conocida como el Valle de Guanay
(Mansutti-Rodriguez 1985, Colchester 1985, Oldham 1996). En el punto culminante del
conflicto, en octubre de 1984, en una reunién de mas de 300 delegados de 79
comunidades, los Woththa dividieron sus tierras en siete sectores y crearon una
organizacién conocida como el Consejo de los Sectores Uhuéttdja (Conseu), en lo sucesivo
el Consejo Woththa, integrado por un presidente, un vice-presidente y por miembros
elegidos por cada sector (Mansutti-Rodriguez 1985, Oldham 1996). Desde los afios 80, en
medio de considerables problemas, los Wothiha han tratado de reestructurar el Consejo a
través de la formalizacidn de estructuras de organizaciones comunitarias y a través de la
creacién de organizaciones por sectores, tales como la Organizacién Indigena de los
Piaroa “Uhuottuja” del Sipapo (Oipus) compuesta por 48 comunidades del corazén de la
tierra Wothiha.

En un nivel mas amplio los Wothiha han sido activos participantes y lideres en alianzas a
nivel regional, nacional e internacional. De esta manera, han sido miembros activos en la
creacién, en 1992, del partido politico Movimiento Indigena del Amazonas (Midea) y
representaron un importante papel en la creacién de una alianza de 19 pueblos indigenas
conocida con el nombre de Organizacién Regional de los Pueblos Indigenas del Amazonas
(Orpia), que desde ese momento se ha convertido en una de las organizaciones indigenas
mads significativas en Venezuela. A nivel nacional los Woththa han sido elegidos en varias
oportunidades como coordinadores nacionales del Consejo Nacional Indio de Venezuela
(Conive) y de la Organizacién Nacional Indigena de Colombia (Onic). A nivel internacional,
desde mediados de los 80 en adelante, los Wothiha han participado en reuniones del
Consejo Mundial de Pueblos Indigenas, de la Coordinadora de Organizaciones Indigenas
de la Cuenca Amazénica (Coica) y en conferencias indigenas en Panam4, Canad4, Brasil,
Ecuador, Perd, Guatemala y México. Esta participacién, como podriamos suponer, no estd
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limitada sélo a individuos con formacién occidental. En 1993, chamanes wothiha viajaron
a México y Canad4 para participar en conferencias internacionales sobre el chamanismo.

La dramética manifestacién de estas organizaciones, entre pueblos como los Wothiha, y
su amplia participacién en el “movimiento indigena” presenta para la antropologia el
problema de cémo puede explicarse la manifestacién de estas organizaciones. Esto es
particularmente sorprendente cuando consideramos que los sistemas politicos de los
pueblos del Amazonas han sido cldsicamente descritos en términos de aquello que
adolecen cuando han sido comparados con sistemas occidentales (Clastres 1989). Como
Overing lo ha expresado, usando irénicamente la frase de Viveiros de Castro (1992), el
problema que presentan estos pueblos, como los Woth'tha o los Arawaté, es que son
sociedades minimalistas que tienen “poca o ninguna estructura social”, en cuanto a que la
estructura social se defina en términos de “estructuras de separacién y oposicién” y en
“estructuras de desigualdad o la elaboracién institucional de relaciones de autoridad y
subordinacién” (Overing 1993: 193).

La interrogante serfa ;cémo podemos explicarnos el hecho de que sociedades, que desde
nuestra perspectiva han carecido histéricamente de estructura social y politica, estdn
ahora comprometidas en un intenso proceso de creacién de estructuras de organizacién?
Mientras que, de modo sorprendente, la manifestacién de organizaciones indigenas
pertenecientes a los pueblos amazénicos ha recibido poca atencién académica formal, es
apropiado argumentar que dos amplias tendencias son identificables en antropologia y en
representaciones mas amplias de “movimientos” indigenas. La primera de ellas, es la que
trata a las organizaciones indigenas como expresiones culturales “inauténticas” y a sus
lideres como miembros marginales de estas sociedades, lo cual llama particularmente la
atencién cuando consideramos que organizaciones, tales como la de Hiwi (Guahibo)
Unuma y la de Yanomami Suyao (Shabonos Unidos Yanomami del Alto Orinoco), han sido
laboriosamente influenciadas por los misioneros. Alternativamente, debemos sefialar el
hecho de que organizaciones como la Federacién Indigena de Amazonas, que fue creada
por el Partido Social Cristiano (Copei) en 1972, es en efecto controlada por cualquier
partido politico que esté en el poder en ese momento. Como tales, las formas de
organizacién adoptadas por estas organizaciones pueden ser juzgadas como no auténticas
y sus lideres con formacién occidental podrian ser juzgados como clientes de los
misioneros o de los partidos politicos con una influencia marginal entre su propio pueblo.

La propuesta alternativa que emerge en una literatura mas amplia llamada “Nuevos
Movimientos Sociales” tiende a observar a todos los movimientos sociales como
manifestaciones de un deseo de una mayor democracia, de un deseo de mayor
“participacién” (Escobar y Alvarez 1992; Foweraker 1995). Como tales, estas
organizaciones indigenas forman parte de una lucha mucho mas amplia, titdnica y
roméntica, donde estudiantes, mujeres, campesinos y ambientalistas, entre otros, estdn
comprometidos en la representacién y participacién en la toma de decisiones dentro del
sistema del Estado.

En este punto es donde surge el problema central del cual trata esta disertacién. Mientras
que en ambas perspectivas existen elementos veraces, los Wothiha expresan una
considerable frustraciéon por los voceros de las dos posiciones. Me fue expresado
frecuentemente, por los Woththa y por otros lideres indigenas, que “somos mejores
antropdlogos que los antropdlogos, porque vivimos en la realidad”. En efecto, la
“realidad” de aquello que los Wothiha y otros pueblos indigenas llaman “la lucha” no esta
siendo adecuadamente representada. Para los antropdlogos, la interrogante primordial
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serd jcémo producir fieles representaciones de la “realidad” de su “lucha”? Esto, para los
antropdlogos es esencialmente un problema académico. Sin embargo, como veremos mds
adelante, para los Wothiha este es un problema fundamentalmente politico.

En esta disertacién argumento que, a fin de construir una representacién maés fiel de la
“realidad” de la moderna experiencia Woththa, debemos comenzar con los primeros
principios examinando las razones de por qué la antropologia ha representado
clasicamente tales sistemas en términos negativos o aparentemente romanticos. Con el
fin de lograrlo, sostengo que debemos volver a un drea donde los antropdlogos en general
han sido reacios a aventurarse, la filosofia politica.

El problema de la representacion: antropologia,
filosofia politica y naturaleza humana

Clastres (1989), en una profunda critica de las representaciones antropolégicas de los
sistemas politicos amazdnicos, ha resaltado el hecho de que los antropdlogos parecen
incapaces de representar estos sistemas en términos positivos. Arvelo-Jiménez trata este
problema en su importante estudio de la organizacién politica ye’kwana cuando sostiene
que:

Dentro de un poblado hay un marcado grado de solidaridad al mismo tiempo que

una notable falta de poder en sus lideres. El resultado es un caos aparente porque

ademads de la falta de instituciones politicas, los pocos Ye’kuana con autoridad son a

fin de cuenta lideres con muy poco poder... (Arvelo-Jiménez 1975: 5).
Esto lleva a este autor a realizar la pregunta de “cémo, entonces, es que tal sociedad
funciona?”. Este es el principal problema que presentan las sociedades amazénicas (ver
también Ales Cap. II, este volumen).Nos parece imposible encontrar una sociedad en la
cual ciertos individuos no estdn investidos con lo que los cientificos politicos clasifican
como autoridad politica “definida como el derecho, generalmente visto como legitimo, de
tomar e implementar decisiones que estdn ligadas a un drea prescrita como
jurisdiccional” (Birch 1993: 139). O, para utilizar la definicién de poder més cominmente
citada, la cual enuncia que es dificil descubrir “una relacién en la cual A -grupo o
individuo- induce a B a comportarse en una forma que B no hubiese escogido sin la
presién ejercida por A” (Birch 1993:142). En la busqueda de la respuesta a este problema
se nos presentan dos alternativas principales. La primera de ellas, es el aceptar
simplemente el hecho de que estas sociedades son “caéticas” o “andrquicas” o utilizar
términos menos pesados como “acéfalas”. Alternativamente, Riviere (1984) sugiere, como
Rosengren (1987) y Santos de Granero (1986, 1993) entre otros, que podemos buscar con
mads ahinco aquello que en el occidente reconocemos como poder, a través del andlisis de
temas como el de las relaciones de identidad sexual o control chamdnico sobre “las
formas rituales de produccién”. Los problemas que estas opciones presentan se dividen
en dos: desde la perspectiva Wothiha, su sistema politico no era histéricamente
anarquico, caético o acéfalo. Como veremos, desde esa perspectiva la creacién de nuevas
organizaciones no representa un intento de superar la naturaleza andrquica de su sistema
politico, es més bien un intento de combatir la “anarquia” resultante del contacto en
aumento con el Estado venezolano y la sociedad nacional. Similarmente, segin mi
experiencia, cualquier intento de argumentar que los hombres Wothitha ejercen
considerable poder sobre las mujeres provoca hilaridad entre ellas (ver Overing 1986). Los

110



20

21

22

hombres Wothitha no pegan a sus mujeres y las decisiones en temas de interés de la
comunidad no se veran como legitimas sin haberlas consultado totalmente con ellas.

Mi propdsito es el de sugerir que, antes de aceptar las representaciones existentes como
precisas, o buscar manifestaciones de aquello que nosotros vemos como el poder maés
diligente, deberfamos comenzar por tratar de comprender por qué asumimos que el
poder coercitivo es necesario para el mantenimiento del orden social.

El argumento de que el poder coercitivo es necesario para mantener el orden social data
de hace dos mil afios. Sin embargo, por el momento no necesitamos buscar mas alla del
siglo XVII en el enunciado del filésofo inglés Thomas Hobbes, a quien se le adjudica la
definicién de poder més comtinmente utilizada. En su obra Leviathan, Hobbes ([1651] 1986,
Cap. XI: 16) establece que:
Atribuyo como una tendencia general de toda la humanidad, un permanente e
inquieto deseo de poder tras poder, el cual cesara sélo con la muerte.
Trescientos afios después, el mismo punto de vista es expresado en uno de los clésicos de
antropologia politica Political Systems of Highland Burma, por Edmund Leach, donde éste
(1954:10) argumenta que: «un deseo consciente o inconsciente de obtener poder es una
frecuente motivacién en los asuntos humanos».

Para Hobbes, el inquieto deseo del hombre de obtener poder es problematico por dos
razones. En primer lugar, el propédsito de Hobbes era el de crear una ciencia politica a
través de la aplicacién de la teorfa del movimiento de Galileo (Macpherson 1986). Como
veremos, esto es significativo ya que se obtiene como resultado que el punto de vista de la
filosofia de Hobbes sobre la Naturaleza es esencialmente mecanicista. El hombre est4
ubicado en un Universo de objetos neutrales, antes que de objetos con entidad. Como
consecuencia, la tUnica fuente a través de la cual el hombre puede obtener poder
proveniente de recursos apropiados, tales como la fama o la riqueza, es por medio de la
apropiacién del poder de otros hombres.

El segundo problema que surge del deseo del hombre de buscar poder es que los hombres
se resisten a los intentos de apropiacién de su propio poder. El resultado es un estado de
“guerra de todos los hombres contra todos los hombres” (Hobbes 1986, Cap. XIII: 188).

Es aqui donde el primordial problema que ha ocupado a generaciones de filésofos
politicos llega a su punto central. Asumiendo que el hombre posee pasiones las cuales, si
no son controladas, destruyen toda posibilidad de sociedad ;cémo deberfa ser
estructurado un sistema politico que permita al hombre ir en la bisqueda de sus intereses
de forma pacifica y hacer posible la sociedad?

Podemos sintetizar la respuesta, esencialmente conservadora, a esta pregunta que ha
alcanzado predominancia politica en el Occidente por los tltimos ciento cincuenta afios
de la siguiente manera: algunos miembros de la sociedad son menos capaces que otros de
controlar sus peligrosas pasiones innatas a través de la aplicacion de la razén. Basado en
esto, con el fin de crear una sociedad estable, estos miembros deberian transferir su
poder de toma de decisiones y su derecho a usar la fuerza, por periodos establecidos, a
grupos o individuos propuestos como mas capaces de controlar sus pasiones que otros a
través del uso de la razén. Este sistema de transferencia de poder, de toma de decisiones,
conocido como representacién fiduciaria, reposa en el fundamento de los sistemas de las
democracias representativas, que son proclamadas actualmente en el Occidente como la
mejor forma posible de organizacién politica.
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Sin embargo, basado en la literatura existente, estd muy claro que uno de los principales
problemas en el andlisis de los sistemas politicos amazénicos, es que los lideres de las
sociedades amazdnicas no son investidos con el poder de tomar decisiones en nombre de
sus parientes. Esto nos conduce al punto de vista que sostiene que estas sociedades son
andrquicas. Como veremos ahora, esto es precisamente lo que quieren que pensemos
muchos filésofos desde la época de Platén.

En la préctica, lo que llamariamos actualmente democracia representativa surge como un
compromiso entre la tirania de gobierno ejercido por la elite y una forma de organizacién
politica, que se ha dicho ha existido en la antigua Atenas y en la Ginebra del siglo XVII,
descrita por la mayoria de los pensadores como andrquica. Esta forma de organizacién
politica se clasifica en la actualidad como una democracia directa, donde los miembros de
la organizacién politica no entregan el poder de toma de decisiones a terceros sino por
cortos periodos, y los lideres son clasificados como delegados. El concepto de democracia
directa ha sido criticado severamente como: autoridad por la masa irracional, tirania de
la mayoria, andrquico, romantico y no realista. Como Hobbes, quien dificilmente fuera un
famoso demdcrata, acoté en 1651:

Aquellos que estdn descontentos con la monarquia, la llaman tirania; y aquellos que

estan contrariados con la aristocracia, la llaman oligarquia: asi también, aquellos

que se encuentran a si mismos afligidos bajo una democracia, la llaman anarquia

(1986: 240).
Mi punto de vista es que estamos tratando, en el caso de las sociedades amazénicas, con
unos sistemas politicos directos donde el gobierno del pueblo y los lideres tienen un
limitado poder de toma de decisiones (ver Alés, Cap. II, en este volumen). De hecho, los
mismos pueblos indigenas se estdn apropiando de este concepto de las ciencias sociales
occidentales usando el contraste que existe entre “vertical” y “horizontal”, para describir
que los sistemas de organizacién tienen una vaga historia entre los cientificos sociales
(0ldham 1996). Sin embargo, seria preciso establecer que el término “horizontal” se usa
generalmente como una apariencia atractiva de lo que es el sistema de organizacién
directo no jerarquico.

Pero, para las mentes entrenadas al estilo occidental, la idea de la democracia directa
parece romantica. Esta trae a colacién imagenes del llamado “buen salvaje” de Rousseau,
que camina errante a través de la belleza del bosque con una flor en su cabello. Como
demostraré a continuacién, por medio de un andlisis de las concepciones wothiha del
hombre en el cosmos y de la naturaleza humana, la clasificacién de sus sistemas politicos
como “horizontal” emerge de la interpretacién del hombre en el Universo que estd
caracterizada por la violencia, la competencia y el canibalismo.

El primer punto es que, en el caso de los pueblos amazdnicos, no estamos tratando con un
punto de vista del hombre en un universo mecénico, donde los tnicos medios de obtener
poder son a través de la apropiacién del poder de otros hombres. Més atin, Descola (1994)
ha argumentado, en el caso de los Achuar del Ecuador, que estamos tratando con pueblos
que de diferentes maneras se ven a ellos mismos como parte de una “sociedad de
naturaleza”. Como ahora argumento, esto tiene implicaciones radicales para las
concepciones Wothiha de la naturaleza humana, del poder y de organizaciones politicas
apropiadas.

En el tiempo mitico de los Wothiha todos los elementos del medio ambiente, las plantas,
los animales, etc. tenian forma humana. Estos seres posefan cualidades esenciales del ser
humano, la “vida de pensamientos” (akwaru) y una “vida de sentidos” (kakwa) y estaban
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relacionados unos con otros por medio del parentesco y la afinidad (Overing 1985a, 1988).
Sin embargo, las relaciones entre las familias del tiempo anterior encabezadas por el
Sefior del Agua, Kuemoi, la anaconda y su hijo politico, Wahari, el Sefior de la Selva y
creador de los Wothiha, estaban caracterizadas por una violenta competencia para
controlar las fuerzas de la fertilidad concebidas como “pensamientos” (Overing 1985).

Los dioses creadores del tiempo mitico de los Wothiha eran “sefiores del pensamiento” (
akwaruwae) que convirtieron en seres humanos a miembros de sus familias mezclando sus
poderes de fertilidad o “pensamientos” con los poderes de sus afines. Sin embargo, estos
pensamientos eran peligrosos y los dioses creadores en ciertas oportunidades eran
incapaces de mantener el control sobre sus pensamientos, sobre sus poderes de fertilidad.
Los dioses enloquecieron por sus poderes de pensamiento y se convirtieron en canibales
que buscaban comerse entre ellos y llevar desgracia a sus parientes y afines (Overing
1985). Como resultado, las relaciones entre las familias del tiempo mitico de los Wothiha
descendieron a la anarquia que evoca el “estado de naturaleza” de Hobbes.

La importancia es que para los Woththa la anarquia y la violencia resultan, no de la
incapacidad para mantener el control sobre las pasiones innatas, sino de la incapacidad
de mantener el control sobre los pensamientos o, lo que es equivalente en términos
occidentales, sobre la razén.

Hacia finales de la época mitica los parientes y afines de los Wothiha, animales, plantas,
peces que tenian forma y entidad humana fueron transformados a la forma que tienen en
la actualidad. En este proceso, perdieron la capacidad de “pensamientos” y hoy en dia
sélo llevan una “vida de sensaciones”. En la actualidad los Woththa consumen y
manipulan elementos de su medio ambiente que llevan una vida de sensaciones, a los que
estuvieron y estdn relacionados como parientes y afines. Ellos obtienen los poderes de la
fertilidad, para manipular elementos del medio ambiente y protegerse de los peligros que
significa comerse a sus afines y parientes, de los espiritus celestiales Tianawa quienes
tienen sus casas en las montafias y colinas de la tierra Woththa y son guardianes
“benévolos” de los pensamientos del tiempo mitico (Overing 1988).

En contraste con sus parientes y afines del tiempo mitico, los Wothiha mantienen la total
capacidad de la entidad humana, y llevan tanto una “vida de pensamientos”, como una
“vida de sensaciones” (Overing 1988, este volumen). De este modo, el problema central de
la sociedad Wothiha, que esta al tanto de la anarquia del tiempo anterior, no es el de
establecer relaciones estables entre los seres que estdn en posesion de pasiones
peligrosas, sino el de establecer relaciones estables entre los seres que estdn en posesién
de pensamientos peligrosos.

La solucién a este problema, en el caso Wothiha, se basa en el énfasis extremo que éstos le
conceden a la paz y la tranquilidad, y en la sumersién de la peligrosa distincién dentro de
una concepcién de parentesco a través del compartir y de la cooperacién.
Especificamente, los Woththa le dan un gran énfasis a no tratar de darle érdenes a otros
adultos o a tomar decisiones que afectardn a otros sin su consentimiento. Una de las
caracteristicas mas notables de la vida en las comunidades en las cuales trabajé, era la
gran importancia que tenfa la consulta para la toma de decisiones, donde todos los
adultos tenian el derecho de comprometerse en las decisiones referentes a la comunidad.

Sin embargo, al mismo tiempo que los Woththa ponen un fuerte énfasis en la consulta y

en no tomar decisiones por terceros, se ve claramente que algunos individuos poseen mas
pensamiento peligroso que otros. A medida que el individuo se desplaza en el ciclo de la
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vida de “nifio” a “joven” y en ultima instancia de “mayor o adulto” acumulan
pensamientos conceptualmente peligrosos. Especificamente, los chamanes, los ruwae, que
representan el papel de fundadores y lideres de las comunidades, deliberadamente
asimilan de los espiritus Tianawa un pensamiento conceptualmente mas peligroso que
otros miembros de sus comunidades. Cuando hablan espafiol, los modernos Wothiha
describen estos individuos como “brujos”, “pensadores”, “aquellos que saben” y
“nuestros profesores” y en la sociedad son en su mayor parte respetados y temidos por su
poder (Oldham 1996). No obstante, no se les vera ordenando a otros, y sus observaciones
pudieran ser ignoradas. En resumen, se les verfa sin poder.

;Cémo podriamos explicar el hecho de que la posesién de conocimiento peligroso no les
da el derecho de tomar decisiones en nombre de terceros? El evidente mensaje del tiempo
mitico de los Wothiha es que los seres en posesién de la totalidad de la entidad humana,
una “vida de pensamientos” y una “vida de sensaciones”, podrian tratar de dominarse
unos 4 otros, obteniendo como resultado la anarquia, la violencia y el canibalismo. En
resumen, aquellas entidades humanas totales no son objetos apropiados para el ejercicio
del poder coercitivo.

En contraste, los antiguos afines y parientes de los Wothiha, los animales, plantas, peces,
etc., que hoy en dia llevan una vida sélo de sensaciones son objetos apropiados para
ejercer el poder coercitivo. La atencién primordial del chaman, en su papel de cazador
sobrenatural, guerrero y sanador en beneficio de sus parientes, se deposita en estos seres
y objetos naturales y en los peligros implicitos en el consumo y manipulacién de los
antiguos parientes y afines. Como ha argumentado Overing (1989), cuando trata con estos
elementos que van mads alld de la comunidad humana, el chamén es un cazador y un
guerrero par excellence. Por el contrario, cuando trata con los miembros de su comunidad
que poseen la totalidad de la entidad humana, el chaman es el hombre de la tranquilidad,
paz y control par excellence, que trabaja continuamente para mantener el consenso y
moralidad entre sus seguidores.

El contraste con la filosofia politica occidental es sorprendente. En Occidente, la
transferencia del poder de toma de decisiones a los representantes del poder publico se
predica bajo la concepcién de que algunos individuos tienen menos habilidad para
controlar las innatas pasiones peligrosas que otros. En efecto, como explicitamente han
dicho un sinntimero de fildsofos, ciertos miembros o clases de sociedades humanas son
incapaces de ejercer control por medio de la razén sobre sus propias pasiones y son, en
efecto, un poco méas que animales. Esto forma la base ideoldgica para el sistema vertical
de las organizaciones politicas con la cual la sociedad Woththa estd intrincadamente
ligada. El problema para los Woththa es que este sistema, en su peor parte, los trata como
animales y en su mejor parte, los trata como nifios y, esencialmente, como menos
racionales que otros ciudadanos. La intencién de los agentes del gobierno, como los
politicos, misioneros, expertos indigenistas y otros es el de aduefiarse del derecho
indigena para decidir su propio futuro, y es contra esto que los'Wothiha y otros pueblos
indigenas estan luchando.

A partir de 1970, el aumento en la practica de la penetracién en las comunidades Wothiha
por misioneros, partidos politicos y otros, ha tenido un profundo efecto en la
organizacién politica Wothiha desde dos puntos de vista. Primero, los misioneros de
ambas religiones, catdlica y protestante, han tratado de transformar la concepcién
Wothiha del cosmos y de la naturaleza humana, asi mismo como sus concepciones de
poder y de organizacién politica adecuada, a través de la manipulacién de su cosmologia,
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o como prefieren los Wothiha, “cosmovisién”. Al mismo tiempo, los misioneros en unién
de los partidos politicos han tratado de introducir organizaciones politicas al estilo
occidental y también de animar a ciertos miembros de las comunidades, como profesores,
enfermeras y agentes del gobierno, quienes prestan sus servicios como representantes de
los partidos, para defender posiciones como representantes fiduciarios de sus parientes.
Como he discutido con anterioridad y en detalle, esto es un complejo campo de batalla
politico y psicolégico (Oldham 1996). Sin embargo, en la mayoria de las comunidades el
resultado no ha sido el de aceptacién de un sistema de organizacién occidental y de
principios occidentales de organizacién, sino de aquellos que los Wothiha llaman
“anarquia” de “horizontalidad extrema” donde “cada uno puede hacer lo que quiere y
donde todo el mundo quiere ser el jefe”. En efecto, en algunas comunidades la coherencia
de las estructuras de organizacién de las comunidades se ha desintegrado o nunca fueron
establecidas en el contexto del movimiento Woththa.

Los Wothiha no sélo culpan de la anarquia dentro de sus comunidades a los misioneros,
partidos politicos y otros que compiten por “sus mentes y corazones”, sino que también
acusan a aquellos individuos con educacién occidental pertenecientes a sus comunidades
que buscan usurpar la autoridad del ruwae y apropiarse del poder de toma de decisiones
de sus parientes. Tales individuos, dicen los Wothiha, sufren de “demasiado
individualismo”, los acusan de “estar locos”, de que hayan dejado que se “comieran sus
mentes” y de ser “fisicamente indigenas, pero mentalmente criollos”.

En respuesta a esto los Wothiha, que desde 1984 han adoptado universalmente la
denominacién Wothiha, mejor traducido como “personas enteradas”, han tratado
activamente de dirigir sus esfuerzos contra las multiples amenazas a su sociedad y a su
territorio que se presentan por el contacto cercano a través de la apropiacién de
conceptos occidentales, categorias y estructuras de organizacién (Oldham 1996). En otras
palabras, un pueblo que mira la vida como un proceso predatorio y el conocimiento como
un arma peligrosa ha pensado en integrar el conocimiento occidental para su provecho.

Esto se evidencia en dos importantes tendencias de la politica moderna Wothiha. La
primera de estas es la creciente tendencia hacia la formalizacién de la estructura de
organizacién de la comunidad a través de la creacién formal de “consejos de ancianos”
encabezados por el ruwae y formado por todos los adultos mayores de cuarenta afios;
mientras que todos aquellos jévenes de la comunidad que han sido educados a la manera
occidental que ocupan posiciones como profesores y enfermeras, se convierten en
“consejeros”, “delegados” y “emisarios” de sus comunidades en interaccién con el mundo
exterior (Oldham 1995, 1996). El objetivo de la creacién de estructuras tan formales a
nivel de la comunidad es el de evitar simultdneamente la “anarquia” de la “horizontalidad
extrema”, mientras que al mismo tiempo, se saca provecho del conocimiento occidental

con el fin de proteger y traer beneficios a la comunidad.

La segunda tendencia refleja los esfuerzos de los Wothiha de extender esa innovacién
elemental de la organizacién de la comunidad hacia la creacién de niveles de estructura
de mas alto grado en la comunidad interna o sector (deiyu), y hacia la creacién de niveles
pertenecientes a la estructura social. Esta es la apropiacién y manipulacién de modelos de
organizacién occidental con el fin de defender su sociedad y territorio, mientras que al
mismo tiempo preserva los principios politicos “horizontales” o directos. Esto se puede
observar claramente, cuando volvemos al caso de la organizacién que los Wothiha
crearon en 1994 para que representaran los intereses de su sociedad.

115



43

44

45

46

47

48

49

El Parlamento Piaroa y la nueva conquista del sur

El pueblo Piaroa es consciente de su situacién histérica, de ser cultura testigo de la
Amazonia, de ser patrimonio entre las distintas culturas del mundo. Dentro de esta
realidad milenaria vemos con preocupacién el proceso de deterioro acelerado de nuestras
culturas amazdnicas originales, abandonadas a una situacién desigual de interaccién con
la cultura del lucro y la explotacién incontrolada de los recursos naturales. En la
actualidad estamos como cultura, al borde de la extincién.

Ante esta realidad nosotros no queremos morir como cultura ni tampoco permitir que se
destruya nuestro medio ecoldgico. Hemos sido desde miles de afios guardianes de nuestra
Amazonia como etnia especifica, y queremos seguir siéndolo. Ademds, debemos
desarrollarnos plenamente de una manera arménica con el medio ambiente amazdnico
entendiendo su fragilidad como tal, en interrelacién fraterna con la sociedad venezolana
y abiertos a los pueblos del mundo...

Esta deteriorante situacién nos exige reaccionar y crear nuevas formas de organizacién
moderna que estén acordes con las raices de nuestra cultura oral y el modo universal de
las representaciones democréticas. Creemos que la creacién del Parlamento Piaroa que
hemos constituido, cubre estos requerimientos” (Constitucién del Parlamento Piaroa.
Julio 26, 1994).

El Parlamento Piaroa fue creado el 26 de julio de 1994 durante una reunién integrada por
34 delegados en representacién de 36 comunidades Wothiha, realizada en la tierra
Wothiha en el Valle de Guanay, en el sector de Manapiare.

Como la parte introductoria de la Constitucién resalta, el resurgimiento de esta iniciativa
es producto de temores renovados acerca de la supervivencia futura de los Woththa y del
medio ambiente del cual ellos dependen. Esta sensacién de crisis renovada afecta no sélo
a los Wothiha, sino a pueblos indigenas que habitan a través de la regién de Guayana y del
Amazonas. Mientras que los problemas que confrontan los Wothiha y otros pueblos
indigenas son complejos para nuestros propdsitos, existen tres principales componentes
en esta sensacién de crisis.

En primer lugar, a principios de los 90, el gobierno del estado Bolivar otorgd una
concesién a una compafiia minera llamada Arcilara para que explotara la caolinita a lo
largo del rio Parguaza, lugar donde se encuentran seis comunidades Wothiha.
Aproximadamente en la misma fecha, el gobierno del estado Bolivar también otorg6 una
concesion forestal, por 35 afios, de 120.000 ha. de bosques a una compafiia internacional
llamada Licaima, a lo largo del rio Suapure donde hay 15 comunidades Wothiha (Oldham
1996, OCEI 1995, Colchester 1995). Por lo tanto, los Wothiha del estado Bolivar se sienten
seriamente amenazados por la contaminacién de su medio ambiente y por la
deforestacion.

En segundo lugar, el otorgamiento de estas concesiones forma parte de una enorme
sensacién de confusién en relacién a la politica de desarrollo del gobierno en el Amazonas
y en las dreas indigenas. En diciembre de 1992, entre una lista de candidatos quienes
basaban su campafia en el desarrollo del estado Amazonas, Edgar Sayago resulté ser el
primer gobernador de Amazonas democraticamente electo al prometer una “Nueva”
“Conquista del Sur”. En mayo de 1993, el gobernador se reunié con el arquitecto de la
“Conquista del Sur”, Rafael Caldera quien, en ese entonces, aspiraba a un segundo periodo
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en la presidencia de Venezuela. Durante esta reunién el gobernador insté a Caldera de
reactivar la “Conquista del Sur” (El Globo, 10 de mayo de 1993: 4).

Rafael Caldera fue reelegido presidente de Venezuela en diciembre de 1993. Bajo su
mandato una nueva organizacién basada en la antigua “Comisién para el Desarrollo del
Sur” fue creada por decreto presidencial el 28 de septiembre de 1994 bajo el nombre de
“Proyecto de Desarrollo Sustentable del Sur” (Prodessur), con el propdsito de lograr los
mismos objetivos que la “Conquista del Sur”, pero a una mayor escala (Prodessur 1994).
La tnica diferencia significante entre la “Conquista del Sur” y el proyecto Prodessur,
aparte de la gran envergadura de este ultimo, es un objetable énfasis definido en el
“desarrollo sustentable de la zona sur de Venezuela” (Prodessur 1994, Misién y Objetivos:
15). Sin embargo, los planes para la construccién de carreteras, minerfa, explotacién
forestal, turismo, comercializacién de la agricultura y el hecho de atraer a 1.500.000
nuevos habitantes para “poblar” la regién de Guayana y hacerla sustentable quedan en la
incertidumbre. En 1994, Caldera también designé a su hijo para que encabezara una
comisién encargada de conceder concesiones mineras a compafiias internacionales con
miras a extraer en el Amazonas entre 13 y 60 toneladas de oro anualmente, con el fin de
ayudar a cancelar la deuda externa (El Pafs, 30 de agosto de 1994: 18).

El tercer elemento en la actual crisis que confrontan los Wothiha es producto de la
transformacién del Territorio Federal Amazonas en estado el 23 de julio de 1992, con
gobernantes elegidos localmente. Esta transformacién trajo consigo un plan de divisién
del Amazonas en siete municipalidades (Municipios Auténomos). Estas municipalidades
serian administradas por alcaldes elegidos localmente y por asambleas municipales con
poderes para aumentar los impuestos y responsables del presupuesto publico de mas que
400 millones de bolivares ($ 2.352.941 a Bs. 170 por ddlar). La nueva Ley de Divisién
Politico Territorial del Estado Amazonas fue aprobada por la Asamblea Legislativa
regional el 29 de julio de 1994. Esta ley no hace ninguna referencia a los pueblos
indigenas, a su estado legal especial dentro de la ley venezolana o a sus derechos sobre la
tierra.

De este modo puede observarse, como en el caso del anterior Consejo de los Sectores
Uhuottdja, la iniciativa para la creacién del Parlamento emerge en el momento en que los
Wothiha enfrentan las mds significativas amenazas para la supervivencia futura de su
sociedad y de su territorio en su historia reciente. Es dentro de este contexto que los
Wothiha deciden apropiarse de un modelo parlamentario de organizacién politica. Sin
embargo, veremos mas adelante que el concepto que los Wothiha tienen del ‘modo
universal de las representaciones democraticas’ es muy diferente al occidental.

Elparlamento piaroa

El Parlamento Piaroa extrae directamente la experiencia Wothiha del Primer Consejo de
los Sectores Uhuottéja (Conseu) al dividir la tierra Wothiha en siete sectores, que con una
sola excepcidn, el nuevo sector de Suapure, son idénticos a aquellos delineados en el
Consejo anterior. Sin embargo, el Parlamento también difiere significativamente del
Conseu, cuando transforma parcialmente la experiencia de organizacién de los Wothiha
desde mediados de los afios 80.

En la parte correspondiente a los sectores, el Parlamento difiere del Conseu en que el
primero propone que cada uno de los sectores deberia crear un sector en el Parlamento y
elegir 4 diputados, 2 senadores y un presidente como representantes del sector dentro de
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un Parlamento mas amplio. Estos “pequefios” Parlamentos se clasifican como el cuerpo
superior que representa a las comunidades dentro del sector y tienen la responsabilidad
de “administracién de las inversiones que requieran los proyectos locales”, asi como
también la responsabilidad de “promover la cultura, defender el medio ambiente” y
“establecer las vias de comunicacién” (Constitucién del Parlamento Piaroa. Articulos 14,
15).

Mientras que los presidentes de cada sector del Parlamento se describen como
“representantes principales” se dice muy poco de sus funciones, lo cual contrasta con las
descripciones de las caracteristicas de los diputados y senadores. Es aqui donde se
evidencian las dos tendencias en la organizacién politica Wothiha moderna.

Un total de 28 diputados constituyen la totalidad de la Cdmara de Diputados del
Parlamento Piaroa. Los requerimientos para ser diputado son: “mayor de 20 afios,
dominar el idioma Piaroa y vivir habitualmente dentro del sector correspondiente
(Constitucién del Parlamento Piaroa 1994, Art. 28).

Los diputados tienen las siguientes obligaciones: “1. Discutir las leyes de la organizacién
Piaroa. 2. Ejercer el poder ejecutivo dentro del Pueblo Piaroa en conformidad con los
sectores y Capitanes de las comunidades” (Constitucién del Parlamento Piaroa 1994. Art.
34). Por otro lado, los 14 senadores que conforman el senado, observamos que deben: “ser
Piaroa mayor de 40 afios, dominar el idioma y la cultura Piaroa y vivir permanentemente
dentro del sector correspondiente” (Constitucién del Parlamento Piaroa 1994. Art. 22).

Las responsabilidades de los senadores son: “1. Discutir las leyes de la organizacién
Piaroa. 2. Ejercer el poder judicial dentro del Pueblo y cultura Piaroa” (Constitucién del
Parlamento Piaroa 1994. Art. 26).

Las funciones de las personas elegidas para el sector administrativo de mds jerarquia en la
organizacién, con la excepcién del presidente, no nos conciernen. Los atributos del
presidente son los siguientes:

Representar al Parlamento Piaroa en todos los actos legales. Suscribir conjuntamente con
el Vicepresidente todos los documentos que emanen el Parlamento Piaroa. Convocar en
forma extraordinaria la reunién del Parlamento. Coordinar la accién conjunta con los
Presidentes de los sectores respectivos (Constitucién del Parlamento Piaroa. Art. 39).

En este punto es que surge la distincién entre lo que los Wothiha ven como “el modo
universal de representacién democratica” y el concepto occidental de la representacién
democratica. Primero, notamos que los diputados y senadores estan facultados para
discutir mas que para formular o hacer las “leyes” de la organizacion. Los presidentes de
sector o el presidente del Parlamento tampoco estdn facultados para hacer o formular las
leyes. La funcién legislativa de la organizacién, como tal, es conservada por las
comunidades, mientras que las funciones ejecutiva y judicial son transferidas a la Cimara
de Diputados y de Senadores, respectivamente. Dentro de este sistema, a los presidentes
se les da funciones simbdlicas y de coordinacién. Regresaré a este punto mds adelante.

Las tendencias de la organizacién politica wothiha que observamos anteriormente se
vuelven aparentes cuando consideramos los requisitos que deben cumplir aquellos que
buscan posiciones de diputados y senadores. De este modo, notamos que los diputados, de
los cuales se espera ejerzan el poder ejecutivo, son individuos educados a la manera
occidental que han surgido dentro de lo que es el marco del contacto con el Estado y la
sociedad nacional, contacto que ha ido en aumento durante los tiltimos 26 afios. En efecto,
se espera que estos individuos, consultando con el capitdn de las comunidades, usen su
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conocimiento especializado para conseguir realizar los objetivos definidos por las
comunidades dentro de sus respectivos sectores, y en un alcance mas amplio, aquellos
definidos por las comunidades wothiha como un todo. En este sentido, se acercan mas a
ser delegados con limites o emisarios, que representantes fiduciarios. Este argumento se
ve corroborado cuando tomamos en consideracidn que la funcién judicial le corresponde
al senado.

Mientras que la Cdmara de Diputados estd conformada por individuos mayores de 20 afios
que hablan Wothiha y viven habitualmente en sus sectores, el senado estd conformado
por individuos mayores de 40 afios, que no solamente hablan Wothiha, sino que dominan
criticamente la cultura Wothiha y viven permanentemente en sus sectores. En resumen,
los jévenes Wothiha educados a la manera occidental que se desempefian como
“asesores”, “delegados” y emisarios de sus comunidades se convierten en “diputados”, los
“ancianos” se convierten en “senadores”. Como tal, se puede decir que el senado Wothiha

constituye el “Consejo de Ancianos” de los Wothiha como pueblo.

Es aqui donde también observamos la formalizacién de la divisién entre los respectivos
desempefios de los mayores y de los jévenes lideres educados a la manera occidental.
Mientras que a los jévenes diputados se les otorga poder ejecutivo, se espera que los
senadores ejerzan poder judicial, por lo que su papel no es el de determinar las leyes de la
organizacidn, sino el de asegurar conformidad por parte de los diputados educados a la
manera occidental quienes desempefiaran la funcién ejecutiva.

Mi visita de campo en 1995 reveld que la formalizacién de esta division se puede observar
también en el nivel superior de la organizacién. El Woththa elegido como vicepresidente
del Parlamento es un joven lider perteneciente al sector de Suapure, en donde los
Wothiha confrontan actualmente a las compafiias de explotacién minera. En contraste, el
presidente del Senado es un famoso chaméan (Yuweweruwa) del Valle de Guanay en el
sector de Manapiare.

Faltaria observar cémo se desarrollard el Parlamento, y la constitucién no es
particularmente clara en las funciones de los presidentes de sectores del Parlamento. Sin
embargo, podemos observar que los Wothitha han combinado la unidad basica de
organizacién del anterior Conseu: los sectores, con la divisién entre los lideres educados a
la manera occidental y aquellos que ahora son clasificados como los “ancianos” de la
sociedad Wothiha, los cuales han adquirido una mayor importancia en los esfuerzos de
organizacién Wothiha durante los dltimos 10 afios.

El Parlamento Piaroa constituye, hoy en dia, uno de los ejemplos mds dramaticos de la
apropiacién Wothiha de la forma de organizacién occidental “vertical” y de sus intentos
por convertir esta apropiacién para sus propdsitos, con el fin de dirigir y evitar las serias
amenazas externas que actualmente confrontan sus sociedades, mientras que preservan
los principios “horizontales” o directos de formas de organizacién. Esta modificacién del
modelo parlamentario se revela por el hecho de que en total contraste con sistemas de
parlamentos occidentales, el poder legislativo lo retienen o conservan las comunidades.
Como tal, estamos tratando aqui con un sistema en el cual, al menos en teoria, el poder de
la toma de decisiones no es transferido y el pueblo se gobierna a si mismo.

Visto en términos de teoria politica occidental, el modelo parlamentario presentado por

los Wothiha muestra extraordinarias similitudes con el argumento esgrimido por
Rousseau en El Contrato social (1762), cuando argumenta que:
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La soberania no puede ser representada, por la misma razén de que no puede ser

alienada; su esencia es la voluntad general, y la voluntad no puede ser

representada, o es la voluntad general o es otra cosa; no hay posibilidad intermedia.

De este modo los diputados del pueblo no son, y no podréan ser, sus representantes;

ellos son meramente sus agentes; y no pueden decidir nada finalmente. Cualquier

ley que el pueblo no haya ratificado personalmente estd anulada; no es ley en lo

absoluto (1987: 141).
Esto, desde mi punto de vista, encierra el espiritu del Parlamento, ya que en los diputados
tenemos “agentes” o “delegados”, mientras que en el senado poseemos el poder judicial
conforme a la figura del “legislador” propuesto por Rousseau para asegurar que el pueblo
no “forje grilletes sin desearlo”, comparacién que puede ser discutida (Cranston 1987: 37).

Sin embargo, mientras que podriamos sefialar paralelos interesantes entre el argumento
presentado por Rousseau en El contrato social y el modelo del Parlamento wothiha es
importante resaltar que el interés de Rousseau estaba relacionado con temas abstractos
més que practicos (Cranston 1987:27). Los Wothiha estdn sin duda preocupados por
problemas précticos inmediatos, de cémo defender su sociedad y su territorio a través de
la creacién de una organizacién que se adapte a los principios democraticos
“horizontales” o directos. Durante mis conversaciones, en el afio de 1995, con miembros
Wothiha de los sectores de Cataniapo, Sipapo y del Medio Orinoco, quedé claro que en el
presente ellos perciben un considerable abismo entre la teoria y la practica del
Parlamento.

La realidad del parlamento

El primero de los problemas identificado por los Woththa durante mi visita en el afio 1995
fue que el Parlamento Piaroa co-existe con organizaciones mas antiguas en sectores tales
como Cataniapo y Sipapo. En el caso de Cataniapo, el sector del Parlamento tiene su
asiento en la comunidad de Gavildn. Los miembros del Parlamento en Gavildn entraron
desde entonces en conflicto con la organizacién Huaicuni, alianza de 13 comunidades
Wothiha ubicadas alrededor de la Churuata Don Ramén. Los lideres del sector del
Parlamento han sostenido que las comunidades deberian retirar el dinero de la cuenta
Huaicuni, que tenfa un monto aproximado para octubre de 1995 de 600.000,00 bolivares
(US$ 3.529,41 a Bs. 170 por délar), sobre la base de que este dinero estaba siendo utilizado
incorrectamente por los lideres Huaicuni.

En el caso de Sipapo la organizacién de sector existente coexiste con el Parlamento
Wothiha y los miembros de la alianza del sector Sipapo. El coordinador de la Organizacién
Indigena Uhuéttdja Sipapo (Oius), fue un activo participante en la creacién del
Parlamento. Durante mi visita en el afio 1995, me enteré de que las relaciones entre la
Oius y el parlamento no eran probleméticas.

En el caso del sector del Orinoco central, concentrado en la regién de Cafio Grulla, fue
elegido como director de planificacién y produccién dentro de la administracién del
Parlamento un joven de Puerto Esperanza, mientras los antiguos coordinadores de la
Organizacién Nacional de Indigenas Colombianos (Onic) y del Consejo Nacional de Indios
Venezolanos (Conive) de Cafio Grulla, desempefiaban puestos de “asesores” del
Parlamento. Sin embargo, durante mi visita del afio 95, los jévenes lideres de Cafio Grulla
me informaron que, aunque estaban de acuerdo con el concepto y los principios
comprendidos en el Parlamento, habian decidido retirarle el apoyo a la organizacién por
el momento, basados en que no tenia la suficiente independencia. La investigacién acerca
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de su forma de pensar sobre este asunto, nos permitird enfocarnos hacia la discusién de
los problemas de recursos y de infraestructura mas amplios asociados con la extensién de
los principios democréticos directos.

La iniciativa que promociond la creacién del Parlamento surgié por primera vez en una
reunién de varios pueblos indigenas en diciembre de 1991. La reunién fue sostenida bajo
los auspicios de una nueva organizacién conocida como Causa Amerindia, la cual fue
creada por el misionero jesuita José Maria Korta, quien previamente habia estableci6 una
NGO, conocida como el Centro de Acci6én, Promocién y Autogestién Indigena Cepai. Esta
ultima organizacidn ha establecido proyectos de desarrollo econémico en una diversidad
de comunidades indigenas de los estados Amazonas y Bolivar, y luego del conflicto de los
derechos sobre la tierra de 1994, establecié una cooperativa econémica entre las
comunidades conocida como Epiamiel en el Valle del Guanay, base del Parlamento
Wothiha, y en los alrededores de las comunidades, utilizando financiamiento
internacional. Es aqui donde se basan las objeciones de los Woththa al Parlamento.

La principal objecién, de los de Cafio Grulla y de otros lugares, surgié del hecho de que el
Parlamento Piaroa es actualmente dependiente, para poder realizar sus operaciones sobre
el financiamiento solicitado a agencias internacionales del misionero. Mientras que la
honorabilidad del misionero no es puesta en duda, los Wothiha hacen notar que el control
del religioso sobre los recursos disponibles de la organizacién le dan el poder del veto. De
este modo, la oposicién de los Wothiha al Parlamento no se orienta hacia el concepto del
Parlamento en si, sino més bien en el hecho de que la implicacién de los misioneros
produce la percepcién de que es una organizacién “vertical”, lo que significa que es
controlado por un agente externo mas que por una organizacién de “base”, organizacién
por la que los Wothiha han luchado por crear para que represente a su sociedad.

El Parlamento Wothiha estd en sus primeros niveles de iniciacién y no esta claro todavia
lo que le espera en el futuro. En el presente, existe un abismo entre la percepcién
Wothiha de la realidad del Parlamento y el Parlamento como deberia ser. Sin embargo, la
informacién existente nos da una visién inicial interna de un problema fundamental
experimentado por los pueblos indigenas en su esfuerzo por crear niveles mas altos de
estructuras adaptables de organizacién que concuerden con los principios de democracia
directa.

Democracia directa y el problema de la extension

Hemos visto anteriormente que la democracia directa estd generalmente enfocada en la
racionalidad de “el pueblo”. Sin embargo, he notado que paralelamente a estos
argumentos, estd la objecién de que la participacién directa en la toma de decisiones
simplemente no es practica dentro de las sociedades modernas “a gran escala”. Desde el
siglo XVII, la representacién fiduciaria ha sido justificada por tedricos democraticos,
como Thomas Paine, como la tnica base practica, opuesta a lo deseable, para la
organizacién politica democrética a un nivel mas elevado (ver Paine 1995: 232-233). Para
tedricos como Paine, cuando se la vincula con la democracia la representacién provee la
solucién de la “inconveniencia” de la “forma”, mas que de los principios de los que Paine
llamé “democracia simple” o “la sociedad goberndndose a si misma sin ayuda de medios
secundarios” (Paine 1995: 232).
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Sin embargo, en el caso Wothiha no estamos tratando con un fenémeno a gran escala. Mas
bien, estamos tratando con una sociedad a menor escala con una totalidad de 11.539
miembros localizados en 178 comunidades, ubicadas a lo largo de rios navegables en dos
estados venezolanos, Bolivar y Amazonas, en un territorio de 40.000 Km2. En este sentido,
se podria argumentar que los Wothiha responden al criterio establecido por tedricos
politicos, como Rousseau, que argumentan que la democracia directa es posible cuando la
poblacidn es: 1) relativamente pequefia, 2) relativamente homogénea y 3) concentrada en
un 4rea relativamente circunscrita (Rousseau 1987:113).

No obstante, el caso Wothiha es el ejemplo de que las objeciones tedricas a la ampliacién
de los principios de la democracia directa tienen sustentacién. Como los Wothiha
sefialaron en las conclusiones del Primer Congreso Piaroa, una de las principales razones
por las cuales adoptaron las divisiones por sector fue que como pueblo, los Woththa no
pueden reunirse “cada semana, mes o afio”. La razén de ello es que su territorio es
enorme en comparacién con la cantidad de sus pobladores y ademas, porque poseen
recursos econémicos limitados. Mientras que las comunidades y las organizaciones de
sectores que han surgido desde la creacién del Consejo son capaces de reunirse
regularmente, se puede observar que la dispersién geogréfica de la poblacién y sus
problemas de recursos representan serios obstaculos para la creacién de estructuras de
democracia directa.

El asunto maés critico es el de los recursos. Cuando los Wothiha crearon el Consejo de los
Sectores Uhuédttdja en 1984, no se establecié ningiin mecanismo para canalizar los
recursos hacia un nivel superior. Més atin, nunca fue creada una oficina central y aquéllos
que representaban a la organizacién fueron obligados a utilizar sus recursos personales
para mantener al ser. Sin embargo, la dependencia de muchos de los lideres electos
financiados por el gobierno, como miembros de la Federacién Indigena o maestros,
abrieron una via para la manipulacién partidista. Mientras que este problema fue
reconocido durante el Segundo Congreso Piaroa y las comunidades prometieron financiar
a la organizacién, no se estableci6 ningin mecanismo para canalizar estos fondos hacia la
parte dirigente del Consejo. En medio de esta represién y manipulacién partidista, los
lideres del Conseu se sintieron cada vez mds aislados y desmoralizados y, a su vez, las
comunidades estaban cada vez mas desilusionadas de esos lideres.

Durante mi trabajo de campo, el reconocimiento de la importancia de los recursos fue una
de las principales razones sobre las cuales los Wothiha hicieron hincapié de manera
consistente para crear una organizacién que representara su sociedad desde su base,
enfocdndose en la comunidad y en la organizacién de sectores. Bajo el punto de vista de
los Wothiha, sélo con la creacién de estructuras sélidas y estables en estos niveles, que
simultdneamente evitan el problema de la “horizontalidad extrema” y que utilizan el
crecimiento econémico de las comunidades, podria formarse una base para estructuras de
niveles superiores. Esta es la razén precisa por la que la alianza Huaicuni, en el sector de
Cataniapo, que actualmente estd siendo desafiada por el sector del Parlamento, se orientd
en la creacién de un fondo de desarrollo inter-comunal con el fin de mejorar el poder
econémico de estas comunidades como base para la aspiracién de objetivos politicos mas
amplios.

Cuando pueblos indigenas, como los Wothiha, afirman que ellos son “mejor antropdlogos
que los antropdlogos” en virtud de vivir en “la realidad” no estdn jugando. La “realidad” a
la que se refieren es su diaria “lucha” para defender sus sociedades y sus territorios de las
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innumerables amenazas y problemas que se originan por vivir dentro del Estado
venezolano y la sociedad nacional.

Los pueblos indigenas del Amazonas y de Venezuela han tratado de responder a estos
problemas de diferentes maneras a través de la creacién de estructuras de organizacién
adaptables, que se extenderian desde las comunidades indigenas hasta el nivel nacional y
los unirfa con los “movimientos indigenas internacionales”. Dentro de Venezuela estos
esfuerzos, y los problemas que estos conllevan, han sido ignorados por los antropélogos.
Como consecuencia, la antropologia se ha alejado de su materia y, desde la perspectiva
indigena la antropologia es vista, en el mejor de los casos, como irrelevante, y en el peor
de ellos, como un obstdculo para su biisqueda de la representacién politica dentro del
sistema venezolano.

Como tal existe una clara necesidad, segiin argumentan los mismos indigenas, de una
antropologia que esté intelectual y politicamente involucrada con la “realidad” de la
“lucha” indigena en Venezuela. En esta disertacién me he preocupado por contribuir con
una representacion mas precisa de la realidad de la lucha indigena a través del andlisis de
los esfuerzos de los Wothiha de defender su sociedad y su cultura creando una estructura
de organizacién adaptable: el Parlamento Piaroa. He argumentado que en la bisqueda del
logro de recientes esfuerzos indigenas para transformar su organizacién politica,
debemos comenzar por regresar a los principios originales y reevaluar nuestras
representaciones de organizaciones politicas indigenas “tradicionales”.

Este andlisis ha revelado que el problema que ha experimentado la antropologia,
representando a los sistemas politicos del Amazonas en términos positivos, resulta del
hecho de que las herramientas conceptuales que usamos en nuestros andlisis no son
politicamente neutrales. Esto refleja el hecho de que conceptos, tales como el poder y la
suposicién de que el poder coercitivo son necesarios para la creacién y el mantenimiento
del orden social, han surgido de especificos contextos socio-politicos dentro de los limites
del desarrollo de la filosofia occidental. Especificamente, he argumentado que la filosofia
politica utilitaria, que ha logrado predominio en el Occidente y forma la base para
sistemas de gobiernos democraticamente representativos, surge como una critica a los
sistemas de gobiernos autoritarios y al sistema de gobierno conocido como democracia
directa.

Sin embargo, esté claro que los pueblos indigenas, como los Woththa, no comparten las
concepciones del cosmos, de la naturaleza humana y del poder que predominan en la
filosofia politica occidental y que apuntalan los argumentos que conciernen a
organizaciones politicas apropiadas en el Occidente. A finales de los 60, el concepto de
representacién fiduciaria sobre el cual los sistemas occidentales de representacién
politica estdn fundados era completamente ajeno a los Wothiha. Como otros pueblos
indigenas ellos sostienen que su filosofia politica estd col mada con una cosmovisién
caracteristica que los lleva a favorecer sistemas de organizacién politica “horizontal”
sobre los sistemas “verticales” que predominan en el Occidente y el mundo de influencia
occidental. En mi breve investigacién sobre la concepcién que los Wothiha tienen del
cosmos, la naturaleza humana y el uso del poder de forma apropiada, he argumentado
que su filosofia politica los conduce a favorecer un sistema de organizacién politica, que
diferenciamos de la democracia representativa como democracia directa.

Este argumento aparenta tener tres principales ventajas. Primero, la representacién del

sistema politico woth'tha en términos de democracia directa se ajusta fielmente al
significado que ellos tratan de transmitir cuando describen a su sistema politico como
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“horizontal”. Se nos brinda entonces la oportunidad de discutir los temas en términos
que son reciprocamente comprensibles, tanto para los Wothiha, como para los
occidentales. Efectivamente, la apropiacién de conceptos por parte de pueblos indigenas
como los Woththa, tales como la “horizontalidad”, constituye un deliberado esfuerzo para
poder explicar la naturaleza de los valores politicos indigenas en comparacién con los
valores occidentales.

Segundo, al observar la “lucha” woth'iha desde la perspectiva de una democracia directa,
somos capaces de obtener importantes juicios acerca de que estdn tratando de lograr los
Wothiha, mediante sus esfuerzos por crear estructuras de organizacién adaptables a
través de la apropiacién y la manipulacién de modelos de organizacién occidentales, tales
como el modelo parlamentario. La respuesta no es que los Wothiha estén tratando de
separarse de Venezuela, desde su punto de vista esto serfa un argumento absurdo. Mas
bien, los Wothiha y otros, como algunos participantes de “movimientos sociales”, estan
tratando de ganar el reconocimiento de su derecho a participar en la determinacién de su
futuro en un contexto politico, el cual limita su participacién politica a la urna electoral, y
margina, por otra parte, a los pueblos indigenas. Deberia estar claro que esto no es
simplemente una biisqueda de participacién y de representacién dentro de la vida politica
venezolana, sino una lucha politica donde los intereses que se encuentran en juego son la
futura supervivencia de los Wothiha y de su territorio, del cual ellos dependen.

La tercera ventaja de clasificar la lucha wothiha desde el punto de vista del conflicto entre
una democracia directa y una democracia representativa, es que podemos comprender los
problemas de su experiencia, en los esfuerzos por crear estructuras de organizacién
adaptables de mas alto nivel que se ajusten a los principios de democracia directa.
Especificamente, hemos visto que cuando ponemos de lado temas como el papel de los
misioneros y el sectarismo interno woth'tha, un Parlamento basado en principios
politicos directos sélo conseguira su propédsito cuando supere problemas de importancia,
como son los de infraestructura y recursos. Como he argumentado anteriormente, estos
problemas no sélo afectan a los Wothiha, sino también a otras organizaciones indigenistas
a niveles regionales e internacionales, las cuales estdn basadas en principios
“horizontales” o de democracia directa (Oldham 1996).

Es aqui donde se sefiala la necesidad de una antropologia que se comprometa intelectual y
politicamente. Asi como los antropdlogos han luchado por comprender las organizaciones
politicas indigenas, histéricas y recientes, también los indigenas han tratado de resolver
los problemas implicitos en la modificacién de su organizacién politica, en la represién
politica y en la relegacién de sus perspectivas y de sus aspiraciones por parte de todos,
desde los misioneros hasta los antropdlogos, quienes construyen sus carreras basados en
sus trabajos sobre los pueblos indigenas. De la misma manera que la antropologia ha
triunfado al crear un acercamiento con la historia, ha llegado el momento de un
acercamiento antropoldgico a la lucha que actualmente libran los pueblos indigenas del
Amazonas.
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Funcién simbdlica y organizacion
social

Discursos rituales y politica entre los Yanomami

Catherine Ales

Una de las esferas que ocupan un lugar privilegiado en el estudio de la organizacién socio-
politica de una sociedad es ciertamente la de la palabra pudblica. En su articulo de 1948,
Robert Lowie esboza las dos principales clases de jefes que se encuentran en las
sociedades amerindias. El llama strong chief al que tiene la capacidad de mandar, y titular
chief al que no tiene soberania, pero si es «hacedor de paz», generoso y eminente orador.
El problema que se plantea entonces es entender cdmo se ejerce el poder politico en estas
sociedades en las cuales no existen formas centralizadas de gobierno, cémo estos «jefes»
desprovistos de medios efectivos de coercién, que no pueden dar érdenes por correr el
riesgo de no ser obedecidos, logran mantener el orden. Durante su viaje entre los
Nambikwara Claude Lévi-Strauss (1955) resalta la importancia de los discursos entre
grupos vecinos y consagra un capitulo de Tristes Trdpicos al andlisis de las particularidades
de los jefes amazonienses. Més tarde, Pierre Clastres (1974, 1980) desarrollé esta
problemética en sus trabajos de antropologia politica, donde recalca la imagen de esos
jefes inevitablemente dotados del «deber de palabrax.

Sin embargo, son pocos los estudios que aluden directamente a los discursos. De manera
general, en el seno de la disciplina antropolégica, la palabra-como hecho cultural-cobré
recientemente un nuevo auge bajo la influencia de los trabajos de Austin (1962) y de
Searle (1969). El estudio de las propiedades «performativas» del «decir» planteé nuevas
interrogantes y permitié el desarrollo del tema de la enunciacién y de la intencionalidad
en el campo socioldgico. Los andlisis de antropologia politica recopilados, por ejemplo, en
Bloch (1975), Sapir & Crocker (1977), Brenneis & Myers (1984) han demostrado la
importancia de los discursos en las relaciones socio-politicas vinculadas a las sociedades
ya sean éstas igualitarias o jerdrquicas'. Precisamente, a fin de describir mejor la
organizacién yanomami se tratard en este texto de comprender lo que estd cumpliendo el
acto de palabra en la esfera de lo politico, cémo trabaja o, yo dirfa, ;por dénde pasa la
eficacia de los discursos?
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Uno de los retos que uno se plantea cuando estudia una sociedad como la de los
Yanomami, en efecto, es el de entender cémo, en un sistema acéfalo, se organizan los
vinculos sociales, cudles son las formas que aseguran el control socio-politico y
mantienen el orden y, al fin y al cabo, cémo se realiza la toma de decisiones. Esta
interrogante me condujo a explorar el registro de los discursos y el de los combates y a
mostrar que los intercambios de agresién -real y simbdlica-, cuyas distintas formas se
combinan segun el grado de conflicto y la distancia genealdgica, sociopolitica y geografica
de las partes, constituyen uno de los reguladores del orden y del desorden social (Alés
1984,1988, 1990b, 1993). El enfoque de este articulo se centrard més bien en las diferentes
formas de intervencién verbal publica entre los Yanomami. Nos permitird descubrir c6mo
los discursos son uno de los mayores instrumentos de autoridad y de negociacién politica
en esta sociedad. M4s particularmente, resalta que la palabra es, al igual que el
enfrentamiento fisico, un poderoso medio de control social. Debemos observar desde
ahora que, si la palabra est4 del lado de la mediacién en lo que concierne a los combates y
a la guerra, la agresividad verbal también es capaz de igualarse a la agresividad fisica
hasta el punto de provocarla: las distintas formas de combates, retdricos o corporales, se
presentan como uno entre tantos cédigos graduados sobre la escala de relaciones de
amistad y hostilidad y se sitian esencialmente en un continuum.

Modelo de alteridad sociopolitica de los Yanomami

Los Yanomami en su totalidad forman actualmente un conjunto que consta de unas 20.000
personas. Viven en casas comunes pluri-familiares y semi-endogamicas, conformadas por
un promedio de cincuenta personas pero que pueden contener de treinta a doscientas
personas segun el caso. Esas comunidades pueden vivir de forma aislada, pero con
frecuencia, estdn organizadas espacialmente en grupos de tres a cuatro, con una distancia
entre ellas de cinco minutos a media hora de camino. Forman lo que denominé un grupo
de vecindad. Aunque las comunidades vecinas estén ligadas entre si por relaciones de
solidaridad sociopolitica, econémica y ritual, cada una de ellas representa una entidad
politica auténoma que se diferencia claramente de las que la rodean. Las casas o los
grupos de vecindad se encuentran dispuestos a una distancia que promedia de media hora
a tres o cuatro dias de camino, en ocasiones con verdaderos no man's landentre ellos. Las
relaciones con los grupos de vecindad alejados pueden ser de alianza o de hostilidad; es
mdas bien entre estos grupos que surgen las guerras, con mayor probabilidad por
acusaciones de brujerfa, aunque ninguna vivienda est4 al abrigo de un casus belli interno o
local entre casas muy cercanas. Mas alld de esta esfera, los Yanomami no conocen de
manera directa las comunidades existentes, han oido hablar de ellas pero no las
frecuentan. Més lejos adn, lo que corresponde a cinco o seis dias de caminata, viven
grupos yanomami desconocidos. Todos esos grupos no llegan a encontrarse, pero se
reconocen entre ellos por el intermediario de relaciones de intercambio simbdlico, sean
agonisticas o no.

El modelo residencial y territorial refleja en realidad los vinculos socio-politicos, en el
sentido de que existe una correlacién entre las nociones de proximidad/distancia social-
estructurada por los vinculos de amistad y de hostilidad-y de proximidad/distancia
espacial’. Hay, en efecto, una relacién de interdependencia entre los intercambios
amistosos, los intercambios hostiles y la formacién de las comunidades. Los conflictos
internos o locales y las guerras conducen a una constante recomposicién de las unidades
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locales asi como a su frecuente reubicacién en el territorio (ver Chagnon 1968a, 1968b;
Lizot 1984; Alés 1984, 1990a, 1993). Los movimientos de fisién/fusién y de distanciamiento
entre los grupos locales otorgan a la sociedad yanomami su caracter de flexibilidad y de
fluidez, esa dindmica siendo correlativa a la permanente redefinicién de la identidad de
los grupos y, sobre todo, a su continua renovacion.

Las comunidades o casas colectivas Yanomami (yafi o shapono) comprenden de uno o
varios segmentos de parientes. Cada uno de ellos se constituye con base en un padre y sus
hijos casados o, dicho de otra manera, basandose, cuando el padre se vuelve viejo, en
varios hermanos que conviven con sus esposas e hijos y con sus padres. A ellos a menudo
se suman sus hermanas viudas o divorciadas y sus hijos, abuelos, asi como yernos que
estén ejecutando su periodo de servicio marital. Las casas pequefias pueden constar
solamente de un segmento formado de esta manera, pero las casas mas grandes pueden
alojar a varios. Estos diferentes segmentos se forman en virtud de las relaciones, de
acuerdo con una clasificacién del parentesco de tipo dravidiano, de consanguinidad
(hermanos e hijos) asi como por relaciones de afinidad (cufiados y yernos). Y es
precisamente sobre las bases de estos vinculos de parentesco y de alianza que se realizan
las fisiones cuando intervienen en una casa.

La cuestion de la autoridad y del poder

En este tipo de sociedad no se puede cuestionar el poder politico en los mismos términos
que en la nuestra, es decir, en términos -como lo considera por ejemplo P. Clastres-, de
poder coercitivo. De un lado, el politico abarca un campo mucho mas amplio de relaciones
sociales que incluye, entre otras cosas, las relaciones césmicas dentro de las cuales se
reconoce la sociedad. Del otro, la definicién del politico no se puede limitar a una teoria
del poder. Se debe evitar hacer del poder coercitivo o de un sistema politico particular,
como el Estado, el horizonte del politico o, de la misma manera, ver en toda forma de
poder? la esencia del politico. Los «jefes» amazdnicos sin «poder», asi como los sistemas
politicos directos, entre los cuales no existe un ente o una institucién representativa a
nivel supralocal, no caracteriza menos una figura de la vida politica. En el caso que nos
interesa, veremos que se trata mas de autoridad, social y politica, dedicada al servicio del
interés comun, que de poder. Aquélla corresponde una gestién de la cohesién y de los
asuntos del grupo y no una autoridad asociada a un principio de sumisién, capaz de
hacerse respetar por las buenas o por las malas. En esta perspectiva debemos enfocar que
es un sistema en el cual los lideres ejercen autoridad sin practicar el autoritarismo.

La sociedad yanomami forma parte, en efecto, de las culturas socialmente homogénea y
débilmente jerarquizada®. Sin embargo, se debe sefialar que los criterios de edad y de sexo
intervienen para crear categorias diferenciadas, conceptualizando, tanto a nivel colectivo
como familiar, cierta oposicién mayor/menor. Aquélla se conjuga con uno de los otros
principios de orden que corresponde al de la diferenciacién de los seres del género
femenino y los del género masculino. Las formas de dependencia socio-econdémica,
ademds del enlace entre padres e hijos, conciernen tanto a las mujeres como a los
hombres, a los yernos como a sus suegros. Esta dependencia puede subrayar relaciones de
complementariedad pero también de autoridad, lo que ocurre mas particularmente en la
relacién marido/esposa.

Por otra parte, los Yanomami cultivan la autonomia individual, pero dicha autonomia
estd articulada alrededor de un principio general de responsabilidad colectiva que obra a
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nivel de la comunidad; cada unidad residencial integrandose en una red mas amplia de
solidaridad y de intercambios con los demds grupos locales vecinos. El lazo social es
entonces producido por el hecho de que los individuos sacrifican por lo menos una parte
de su autonomia en el nivel de organizacién colectiva, que es el de la comunidad, y en el
nivel, que es el de la alianza o asociacién con las comunidades vecinas. Si en el nivel
inferior, se puede definir el sistema yanomami como una miriada de comunidades
independientes y soberanas, todas equivalentes entre ellas, supralocalmente, cada una
estd organizada en asociacién politica (como econdmica y ritual) con comunidades
circunvecinas a fin de garantizar la defensa de los intereses y los derechos de sus
habitantes, como la proteccién del fruto de sus actividades y la seguridad de sus vidas.
Ademds, en el nivel superior, todos los grupos locales se encuentran ligados entre ellos en
el marco del dispositivo shamanico y del de los analogones animales, lo que permite
mostrar que hay un cierto grado de indivisién socio-politica entre los grupos yanomami
que estan englobados al interior de un «todo» socio-césmico (Alés 1990a, 1995, 1998).

Ciertamente, el liderazgo puede parecer como un componente débil en la sociedad
yanomami, ya que no presenta a primera vista los caracteres de una organizacién muy
disciplinada. No existe, por ejemplo, un jefe de casa colectiva nombrado ocupando un
cargo formal como en el caso de las sociedades vecinas ye’kwana o woththa, o un consejo
de ancianos®, pero cada comunidad es guiada, seglin su tamafio, por uno o varios lideres
de segmento. En las casas pequefias y medianas (50 habitantes), en principio sélo hay un
lider que, por lo general, es el mayor de la fratria mas fuertemente representada. En las
casas grandes, cada segmento tiene uno o dos lideres que lo orienta(n) y lo representa(n).
Por lo tanto, a veces hay cinco lideres en una casa colectiva y cuanto mas grande es la
casa, mayor cantidad de lideres puede haber.

Por regla general, esos lideres son pata, mayores, son hombres maduros y de mas
experiencia que sus menores. Son descritos como hombres prowéhéwé, hombres
fisicamente adultos, de buena estatura (anchos a nivel del abdomen), de cierta edad en
comparacién con losfiyarimique son los jévenes adultos que atn no han alcanzado el
mismo nivel de desarrollo, de «consistencia» fisica o mental. Los pata son, en efecto, los
que llegaron a la etapa del «espiritu ldcido», lo que los Yanomami designan por la
expresiénpufi wakakawé (espiritu/transparente). Se les llama los «pata prowéhéwé», los
mayores preeminentes. Pero es interesante observar que eso no impide que hombres mas
jOvenes entrardn en esta categoria. ;Cudles son?, precisamente los que tienen el dominio
de la palabra, lo que designa esta cualidad como una condicién sine qua non del liderazgo.
En efecto, esta teoria permite que también se encuentren fiyarimi prowéhéwé, hombres
j6venes eminentes. Son los que toman la palabra cuando no hay un hombre mayor que
cumpla con este papel o, por ejemplo, en su ausencia.

Aunque la palabra pata puede ser traducida en ciertos contextos por el termino «grande»,
por definir una edad mayor en comparacién con una menor o una cosa de tamafio
superior a otra, los «pata prowéhéwé» no son «grandes hombres» en el sentido del
término «big men» utilizado para la Oceania, sino en el de «hombres influyentes»®. Para
designarlos los Yanomami usan la expresién «nano rofote ré huépouwehei», que se puede
traducir por «los que mantienen fuerte la casa». Esta imagen estd asociada a la idea de
permanencia, y mas precisamente es la metifora de la estabilidad. Significa que son
ancianos, pata, porque son los que viven desde hace mucho tiempo en una misma casa, los
que habitaron primero, lo que no deja de evocar una idea de «fundador de casa». Los
Yanomami dicen que son los que en una habitacién «protegen», «defienden»,
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«preservany su urifi, el habitat, incluyendo, en este sentido, tanto al territorio como a sus
habitantes. Pueden ser varios en una sola casa, cada uno actuando como «defensor» o
«protector» del segmento de la casa colectiva que habitan.

La funcién de los pata, los mayores, es cuidar la armonia de las relaciones entre las
diferentes familias nucleares de su comunidad, asi como con las demis comunidades
relacionadas. Su papel esencial es estimular las actividades econdmicas, politicas y
ceremoniales del grupo, y su medio es el de la palabra. Ellos gozan del crédito social al
suscitar en sus discursos las tareas a cumplir, porque moralizan acerca de los miembros
mas jévenes, sirven de drbitros en los conflictos, se pronuncian por la guerra o por la paz’
. Toman a su cargo y debaten publicamente los asuntos del grupo, pero no tienen el poder
de decisién. Todos los problemas importantes dan lugar a una discusién colectiva® y,
aunque la no participacién repetidas veces en las actividades colectivas, asi como las
discusiones en el momento de los conflictos, terminan en partidas y fisiones, la
autonomia individual estd preservada en el sentido de que cada uno tiene la libertad de
adherirse y solidarizarse o no a las decisiones de los demas.

Es preciso decir que no es raro que un lider acumule la funcién de chaman, pero es
sumamente capital tomar en cuenta que uno puede tener este papel independientemente
del hecho de serlo o no. Ademi3s, no todos los chamanes se vuelven lideres cuando
avanzan en edad; entre los Yanomami la autoridad civil y la autoridad méagico-religiosa
son dos funciones bien diferenciadas. Eso no quiere decir que la practica chamanica no
esté implicada en el campo de lo politico: las sesiones chamadnicas necesitan la presencia
de una asamblea y son unos de los lugares donde se desarrolla lo politico. Los chamanes
son esenciales en el sistema defensivo y econédmico -por sus acciones en el rechazo de los
ataques de los chamanes enemigos y el favorecimiento de recursos cinegéticos o
agricolas-, pero actiian bajo el control colectivo de las comunidades®. Si la capacidad de
los chamanes para domesticar y manipular los entes invisibles del cosmos hace de ellos
personajes reconocidos por todos y temidos por los grupos enemigos, su estatuto
particular no constituye en la sociedad yanomami una base para que dominen -ni
siquiera controlen- efectivamente a los demds individuos. En definitiva, los chamanes
ejercen un control simbdélico indispensable para la supervivencia de su grupo, pero ellos
se encuentran, al igual que los lideres, al servicio de los suyos, provistos de un poder
personal limitado a partir del cual pueden tener influencia sobre su opinién pero no en
cambio tomar decisiones en su lugar.

Este punto es importante en el marco del debate sobre el poder y la autoridad en las
sociedades no jerdrquicas. Debemos evitar la proyeccién de nuestras propias categorias
acerca del poder y de la autoridad, actitud que nos puede llevar a buscar el ejercicio de la
autoridad, reducido a la nocién de poder, fuera del campo donde se desarrolla (como, por
ejemplo, en lo de lo religioso), y que de alguna forma equivale a idealizar la permisibilidad
aparente de estas organizaciones sociales, ignorando que si no existe una autoridad no es,
por lo tanto, que no hay autoridad. Precisamente, a fin de identificar los cédigos que
obran en las sociedades del «orden sin gobierno»', uno de los aspectos que se quiere
analizar en esta disertacién es la relacién que existe entre el liderazgo, la toma de
decisién o la resolucién de los asuntos y el ejercicio de la palabra.
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Las diferentes formas de intervencion verbal

Ademas de las conversaciones personales o colectivas (wayou), los Yanomami practican
varias formas discursivas, mono- o dialdgicas. Algunas se llevan a cabo de manera interna
a una comunidad, otras ponen en escena a actores de comunidades diferentes. Veamos
primero los discursos wayou, patamou o kanoamou que se ejecutan en el interior de la
comuni dad. Los Yanomami expresan sus pensamientos mediante mondlogos,
preferentemente ejecutados de noche, cuando se acerca el amanecer. Esos discursos,
pronunciados en voz alta, tienen la funcién primordial de estimular a la comunidad. Se
trata de coordinar las actividades y las decisiones del grupo. Los mayores (pata) mandan
hacer (shimai) o dicen de hacer (nosiemai) a los demds miembros de la comunidad-
hombres, mujeres o nifios-para que realicen todo lo concerniente a las tareas que tienen
que cumplirse al dia siguiente o en los dias venideros. Indican las actividades econémicas
o rituales futuras, los desplazamientos colectivos que se deben prever. Los demas jefes de
familia significan generalmente su adhesién a las proposiciones de un pata terminando
sus declaraciones con las palabras «jsi, sil». En las grandes casas tal es el medio de
informar a las demas fracciones sobre sus intenciones, de manera que haya concertacién,
por ejemplo, en relacién con los lugares de explotacién de los recursos, de campamento
temporal o la ubicacién de un nuevo conuco. También los mayores discuten sobre el
comportamiento que se ha de adoptar en cuanto a las relaciones con las comunidades
vecinas, aconsejan efectuar o no una expedicién de guerra o una incursién de brujerfa.
Ademds, los discursos de los oradores sirven para ajustar cuentas. Se usan, inclusive, para
poner sobre aviso, para acusar, o, por el contrario, para denegar en respuesta a
acusaciones que se rumorean, cominmente sobre un vuelo, un adulterio o practicas de
brujeria. Como pueden poner en peligro la cohesién del grupo, acaparan la atencién de
los auditores. Se trata entonces de una forma de discurso gritado que, genéricamente, se
designa con el término hirai, lo que significa «gritar», «vilipendiar». Estos discursos
gritados pueden intervenir en caliente, durante el dfa, o bien aposteriori, durante la noche.

Entre comunidades distintas, los Yanomami practican varios tipos de discursos dial4gicos,
entre los cuales predominan los discursos himou y los discursos ivayamou. Se efectiian
durante las visitas formales y durante los encuentros intercomunitarios, que se realizan
en ocasion de una fiesta funeraria ceremonial reafu. Se llevan a cabo exclusivamente por
los hombres y estin extremadamente formalizados dentro de la estilistica y de la
gestualidad. Son el vector de intercambios de noticias, de bienes de prestigio y de alianza
politica y militar, pero también sirven como medio de comunicacién con el fin de
solucionar conflictos. Tienen una diferencia temporal de principio, los discursos himou se
practican de dia, los didlogos ceremoniales'* wayamou se ejecutan de noche.

La forma dialdgica himou se realiza més frecuentemente entre vecinos y entre personas
mas distanciadas en ocasién de las visitas o de las fiestas funerarias. Ocurre también entre
dos co-residentes cuando hay un conflicto para hacer que tras varias sesiones de discurso
hirai nocturno vuelva la calma. Ese tipo de didlogos diserta sobre asuntos precisos,
noticias que hay que transmitir y asuntos politicos, igualmente trata discrepancias
matrimoniales o acusaciones de pricticas de brujeria. El nimero de participantes es
restringido y su eleccién estd determinada por los protagonistas del asunto cuando se
realizan visitas diurnas. Durante las fiestas, son mas bien los mayores quienes los
practican.
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Los diadlogos wayamou son los clasicos discursos que se practican entre comunidades
alejadas. Se llevan a cabo cuando se trata de visitas y de fiestas en el marco de las cuales
los visitantes pasan al menos una noche en el lugar. En este caso, en el cual las
comunidades estdn més distantes desde el punto de vista social y/o espacial, existe un
grado menor de interaccién social, por consiguiente, se trata de visitas de caracter mas
extraordinario y formal. Hay un mayor nimero de participantes y de parejas de oradores
que intervienen de manera de ocupar el espacio de la noche hasta el amanecer.

El contenido del didlogo puede tratar asuntos politicos o de otra indole, pero tiene un
caracter mas convencional, es mds estereotipado y repetitivo, suele tener mas caracter de
formalidad que de comunicacién objetiva. Se presenta bajo la forma caricaturesca de una
solicitud de bienes y, a menudo, estd asociado a los intercambios comerciales. No
obstante, como ya lo he subrayado anteriormente (Alés 1990b), esta funcién econémica
«primera» e inmediata del didlogo wayamou es mas bien un motivo para realizar una
visita: la solicitud de bienes, puesta al servicio de un intercambio de palabras, de noticias
y saber, es utilizada como un soporte al servicio de la creacién de vinculos sociales que
representan el verdadero propdsito de estos didlogos. Ademads del leitmotiv de solicitud de
bienes, contienen igualmente fases de discusién biograficas, de los acontecimientos
acaecidos o de politica, pero también del don del conocimiento de los lugares habitados
por los ancestros. Esta ultima fase corresponde a urifi wéyéi, «territorio/contar», y por
ende, contar la historia y el saber relativos a sus antepasados. Al hacer el don de la
onomadstica topoldgica, el orador da a conocer su identidad y la de sus antepasados. En
esta sociedad donde el hecho de pronunciar los nombres personales y, mas que todo, los
nombres de los difuntos, estd prohibido, los nombres de los sitios de habitacién, en efecto,
estdn en relacién metonimica con el nombre de los individuos. Los mismos interesados
definen el contenido del didlogo wayamou en relacién con esta fase dicha urifi weyei, que
consiste en nombrar los sitios conocidos de la selva que corresponden a los nombres de
lugar y los nombres colectivos bajo los cuales los antepasados quedan en la memoria de
los descendientes. También en el transcurso de los didlogos se pronuncian los nombres de
los enemigos y todo este contexto subraya la relacién estrecha mantenida entre los
dialogos wayamou y el mundo de los muertos.

Por lo tanto, la realizacién del didlogo wayamou, aun cuando es indispensable para
obtener un bien de prestigio, no persigue necesariamente el objetivo, ni afortiori la
finalidad de un intercambio de bienes en el sentido de una transaccién comercial. Se
consta que se llevan a cabo numerosos intercambios de discurso sin que existan
intercambios de bienes correspondientes, por una parte, y que, durante un didlogo, se
reclama el conjunto de bienes cuando en realidad se estd eventualmente solicitando un
solo bien, por la otra parte. La verdadera peticién se lleva a cabo al final del didlogo, para
si, aparte y en cuchicheos entre los interesados; es notable que sélo uno o algunos bienes
de prestigio serdn concedidos por los residentes a los visitantes y sélo los mayores los
recibiran.

Es imperativo que los didlogos ceremoniales wayamou se prolonguen hasta el amanecer.
Las parejas de oradores se forman en funcién de las clases de edad y se producen en orden
creciente, a medida que va intensificindose la oscuridad: los jévenes abren la sesién en la
primera parte de la noche, mientras que los mayores sélo se suceden en la plaza central
una vez entrada la plena noche.

(Cémo podemos entender, en este caso, el simbolismo de la temporalidad nocturna de los
didlogos ceremoniales? El rito de los didlogos wayamou es, como el conjunto de la fiesta
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ceremonial reafiu, un rito de reproduccién social. Estd destinado a crear, a mantener y a
reanudar la alianza entre los humanos. Es un rito para la perpetuacién de la vida. Por lo
tanto, tiene que esforzarse por diferenciar el mundo de los vivos y el mundo de los
muertos. Ahora bien, segin el mito del origen de la noche, tal como lo cuentan los
Yanomami de la Sierra Parima, la muerte entre los humanos surge con la aparicién de la
noche; antes el dia era perpetuo y los Yanomami vivian en paz. Por eso el mundo de la
noche estd fuertemente ligado al de la muerte y de la desgracia. Los didlogos nocturnos
wayamou, rito ruidoso en medio del silencio de la noche, intentan dominar la existencia
de la noche y por ende del mundo de los muertos, lo cual es el motivo de la fiesta
funeraria reafu. Conjuran la noche -asociada a la aparicién del sufrimiento y de la guerra,
al incesto y la antropofagia- a fin de actualizar un mundo diurno de alianza y de paz'?.
Para lograr este meta deben ajustar entre vivos las cuentas para los muertos que nada
simboliza mejor que el corazdn de la noche, regresaremos sobre este punto.

Estos discursos, pronunciados por los hombres, son en efecto de vital importancia para las
relaciones pacificas. Son indispensables para mantener relaciones amistosas y para
engendrarlas entre dos comunidades que no se frecuentan o bien para reanudarlas
después de una guerra (Ales 1990b). Sin embargo, necesitan la practica de la voz gritada,
ya que tanto durante los discursos intracomunitarios como durante los discursos
dial4gicos intercomunitarios, los Yanomami pueden, gritar (hirai), vilipendiar cuando
ellos se pelean, se disputan (dfa thai, nod thai), a menudo, por un robo de cosecha, un
adulterio, un asunto sexual o matrimonial, maledicencias que los acusan de brujeria a
nivel local o supralocal, o de haber pronunciado nombres personales, o por haber
mencionado, gritado, acusado o peleado contra una persona ahora fallecida. En efecto, los
Yanomami deben arreglar sus litigios por medio de la palabra y tienen que clamar su ira,
de lo contrario no podran hacerse respetar ni defender a los suyos.

Con motivo de los didlogos himou y wayamou los residentes no necesitan a enfrentarse con
las personas de las otras comunidades cuando no tienen la intencién de hablar de manera
inofensiva (okewé), sino de pelear y de fustigarlas (dfa thai y péyéprai) para expresar sus
motivos de ira. Peyeprai es un predicado compuesto a partir de la misma raiz que el
predicado péyéi, hacer caer, derribar (cortar los arboles en una parcela también se
dicepéyéprai) y significa literalmente «golpear, derribar» con palabras. Los Yanomami
unen el gesto a la palabra ddndose manotazos en los costados, los hombros, las piernas: se
golpean tal como golpean a sus interlocutores con las palabras.

Ellos usan varios grados de animosidad verbal cuando increpan, péyéprai. Para hirai,
kanoamou, himou o wayamou, ellos emplean el lenguaje de algarada reservado para este
uso: hirai thé d, el idioma para gritar (gritar/el idioma). Mds sube el tono y se encona la
discusidn, ellos yahatuou, se burlan e insultan, provocan a la persona ridiculizdndola. La
vehemencia consiste principalmente para los hombres en tratarse de «cobardes», de seres
pusildnimes. Insisten en la falta de cicatrices causadas por las flechas del adversario,
prueba de ausencia de valentia y de ardor en el combate; y se burlan de su fealdad fisica.
Para liberar su célera pueden hasta sipoai, pronunciar a gritos el nombre propio de su
adversario o evocar sus parientes fallecidos, lo que se considera un insulto muy grave
entre los Yanomami para quienes es especificamente una ofensa pronunciar los nombres
propios y hablar de los muertos. En los casos mas graves los Yanomami ademds tienen
una forma de palabra que corresponde a la fase mds elevada de agresividad verbal: es
cuando uno maldice, waféi, lo que representa un grado extremo ya que estdn deseando la
muerte del préjimo al lanzar imprecaciones presagiando su muerte (Alés 1988).
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Segtin el grado de conflicto, un duelo oratorio puede entonces tomar la forma de una
verdadera logomaquia en la que se interpela, se acusa, incluso se fustiga al adversario
burlandose de él mediante insinuaciones chocantes y provocadoras a medida que sube el
tono, llegando incluso a maldecirlo. Estas practicas de agresividad verbal pueden
desencadenar combates regulares, sea distintos tipos de duelos, antes de que los
visitantes abandonen el lugar. En todo caso, a lo largo de los discursos virulentos se crea
una nueva camorra, esta vez en el bando de los visitantes, que esta en parte compensado
por el don de comida y la promesa de un bien que reciben de sus anfitriones. Pero los
visitantes convocan a estos ultimos -reciprocidad obligada- por lo general a otra fiesta
ceremonial como una manera de anular ese nuevo pasivo. Durante este encuentro, estos
seran a su vez objeto de palabras dcidas (péyéprai) en respuesta a sus palabras acusadoras.
Ademas, los sobrevivientes seguirdn precisamente pidiendo cuenta de este sufrimiento
verbalmente infligido una vez fallecido el orador fustigado.

El rol de los discursos en la gestion de los conflictos

Insistiré entonces ahora sobre el rol de los discursos en la gestién de los conflictos y sobre
este aspecto de la practica discursiva entre los Yanomami: el enfrentamiento retdrico.
Examinemos primero cdmo se organizan exactamente esos ajustes de cuenta orales.

Cuando surgen tensiones en el interior de una casa colectiva, sea cual sea su tamafio, dos
co-residentes pueden verse obligados a practicar el didlogo himou. Esto sucede cuando un
Yanomami tiene un motivo de ira porque otro no deja de vilipendiarlo durante sus
mondlogos hirai'y, por lo tanto, lo perjudica. Entonces, furioso, se pondra a gritar a su vez
durante la noche. Se deja llevar por la rabia y durante la noche siguiente, el interpelado
volverd a vociferar con mala intencidn, etc., hasta que puedan realizar juntos un didlogo
himou para poner fin a las hostilidades.

«Cuando se grita -explican los Yanomami- no se puede hablar correctamente. En efecto,
no se puede hablar como se debe cuando se estd enfadado.» Es la razén por la cual
mientras los Yanomami estdn furiosos no pueden efectuar un didlogo bimou ya que
durante su desarrollo, las parejas no se deben irritar, incluso si se disputan.

«Es s6lo durante un didlogo himou, cuando se deja de ser agresivo, que se puede recuperar
la compostura. Es por eso que se vitupera (hirai) primero contra un co-residente, que
mutuamente se regafian muy fuertemente y de muy mala manera (wdritiwé thayorayou),
que se fustigan con palabras asesinas (péyéprayou), que se vuelven a repetirlo, y que, s6lo
una vez apaciguados (okewé kdorayou, volverse de nuevo apaciguado), se llevara a cabo un
didlogo bimou.» Durante esos didlogos, los adversarios de la disputa van a reconciliarse
pero esta forma de discurso interviene luego, puesto que cuando los Yanomami gritan,
estdn encolerizados y no pueden calmarse. Tampoco se sienten bien: aun cuando no estén
verdaderamente enfermos, la célera les impide sendrse en buen estado. Pues los didlogos
himou, llevados a cabo por dos o tres personas de cada bando, tienen como objetivo aliviar
el rencor. Los protagonistas salen de alli «curados» y tranquilos ya que habran tomado la
decisién de parar la disputa: se hacen de nuevo amigos y dejaran de vilipendiarse unos a
otros por la noche®.

Relativamente, este mismo argumento se aplica a los miembros de comunidades

diferentes. Por la noche, una persona efectia un monédlogo kanoamou, durante el cual va a
hirai, gritar y dfa thai, a disputarse con un Yanomami de otra comunidad. Por via de
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consecuencia, él estd ausente. Si no escuchd (entre casas cercanas se oye muy bien cuando
uno grita), de cualquier forma algtin residente en posicién de parentesco o alianza en su
lugar le informar4 de lo sucedido. Le repetira la agarrada de la que fue objeto y le pedira
que vaya a «sentarse» a su casa -lo que se refiere a la posicién en cuclillas que mantienen
durante el didlogo: «jCufiado, han peleado contigo!, tienes que ir a sentarte, te criticaron,
hablaron de ti!» Mas tarde, el interesado visita esa comunidad y realiza didlogos himou
con sus detractores de manera de poder solucionar el asunto y reconciliarse.

En este dltimo caso, se trata de las comunidades préximas, que se visitan frecuentemente.
En lo concerniente a las casas mas alejadas, la ocasién para zanjar un pleito se produce a
favor de visitas espontaneas o invitando especialmente a participar a una fiesta funeraria
reafu. En esta dltima configuracién, una acude a otra, por intermedio de un mensajero, en
calidad de comunidad considerada como «amiga» para honrar con su participacién el
encuentro ceremonial. Pero se anuncia que durante la fiesta se llevaran a cabo ajustes de
cuenta. Eso, en general, se resume en la férmula -que puede parecemos ambigua pero que
no lo es para los interesados-: «jVamos a jugar juntos!»

Las acusaciones de perjuicio contra los visitantes conllevan, a menudo, chismes (wanomou
) denunciando actos de brujeria. Debe tomarse en cuenta que, en esta sociedad, este tipo
de chismes no hace falta para poner en peligro al conjunto de los residentes de una casa
pues implica represalias. En este contexto, los didlogos wayamou ejecutados durante la
noche van a ser la escena de combates verbales que tienen como objetivo hacer sufrir,
afligir (preai) al adversario. Aquél debe soportar los vilipendios y debe responder a las
acusaciones, que siempre niega. Ahora bien, desde la perspectiva yanomami, el
sufrimiento de los visitantes no constituye un hecho de menor importancia, crea un valor
de compensacién para los residentes, del cual son desde entonces deudores bajo la forma
de un don de comida y de bienes.

Es igualmente conveniente insistir sobre este punto: los didlogos ceremoniales no son
siempre puras manifestaciones protocolares ni actos de cortesia. Frecuentemente, los
Yanomami asocian los didlogos wayamou, a semejanza de los didlogos himou que sirven
para arreglar las tensiones entre residentes y entre casas aliadas, con esa forma de ataque
verbal designada con los términos péyéprai e hirai. Eso explica el tono «agresivo»* que
toman a menudo los didlogos convirtiéndose en verdaderas guerras retéricas’.

Ademas, la hostilidad verbal puede hacer que lleguen a desencadenar combates de duelos
patikai con los pufios o con piedras. Los adultos més jévenes son los que participardn en el
torneo en el momento de la lucha: ellos se relevan uno por uno en la plaza central para
recibir los golpes; cada uno de los bandos debe recibir la misma cantidad de golpes que los
que propina. Luego los mayores ponen fin al enfrentamiento. Furiosos, los jovenes
visitantes rechazan el don de la comida y quitan la aldea para regresarse. No obstante los
mayores se quedan atrds. En las orillas de la plaza, efectian didlogos himou con el fin de
calmar la situacidn, de pedir el cese de las hostilidades y de reanudar la amistad; durante
ese tiempo, las mujeres mayores también llevan a cabo, en parejas, intercambios de
agresién verbal, gritando y peleando para defender a sus hijos. Luego los mayores toman
las cestas de carne y de comida cocida'® antes de regresar a su caserio, ya que los didlogos
himou intercambiados han concluido con una tregua prometiéndose amistad. De hecho,
algiin tiempo mds tarde, el pueblo de los visitantes organizard un nuevo encuentro en el
que se devolverdn a sus protagonistas los combates fisicos y las luchas verbales que
tuvieron que soportar durante el primer encuentro. En principio, el ciclo est4 realmente
concluido. Se reanuda la amistad y no se volvera a pelear en relacién con este asunto.
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También se suscitan directamente combates por transgresiones cometidas, lo maés
frecuente es que ocurran por un rapto de mujer ya casada, un robo, o la destruccién de las
cosechas en los jardines. Siempre concluyen mediante didlogos himou llevados a cabo por
los mayores. Estos didlogos pueden desarrollarse directamente en el marco de las fiestas
funerarias durante los encuentros intercomunitarios, o bien, si el asunto es mas grave,
pueden expresarse primero fuera de ese marco.

Es el caso de los grandes combates con palos naprushi, durante los cuales van a
enfrentarse simultineamente varias comunidades asociadas. Los adultos del sexo
masculino participan en el combate al cual un mayor de cada bando pondra fin. Esos dos
personajes realizardn luego un didlogo himou vehemente durante el cual ellos regafiaran,
péyéprai, con el fin de restablecer la calma y las relaciones de amistad. Afirman que el
asunto estd arreglado y que dejaran de pelearse. En realidad, como ya lo hemos visto, los
agredidos también tienen derecho a su revancha para que las cuentas queden claras.
Habra de nuevo una lucha, dentro del marco de un reafu, en forma de torneo de duelo con
pufios, patikai, y de didlogos tumultuosos destinados a restablecer la calma.

Desde este momento, comprendemos mejor la importancia de los discursos que
acompafian la lucha fisica: en efecto, por muy agresivos que parezcan, representan una
manera de aplacar el antagonismo con el fin de permanecer en el marco de las relaciones
amistosas y de no caer en el de las relaciones agonisticas con armas mortales.

La cllera se expresa mediante el enfrentamiento verbal y fisico hacia los aliados o bien
mediante précticas letales en contra de los enemigos. Las diferentes formas de combates
fisicos y de discursos estdn graduadas y permiten manejar esta ira. Podemos decir que
constituyen el 1éxico del cédigo semantico del lenguaje de las relaciones socio-politicas
del cual tratamos de extraer la gramdtica.

Los discursos formales himou y wayamou, aun cuando se trate de discursos durante los
cuales se increpan, péyéprayou, sirven para conservar la amistad. Su objetivo esencial
consiste, por la pronunciacién de palabras apaciguadoras, en permitir la transformacién
del estado de célera al de la tranquilidad. El procedimiento reside en neutralizar
mutuamente la irritacién con palabras diplométicas en vez de férmulas directamente
agresivas (okeomayou). Ya hemos visto que existe un distingo en la manera de gritar segun
se tratase de la noche o del dia, de un didlogo o de un mondlogo. Sea cual sea el contexto,
los Yanomami emplean los mismos términos para calificar las palabras fuertes de la
disputa: vituperar, disputar, hacer amonestaciones y criticas, atacar verbalmente (hirai,
nod that, d thai, rafumai, péyéprai). Sin embargo, los Yanomami hacen resaltar una oposicién
formal: existe una manera de gritar, hirai, que es una célera desenfrenada donde, con un
orden creciente de gravedad, se ridiculiza (yahatuou), se pronuncia el nombre personal (
sipoai), incluso se maldice (waféi) al adversario y, otra manera, como acabamos de verlo,
que aplaca la ira. Una, que exprime directamente el furor, empeora y hace aumentar la
tensidn; la otra, que estd encargada de anular la célera, permite sublimarla y poner fin a
la pelea.

;Qué ocurre exactamente? Cuando hacen monélogos virulentos moralizadores kanoamou
o durante los didlogos himou, los hombres esencialmente wasit, piden que no acttien asi:
dan a conocer los limites que no deben traspasarse, prohiben los comportamientos
desviantes que ponen en peligro la seguridad del grupo y su perpetuacién. Para lograr
esto, hacen invectivas, péyéprai, pues, desde la perspectiva yanomami, para poder ser
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escuchado se debe vociferar, amenazar y ser agresivo. Pero, manifiestamente, esa
agresividad verbal es considerada como pacifica y pacificadora en su objetivo.

De hecho, existen distintas variaciones posibles alrededor de ese cddigo, y los Yanomami
juegan ellos mismos dentro de varios ritos -que pueden dar la impresién de que se sitdan
en el campo de la enemistad y de la agresién- con estos pasos progresivos entre la
hostilidad oral y el enfrentamiento fisico pero insertados dentro de las relaciones de amistad.

Las intervenciones discursivas femeninas

No es la tnica paradoja aparente. A pesar de la importancia de los discursos y de la
mediacién por la palabra en la organizacidn socio-politica de los Yanomami, a pesar del
hecho de que los hombres son los principales actores de la manipulacién del lenguaje, por
poseer registros de voz mucho mds amplios y trabajados, puede parecer sorprendente
descubrir que un haz de representaciones nos conduce al género femenino en lo
concerniente a la voz resonante (Alés 1988, 1990b). Si esta cultura prohibe a las mujeres la
educacién marcial y el acceso a los atractivos mortales, en revancha ellas son vengativas
por definicién: utilizando su voz, ellas protestan y claman venganza. En dos palabras,
estan familiarizadas con los registros de discurso hirai, dfa thai'y péyéprai.

Debemos distinguir las intervenciones femeninas de las practicas monoldgicas y
dialégicas kanoamou, himou y wayamou realizadas por los hombres. La tinica excepcién -y
es importante tomarla en cuenta- es la de las mujeres mayores que pueden kanoamou,
sermonear solas por la noche como los hombres, regresaremos sobre ese punto mas
adelante. En especial, ellas intervienen durante las guerras; acuden a casa de los enemigos
para cumplir un discurso «gritado». Ese rol de mediador incumbe a las mujeres de cierta
edad; a menudo cuando una de ellas estd en una posicién intermedia, ambivalente
podriamos decir, por el hecho de sus relaciones de parentesco con el grupo enemigo. Las
«mujeres mayores» (patayoma), como se les llama, o sea, las «mujeres influyentes»,
pueden acudir a una comunidad enemiga e intervenir en voz alta para condenar los
ataques. Esta forma de intercesion permite, por lo general, desbloquear la situacién. Van
acompatfiadas por uno o dos adolescentes, que no han participado en la guerra, con el fin
de que establezcan amistad con los jévenes de la otra comunidad. La finalidad es que se
hagan ulteriores visitas. Las «grandes mujeres» son asi eslabones intermedios
indispensables para llegar al armisticio. Permiten la abertura, mediante pasos sucesivos,
de visitas, esta vez masculinas, entre las dos comunidades, hasta el momento en que se
realicen discursos ceremoniales de reconciliacién y de paz entre pata, entre «hombres
influyentes», durante los cuales van reafirmar mutualmente su amistad (nofipéyéo) (Alés
1988,1990b).

Ademds de esta forma de influencia oficial ejercida por las mujeres mayores, éstas
también intervienen de manera permanente mediante violentas criticas dirigidas tanto a
mujeres como a hombres. Ellas rafumai, refunfufian, protestan, reprueban, contradicen,
increpan agresivamente sin cesar en contra de unos y otros en relacién con sus
actuaciones. Mediante sus desagradables comentarios y sus reprimendas ejercen asi una
censura social cotidiana sobre los habitantes de su comunidad o las comunidades vecinas,
dictando y controlando la conducta de cada uno.

En el 4mbito de las disputas domésticas, las mujeres pueden intervenir muy temprano
sobre el modo de vociferacién, de gritar y de pelear (hirai'y dfa thai), especialmente en lo
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que concierne a los hijos, cuando uno de ellos recibe un golpe o sufre una herida, pero
también a propdsito de los robos de cosecha, de adulterios, de asuntos sexuales o
malentendidos conyugales. Cuando ellas increpan de este modo, recurren a las burlas (
yahatuou), lanzan maldiciones (waféi) e incluso llegan a revelar el nombre propio de sus
adversarios (sipoai) -lo que no pueden hacer abiertamente los hombres sin provocar un
grave conflicto. Llegan a veces a las manos, incluso pueden lograr que los hombres se
amenacen o se peleen entre ellos.

En los casos mas graves, por ejemplo, del maltrato infligido a una esposa recalcitrante o
infiel susceptible de recibir heridas mortales, las mujeres, divididas en dos bandos
opuestos, pueden pelearse a gritos. Esos bandos se enfrentan en vociferaciones
reciprocas, alternativamente iniciadas -y espacializadas, cuando estdn implicadas varias
comunidades vecinas-, en ocasiones, repetidas veces al dia y durante varios dias.

En ese rol, las mujeres defienden a los suyos: hijos, padres y marido. Ahora bien,
esencialmente de este modo, las mujeres -que no ejercen la palabra formal dialdégica
ceremonial- pueden intervenir en los conflictos y en el orden social. Literalmente, ellas
«afiaden» (yétémou) cuando grita un marido o un hijo. En efecto, una esposa afiade
palabras por detrds cuando su marido vocifera, péyéprai, durante un discurso kanoamou,
himou o wayamou y durante una disputa: asi le asegura un apoyo sobre todo si éste se ve en
dificultades y si le falta respuesta'®. Cuando dos hombres se enfrentan verbalmente, cada
uno a un lado de la plaza central, suele suceder que sus esposas entre ellas hagan lo
mismo; cuando un anfitrién péyéprai a un visitante durante un didlogo ceremonial
wayamou, la esposa de este ltimo también protesta. Por la mafiana, le tocara vituperar a
la esposa del residente, aun cuando sucede que ellas comiencen a increparse de forma
simultdnea. Igualmente, durante un didlogo himou tumultuoso, las dos esposas se sientan
por otra parte y se atacan verbalmente.

Desde el momento en que surge una amenaza de enfrentamiento o de combate efectivo,
su participacién se concreta particularmente en el modo verbal. Ellas empeoran y
provocan el altercado, sobrestiman el dafio y precipitan el ajuste de cuentas.

De manera general las mujeres gritan cuando los hombres combaten en duelo, con palo o
en batallas campales, asi como durante los momentos en los cuales los hombres amenazan
con pegar; ellas recriminan (nod huo), es decir, reclaman venganza cuando uno de sus
hijos, hermano, yerno o marido es golpeado o cuando una hija, una hermana es
maltratada por un hombre. Ellas se ven llevadas, en ese contexto, a maldecir (waféi), a
pronunciar palabras evocando la muerte del protagonista.

Como lo vemos, dentro del sistema de agresién, verbal o fisica, las mujeres ocupan un
lugar preciso, es decir, el de la palabra gritada, el de la vociferacién. No obstante, se trata
de una posicién en la cual no tienen el monopolio, ni siquiera una parte mayoritaria ya
que los hombres también «gritan» y «se pelean» durante los mondlogos y las diatribas
intracomunitarias, asi como durante los didlogos intercambiados entre comunidades. Sin
embargo, la lengua y el poder fénico siguen siendo el arma mds exitoso puesta a la
disposicién de las mujeres para que puedan intervenir en los fines del control social. En
contraste, esto hace resaltar el rol femenino de la manipulacién de la palabra agresiva.
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El orden de la palabra

De buenas a primeras se puede pensar que entre los Yanomami hay un predominio
masculino donde el liderazgo lo lleva el hombre. Pero es un punto que merece atencién.
En cada casa colectiva, existe al menos un hombre que vocifera, sin embargo, no es raro
que al menos una mujer también hable fuerte. Es necesario subrayar este punto en
relacién con los Yanomami, de los cuales se ha exaltado mas bien el aspecto viril y
guerrero. En una casa grande, varias personas generalmente pronuncian discursos
monoldgicos kanoamou. En su mayoria son hombres pero existen igualmente una o varias
mujeres que pueden bajo esta forma tomar la palabra. Estos mayores, hombres y mujeres,
se turnan para arengar a los miembros de la comunidad. Cuando la situacién lo exige, uno
de los hombres mayores habla en voz alta durante una noche, otro la siguiente noche,
otro la noche siguiente y, luego, una mujer lo hace la noche siguiente.

Generalmente, los mayores de fratria estan llevados a ejercer el deber de la palabra y son
los que gritan. A menudo, sus esposas los asisten. Asi mismo, este rol pueden
desempefiarlo menores y esposas de menores. En realidad, ello depende de las
personalidades de los individuos y de su competencia de oratoria. Puede suceder que en
una casa no exista ningin hombre dotado para el ejercicio de la palabra fuerte. Una mujer
puede entonces ser la unica persona que pronuncie discursos en voz alta en esa
comunidad. Existen ejemplos de casas que se encuentran en esa situacién en la Sierra
Parima. Se dice de estas mujeres que discurren durante la noche, que desempefian el
mismo papel que los hombres y que gritan mucho. Ademads, cuando en una casa vecina un
hombre da un discurso gritado, éstas pueden seguirlo en sus declamaciones y
parafrasearlas (nod huai) para apoyarlo. Son estas mismas mujeres mayores, laspatayoma,
las que se van de visita a la casa de los enemigos e intervienen como intermediarias en
casos de guerra.

(Finalmente, cudles son entre los Yanomami las cualidades prestadas a los lideres
reconocidos como tales? Las de aquellas personas mds avisadas, las de pensamiento mds
sabio -pufi taorewé- y que son competentes para hablar -aka hayu taorewé-, las que son
inteligentes -pufi moyawé, como dicen los Yanomami de la Sierra Parima-, o que tienen
mucho y mas entendimiento que los demds -puhi hiyakawé, segtin los del alto Orinoco-, son
explicitamente consideradas las mds idéneas para cumplir con la funcién de dirigir a la
comunidad. Los Yanomami explican que los pata, los mayores, protegen, noamai, a los
miembros de su grupo cuando pronuncian discursos muy fuertes (kanoamou). Sus
intervenciones no son recibidas como una hostilidad ni una sancién, sino como una
llamada al orden para los mas jévenes, por ejemplo, con el fin de que no haya un ascenso
violento en las relaciones. A menudo se pide a las jévenes mujeres el cese de los rumores y
a los jévenes hombres dejar la provocacién de hostilidad al hurtar en los jardines o al
cortejar a las mujeres casadas. Efectivamente, entre los Yanomami, los que originan
rumores son frecuentemente acusados. El motivo es sencillo: en el caso de una muerte
susceptible de haber sido causada por précticas de brujeria, si alguien sospecha de un
individuo resultard que este dltimo serd atacado. Todo el pueblo tendra que defenderlo
con vehemencia y negar las mentiras. Inevitablemente, la comunidad atacara entonces a
los delatores. Muchos de los ajustes de cuentas de los didlogos ceremoniales'no estdn
determinados por otra razén. Otros delitos frecuentemente evocados son la destruccién
de las cosechas y el rapto de mujeres casadas por un amante. Fuente de problemas
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recurrentes, estas transgresiones en relacién a un derecho vigente involucran, una vez
mas, a toda la comunidad en ciclos de batallas tanto verbales como fisicas (ver Alés 1984).

Es precisamente por eso que los mayores esencialmente noamai, es decir, cuidan a los
miembros de su grupo cuando cumplen con el ejercicio de palabra kanoamou: el discurso
gritado de los mayores durante la noche es una manera de prever problemas que no
dejardn de surgir si los jévenes siguen comportdndose mal. Defienden (noamai)
igualmente a sus aliados lejanos cuando son acusados por sus co-residentes o cuando se
vislumbran malas intenciones en contra de ellos. Velan asi tanto adentro como afuera de
su comunidad por controlar las buenas relaciones.

Una vez los mondlogos nocturnos pronunciados, cada uno tiene la libertad de seguir o no
sus llamadas al orden, como es el caso con las conversasiones colectivas para las
solicitudes de actividades econdémicas, rituales o politicas. La «no-directividad» del
discurso corresponde al ideal de autonomia personal que parece prevalecer en las
sociedades en las cuales la toma de decisién se hace de manera directa y, por lo tanto,
podemos decir que se trata mas de un liderazgo y de un juego de influencia que de un
sistema de autoridad. Sin embargo, las personas se sienten interpeladas y, por este simple
hecho, la mayoria se ejecuta. Es en este sentido que el discurso politico se encuentra més
vinculado con relaciones de persuasién que con relaciones de dominio. No obstante,
debido a su imprescindible presencia, se debe considerar -y eso aun cuando los mayores
no puedan imponer directamente érdenes o juicios en los cuales los actores sociales
deban estar conformes como en un sistema jerarquico- que funciona como una autoridad.
Y la agresividad retérica es, aparentemente, la clave para hacerse oir y hacerse entender.

(Pero cudles son los medios de su eficiencia? Toda aquella persona que habla de forma
inofensiva, okewé, dicho de otra manera, que no habla de forma agresiva y fuerte, simple y
llanamente estd destinada a la ineficiencia. La utilizacién recurrente de la violencia
discursiva hace también que a menudo se entienda como sin valor real (puo). «El grita puo
», dicen los Yanomami, lo que significa que por mucho que grite, esto carece de
importancia. «No of cuando ella grité», afirman también. En realidad, es precisamente el
lugar donde interviene toda la fuerza de la eficacia simbdlica: por muy desinteresados que
se muestren los auditores ante esos sermones gritados, éstos no dejan de ser enunciados a
través del silencio y de la oscuridad de la noche. Representando las palabras las cosas y,
aqui, siendo las cosas los individuos, las palabras siempre han surtido el efecto deseado.
Los Yanomami se sienten mal y se enferman cuando alguien vocifera: dicen que tienen el
alma dafada (pufi wa ritiwé). Siempre los gritos anuncian algtin mal augurio. En tiempos
de guerra, constituyen ademdas un presagio de muerte®.

En ese contexto, la palabra no agresiva aparentemente no tiene mucho efecto. Por el
contrario, para poder tener cierta autoridad hay que wasii, lo que significa desaconsejar
tal accién o tal plan, disuadir, detener, de alguna manera, censurar, a los otros actuar
como lo hacen. De igual modo, el hecho de rafumai, de criticar o hacer ruido, es muy
comun entre los Yanomami. Y en esto sobresalen las mujeres, algo que los hombres
detestan. Aunque no lo demuestren, las criticas y las censuras sobre su comportamiento
los impresionan en realidad terriblemente. Temen los comentarios de los allegados y a
menudo, actiian en consecuencia. No es raro escuchar «fulano me ha aconsejado de no
hacer tal cosa», para asi explicar un cambio de determinacién en relacién con un
proyecto amoroso, matrimonial o de viaje, etc.”

El rol de los hombres mayores ademads es el de poner fin a los combates formales. En
calidad de intercesores, ellos deben wasii: sugieren que hay que parar, que con esto basta,
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que no hay que seguir peleando. En los didlogos himou y los didlogos de paz nofipéyéo, los
hombres precisamente wasii para calmar las partes en conflicto, piden que cesen las
disputas, los combates o los ataques guerreros. Al final de esos discursos, prometen no
caer de nuevo en lo mismo y volver a ser amigos. El papel del pacificador pasa entonces
también por esa férmula de disuasién «wasii» que acaba con el regreso a la tranquilidad y
a la amistad.

Es de notar que esta posicién de intercesor sélo es posible cuando se tiene ya cierta edad y
que se puede salir de los conflictos como protagonista. Pues, al igual que en el marco de la
casa colectiva, la persona que wasii tiene autoridad por estar del lado del que esta
amonestado, por estar fundamentalmente a su favor y sélo desear su bienestar. En las
relaciones intercomunitarias sélo pueden tener audiencia las personas que estdn por
encima de la division actualizada, que la rechazan y que pretenden conservar los vinculos
de amistad. En efecto, los intercesores estdn en una posicién contraria a la de los
combatientes, quienes mantienen un discurso y una actitud que no da lugar a
concesiones. Lo hemos visto en la configuracién del combate durante las fiestas cuando
los jévenes se niegan a tomar la comida ofrecida, mientras que los mayores permanecen
atras para gritar y, en realidad, cumpliendo un trabajo de apaciguamiento (okemayou) de
los sentimientos de ira, para arreglar las cosas y negociar la conservacién de la amistad.

Si los mayores logran realizar esta hazafia, es porque estdn en una posicién que discrepa
de los otros miembros de su comunidad. De alguna manera, en posicién de neutralidad,
no estdn en contra de los suyos-esto ni pensarlo-pero afirman a los interlocutores de la
comunidad adversa que han expresado su desacuerdo, que precisamente han wasii, es
decir, que han intentado impedir la realizacién del proyecto o de las acciones
incriminadas. Esta actitud diplomatica es la clave de la negociacién: ella permite que todo
suceda como si ellos estuvieran de acuerdo con el lado contrario. Por eso pueden entonces
wasii, convencer a los del grupo opuesto de no seguir peleando, lo que produce el efecto
de calmar la célera, porque toman la posicién que es la de protegerlos. Siempre se estéd del
lado al cual se le «aconseja no hacer» (wasii) ya que de esta manera se le est4 protegiendo
(noamai) de males futuros, tanto a él como a los suyos. En este sentido, la nocién de
«wasii» no es del orden de la prohibicién sino del consejo y de la sugestién?. Se
comprende asi mejor la dindmica del famoso «consentimiento» que Lévi-Strauss (1955)
ponia de relieve para explicar la particularidad del poder del jefe indio.

Las representaciones del arte de hablar

Ademas, si el ejercicio del liderazgo comprende la obligacién de sermonear, de vociferar y
de interceder (kanoamou, hirai, wasii) también supone la posesién del saber-decir, de tener
una lengua habil (aka hayu, lengua/habil).

Ahora bien, se reconoce que la adquisicién de la habilidad locutoria no es dada a todo el
mundo?, Los Yanomami dan varias racionalizaciones para explicar este estado de hecho.
A nivel pragmatico, el resultado oratorio de los Yanomami necesita un entrenamiento
durante largos afios. Los jévenes muchachos se entrenan desde muy temprana edad en la
pronunciacién de frases y en el tono de sus declamaciones. En esta tarea, una persona
mayor los ayudar4, la cual a veces les ensefiard con paciencia esta técnica oratoria. Pero,
fundamentalmente, el saber-decir corresponde a una capacidad heredada. Se dice que
fulano yghimai, reencarna, retransmite y reproduce la voz de tal pariente o difunto. En
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efecto, la competencia de elocuencia entre los Yanomami se hereda de los antepasados.
Estos pueden ser, en el caso del varén, un padre, un abuelo paterno o materno, un tio
paterno o materno y, simétricamente, en el caso de la hembra. Brevemente subrayamos
que la transmisién sigue un modelo de filiacién paralela que es bilateral. Dicen que no es
raro que la hija imite (owémai) a la madre o el hijo al padre, incluso si éstos tltimos atin
viven. Esto no resulta contradictorio, mas bien comprueba esta teoria: estas personas han
recibido en ellas del (o de la) mismo(a) antepasado(a) un espiritu especifico de la agilidad
de palabra. Ya que nadie puede saber hablar si no posee ciertos espiritus particulares, los
que son dotados de una lengua estruendosa y penetrante. El espiritu mayor de la voz
gritada es un ente femenino, Thafirayoma, una anciana siempre enfurecida que vive sobre
el disco celeste. También existen el Espiritu Cacique Ayakoariwé, el Espiritu Gorrién -
Yampiariwé o Piomi, el gorrién de cabeza roja,- y el Espiritu Cotorra -Arimariwé- y todavia
otros, que ayudan en el saber-hablar. Los Yanomami explican que se trata de una
reencarnacién por la via de los espiritus, quienes habitaron en el pecho de un antepasado,
hombre o mujer preciso, mientras estuvo vivo, y que luego van a vivir en el de alguno de
sus descendientes. Dicen también que esta transmisién de competencias se manifiesta en
el individuo mediante el suefio. Cuando suefia, oye las palabras, la voz, las entonaciones,
el fraseo de los discursos realizados por este antepasado, lo que justifica el hecho de que
reproduzca luego su manera de decir y de cantar.

Pero hay mds ain. Durante los ritos de afliccién, los mayores evocan el texto de los
didlogos ceremoniales pronunciados por algin difunto. Esto no es arbitrario, pues sus
evocaciones monoldgicas se quedan asi en la memoria de los jévenes quienes, mas tarde,
imitardn al fallecido. Los pasajes de los didlogos evocados son aquéllos que estdn
vinculados con la declamacién del conocimiento toponimico del territorio (urifi wéyéi),
una parte de los didlogos ceremoniales de la cual hemos visto que evocaba los lugares
conocidos por los ancestros, y por ende la diacronia, la sucesién de las generaciones
pasadas. El detalle es esencial. Su presencia en las lamentaciones nocturnas es un eslabén
suplementario que aclara la relacién que existe entre los didlogos wayamou y la noche. Ya
se menciond el lazo entre los discursos ceremoniales y los muertos por los cuales se hacen
ajustes de cuentas y acabamos ver un lazo entre los didlogos y las lamentaciones funebres.
Se trata ahora de comprender la relacién entre los ritos de affliccién y la noche. El mito
del origen de la noche que cuentan los Yanomami permite establecer ese vinculo y
entender mejor la correspondencia presente entre la violencia verbal y la noche, y por
ende la temporalidad de los didlogos.

Desde varios dias los antepasados yanomami ofan un ruido en la selva. Era Pauji posado
en un arbol, que lloraba. Pauji llora, llora, de tal forma que los Yanomami intentan varias
veces encontrarlo pero todo alrededor de el estd obscuro. Finalmente, con la ayuda de
antorchas logran percibirlo a lo alto del 4rbol donde queda. Disparan varias flechas para
matarlo sin exito. Por fin uno lanza una flecha que logra a alcanzarlo al abdomen. Herido,
Pauji murid. A este momento su cuerpo cayd al suelo y en su caida sus alas propagaron la

obscuridad (...).

Pauji, ente que representa al Espiritu Noche y llora con una voz lugubre, presagia el
sufrimiento y la muerte. Sus lamentaciones anuncian la aparicién de la alternancia del dia
y de la noche sobre la cual va a calcarse la aparicién de la alternancia de la vida y de la
muerte, de la paz y de la guerra. Con su asesinato surge la muerte, hasta este momento
desconocida en el mundo feliz de los Yanomami de aquella época. Por consiguiente, van a
aparecer los ciclos de venganzas y de muertes asi como los ritos mortuorios, entre los
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cuales los ritos de afliccién: los Yanomami van a llorar sus muertos, imitando Pauji, y los
lloros reclamar revancha?. Hoy todavia el duelo se sefiala por medio de marcas oscuras
sobre las mejillas, hechas con las ldgrimas derramadas para el difunto, cuyo color negro
no es sino la metafora del negro azabache de las plumas caudales de Pauji. Recuerda que
los ancestros tomaron sus plumas después de matarlo para confeccionar sus flechas y que
desde aquel tiempo es con las plumas de cola de los paujis que los Yanomami realizan el
empenaje de sus flechas, flechas que sirven para asesinar a los humanos.

Las manchas negras que los Yanomami muestran en su rostro en periodo de duelo,
condensa toda la simbdlica -matanza, muerte, afliccién, sufrimiento, tristeza, venganza-
revelado por este episodio mitico fundamental que es el de la matanza de Pauji y que la
noche evoca. Se entiende ahora mejor que realizado en el corazén de la oscuridad, un
discurso violento impresiona aiin mds. Figura de manera maxima ese mismo presagio de
muerte para los humanos que representa la noche densa, la cual, no lo debemos olvidar,
estd asociada al surgimiento de la violencia para vengar los muertos.

Por ende, la sucesién de los oradores en la plaza central para realizar los didlogos
ceremoniales nocturnos que sigue el orden creciente de las clases de edad es analdgico a
la densificacién creciente de la oscuridad de la noche. Es precisamente el mismo orden
que siguen las modalidades de intervencién verbal. Independientemente del sexo durante
los altercados, pero tratandose de hombres en el marco de los mondlogos y de los didlogos
ceremoniales, el nivel de agresividad demonstrada estd graduado en funcién de la edad:
por lo general no se grita cuando se es joven, cuando no se tienen hijos o cuando se tienen

los primeros hijos. Se grita, hirai, cuando ya se tienen dos o tres hijos; se protesta, péyéprai

, una vez que se es adulto hecho y derecho y, en principio, sdlo se lanzan maldiciones,
waféi, una vez alcanzada la edad de la no reproduccién (Alés 1988, 1989). Asi son los
adultos jévenes, que todavia no tienen la virulencia de idioma, que cumplen los didlogos
wayamou en la primera parte de la noche, mientras los adultos mayores que saben gritar
valientemente empiezan discurrir a partir de la mitad de la noche, momento reputado lo
mas obscuro, y se turnan hasta el alba. Esta graduacién es la imagen del ser humano quien
en el transcurso de su vida, después de encarnar la reproduccién se acerca cada vez mas
de la muerte, o de la sucesién de las generaciones penetrando una tras la otra en el
mundo de los muertos y del cual la existencia de las tinieblas es la figura. Recalca las
funciones siempre ordenadas de los actores, aqui, referente a los combates fisicos,
reservados a los mas jévenes, como a los combates verbales, reservados a los de mas edad.

La clasificacion de la combatividad fisica y verbal

A los oradores se les llama aka hayurimi ké pé, literalmente, los de la clase de personas con
lengua habil, denominacién correlativa con la exteriorizacién y la temeridad de los
individuos que son capaces de mostrarse para hablar fuerte y gritar publicamente. No hay
otra razén en el hecho de que a las mujeres que gritan se les denomina waitheriyoma. El
término designa la categoria de mujeres que son waitheri, o sea, temerarias y combativas.
Esas mujeres tienen la reputacién de hacer como didlogos wayamou ya que protestan (
péyéprai) mucho cuando los hombres efecttian didlogos wayamou. Ahora bien, cuando son
jévenes y tienen a sus primeros hijos, las mujeres deben ser reservadas, no deben gritar
sino por el contrario, susurrar cada vez que tienen su menstruacién (cf. Alés 1989, 1990b).
Si una mujer empezara a gritar desde muy joven, seria un mal augurio, ya que envejeceria
precozmente.

145



71

72

73

74

75

76

77

78

En cambio, cuando es joven, el hombre es llamado a ocupar los roles que suponen de
tener la competencia de ser valiente, waitheri, pues son los varones quienes esencialmente
participan en los combates y en las incursiones guerreras una vez llegados a la edad
adulta. Como ya hemos visto, el joven adulto comienza a participar poco a poco en los
didlogos ceremoniales. No obstante, intervendra al principio de la noche, ya que los més
jovenes tienen la reputacién de ser okewé, sin efecto, se dice que aiin no saben manipular
eficazmente la palabra de manera waitheri, es decir de manera virulenta.

Cuanto mas envejece, mas agresivo se va haciendo verbalmente y menos participara de
manera directa en la prictica de los combates fisicamente. En cambio, se hace muy
valiente (waitheri) mediante el verbo para enviar (shimai) a los mds jévenes al combate.
Grita en su casa, sermonea a los co-residentes, pelea con los vecinos y con los aliados
durante los didlogos himou y wayamou. Habla en medio de la noche, cuando la oscuridad se
hace mas intensa.

Luego, el hombre de madurez deja de participar en los combates pero se coloca a un lado
para arbitrar. Durante el ejercicio de la violencia verbal, empieza a wasii, intercede para
que cesen las hostilidades, calma el juego durante los didlogos conflictivos, dialoga
cuando ha caido del todo la noche. El hombre se ha convertido en un wasiirewé, un asesor,
una persona que aconseja no hacer tal o cual cosa (wasii). Ese papel contrasta con el de los
mayores, generalmente mas jévenes, que shimai, es decir, que delegan, envian a los demds
a que cumplan diversas tareas.

Cuando est4 anciano, el hombre todavia intercede (wasii) pero sin recurrir més al registro
de la voz fuerte. En efecto, ya no puede realizar el esfuerzo fisico que supone la practica
del sermén gritado. Por lo tanto, su palabra emitida en voz directa y suave no deja de ser
tomada en cuenta. Su opinién y sus consejos siguen captados como una palabra fuerte (
waitheri). Esto es vélido tanto para los hombres como para las mujeres influyentes, esos
pata, mayores, calificados como waitheri y waitheriyoma.

Para los Yanomami, en definitiva, los individuos se distribuyen en tres clases en funcién
de dos criterios: la violencia verbal y la violencia fisica. Poseen valores diferentes en
virtud del sexo.

En lo que respecta a los hombres encontramos primero a los que son buenos oradores y, a
la vez, combativos (aka hayu y waitheri). Siguen después los que son buenos oradores pero
no son temerarios, como los que son valientes pero malos disertadores (aka hayu y
waitherimi, o waitheri y aka hayumi; -mi siendo un sufijo negativo). Finalmente estdn
aquéllos que son, a la vez, pocos elocuentes y pusildnimes (aka hayumi y waitherimi). La
escala de valores va decreciendo, los hombres de la primera categoria son los mads
valorizados. A los que caen en la segunda, también se les valoriza relativamente. Por el
contrario, aquéllos que estdn en la tercera, son elementos percibidos en forma negativa.

En lo concerniente a las mujeres, dos categorias principales dividen a las que son hébiles
con la palabra (aka hayu) y, por lo tanto, son agresivas verbalmente (waitheri), y a las que
no lo son: hablan poco ya que no saben gritar (aka hayumi, waitherimi). Es muy importante
constar que la primera categoria se valoriza a la inversa de la segunda.

En este caso s6lo existen dos categorias ya que las mujeres estdn, en principio, excluidas
de la practica del manejo de armas, bien sea de manera oculta o patente: fuera de la
norma, el criterio de la combatividad fisica femenina queda eliminada del tema. Sin
embargo, existen muy pocos casos de mujeres que atacan fisicamente para defender a sus
hijos, padres o esposos contra otros hombres, o mujeres que no permiten que se les
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acerque un hombre. Cuando este tipo de temeridad existe en la mujer no se valoriza ni se
estimula, sino todo lo contrario.

Desde un punto de vista general, el sistema de roles en la sociedad se inscribe en parejas
de actitudes opuestas -waitheri/kirii- que abarca a priori la oposicién hombre/mujer: la
exteriorizacidn, la agresividad y la temeridad corresponden a los hombres; la evitacién, el
temor, la timidez y la reserva a las mujeres. Pero hay que tener mucho cuidado para no
estereotipar esta clase de oposicién binaria que a menudo resulta extremadamente
reductora si se toma en cuenta la temporalidad y las distintas posiciones ocupadas por los
actores en el transcurso de su vida. Por una parte, los Yanomami aceptan que existen
mujeres timidas asi como hombres pusildnimes. Asi como hay hombres agresivos,
también hay mujeres combativas. Ademds, hemos visto claramente que hay una
alternancia en los roles distribuidos a los actores sociales en la conducta de los ritos de
guerra y de paz, igualmente en la gestién de las relaciones amistosas y conflictivas, segin
se trate de menores o mayores, asi como de hombres o mujeres. De esta manera, se
evidencia una oposicién complementaria que cuenta por lo menos con cuatro términos,
de tal forma que la oposicién waitheri/kirii no puede ser restringida al marco de una
simple oposicién binaria de los géneros masculino y femenino, ella debe relativizarse y
comprenderse tomando en cuenta la globalidad del sistema de los roles sociqpoliticos que
ocupan los individuos de los dos sexos a lo largo del ciclo de vida.

Terminaremos con una ultima clasificacién yanomami, cuya formulacién, aunque
anecddtica, no carece al menos de un fuerte poder heuristico en lo que concierne a la
esencia de la autoridad en esta sociedad. Cuando un visitante extranjero llega a un pueblo
desconocido, indudablemente pregunta quién es el jefe. Y los Yanomami no se han librado
de esta experiencia, pues ya memorizaron el término «capitdn» de origen espafiol. Hoy
dia, en efecto, usan también otro término, para designar a los pata, el de kapitami, es decir,
«capitdn». Este tema merece ser desarrollado aqui, ya que dice mucho acerca de la
diferencia fundamental entre nuestra concepcién piramidal y estratificada del poder, con
un jefe unico por encima de los demds y dotado de poderes exclusivos que manipula la
autoridad, y la concepcién indigena de «jefe». Ahora bien, cuando se les pregunta quién
es kapitami, capitdn, en una comunidad, la respuesta es elocuente. Empiezan por citar a tal
persona, después a tal otra, tal otra y otra, etc. Cuando se habla de la comunidad vecina,
del mismo modo enumeran a varias personas mayores de edad. Entendieron que el
término «capitdn» debia corresponder a su término pata que significa «mayor», pero
estdn conscientes de que el término yanomami no tiene exactamente el mismo
significado, pues no abarca la nocién de unicidad contenido en la palabra «capitan».
Siendo contextual la categoria pata, puede extenderse e incluir a todos los adultos
mayores de las fratrias, aun si estos tltimos todavia son hombres jévenes.

No es todo. Unos informantes yanomami han usado también el neologismo kapitami para
precisar lo que entend{an por la expresién pata waitheri, los «<hombres preeminentes» que
dirigen y guian las comunidades. Pero la categoria de kapitami no sélo incluye a hombres,
igualmente se estila en femenino. El término kapitamiyoma se considera sinénimo de la
expresién pata waitheriyoma, «mujer preeminente». De esta manera, a la pregunta hecha
inicialmente de quién es capitdn en esta comunidad, se puede recibir la respuesta
siguiente: tal y tal son kapitami'y tal es kapitamiyoma.

La leccién que se sacara de este intento de traduccién es fundamental. Los Yanomami,
cuando se dirigen a un visitante extranjero, emplean el término kapitami o kapitamiyoma
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sin por eso acordar a este término el valor de autoridad exclusiva asociada a relaciones de
dominio y subordinacién que por definicién le confiere nuestra sociedad.

A esta leccién se suma otra. Una de las reacciones frecuentes de nuestra sociedad ante
este hecho consiste en pensar que las sociedades indigenas, al carecer de jefes o
instituciones de autoridad, como los parlamentos politicos o las cortes de justicia por
ejemplo, estdn simple y llanamente andrquicas y desprovistas de toda forma de
organizacién. Mas por etnocentrismo o denigracién que por ignorancia, se niega
generalmente a tomar en cuenta su sistema de organizacién y la disimilitud sigue
utilizada como una justificacién de la desigualdad y el dominio.

En el marco de las relaciones instauradas por el Estado y las organizaciones no indigenas
con las poblaciones indigenas se plantea el problema de su representacion, tanto a los
niveles local, regional, nacional como a nivel internacional. Seglin nuestra sociedad esta
delegacién deben facilitar el didlogo de las administraciones, de las organizaciones
gubernamentales o no gubernamentales, de los diferentes sectores que emanan de la
sociedad nacional o internacional con las sociedades indigenas?. Gracias a la vaga funcién
de «representante», generalmente se supone que estos interlocutores tnicos son capaces
de representar un conjunto de comunidades de una misma etnia, a menudo la etnia
entera, también varias etnias, inclusive las sociedades indigenas de varios paises. Ahora
bien, en el marco del sistema de organizacién politica que se acaba de describir, ;qué
representante Unico, o qué grupo de delegados, puede pretender constituir la figura de
autoridad de comunidades de las cuales se ha visto que disponian de un sistema de
organizacién esencialmente local, sin érgano de representatividad supralocal, donde las
decisiones colectivas se toman de manera directa?

Cuando se trata de representantes locales, rara vez son el fruto de un proceso de
delegacién proveniente de las comunidades: sacados a peticién o por iniciativa de grupos
exteriores a su sociedad, se escogen mds por manejar la lengua dominante, saber escribir
y ser capaces de viajar, luego por tener contactos y conocer las formalidades y
procedimientos de la sociedad nacional, que por resultado de una eleccién concertada de
todas las comunidades que su persona supuestamente encarna®. Concretamente, los
representantes, la mayor parte del tiempo, estdn llevados a expresar su opinién propia o
la de las personas que se la piden, en nombre de una totalidad que ignora, muchas veces,
todo lo que est4 en juego.

Es pues dificil no observar que la nominacién (y utilizacién) de los representantes asi
como el tipo de consulta?” generalmente realizada responden a unos criterios dictados por
y desde un punto de vista no indigena. Sin duda alguna, seria entonces necesario tomar en
cuenta que, tal como se practica en la mayoria de los casos, la consulta sirve de coartada a
la sociedad occidental para tomar decisiones en cuanto al sector indigena cuyos derechos
democraticos -que son también la libertad- no serdn, de esta manera, jamds
fundamentalmente acatados. Este respeto pasa por la consideracién de la forma de sus
organizaciones politicas cuyo principio directo «horizontal» choca con el principio
general del modelo jerdrquico «vertical» de la sociedad occidental. En razén al derecho
constitucional a la excepcidn, pero también al del principio democratico del proceso de
representacién, es uno de los retos de los Estados-naciones el reconocimiento de esta
forma de organizacién?.
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NOTAS

1. Sobre este tema, D. Parkin (1984) propone la férmula de «sociedad como discurso» con el fin de
subrayar la mutua irreductibilidad de lo lingiiistico y de lo social. También, en la linea de la
hipétesis Worf-Sapir la cual recalca la influencia del lenguaje y de la gramatica sobre la cultura,
las investigaciones de antropologia lingiiistica de J. Scherzer (1987,1990), J. Scherzer & G. Urban,
eds. (1986), G. Urban (1991) intentan poner en evidencia las relaciones mantenidas entre
lenguaje, cultura y sociedad: los discursos serfan a la vez una expresién concreta y una
representacién particularmente enunciada de esas relaciones. Ver también los trabajos que explo
ran la etnografia de la comunicacién y del arte verbal (J. Gumperz & D. Hymes, eds., 1972; R.
Bauman & J. Scherzer, eds., 1974; J. Scherzer & A.C. Woodbury, eds., 1987; E. Basso, ed., 1990) y
subrayan el contexto de los actos de palabra (A. Duranti & D. L. Brenneis, eds., 1986; A. Duranti &
Ch. Goodwin, eds., 1992).

2. Cada una de las comunidades aplica desde su punto de vista esas categorias que recurren a
criterios a la vez genealdgicos, geograficos y socio-politicos a las otras comunidades que la
rodean; los conjuntos que asi se forman particularizan las relaciones que cada comunidad
mantiene con cada una de las otras comunidades. Por lo tanto, el modelo de relaciones yanomami
es auto-centrado; el espacio socio-politico, del mas cercano al més lejano, estd estructurado como

una serie de encajes jerdrquicos o de conjuntos concéntricos que son especificos a cada uno de los
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grupos locales. A cada conjunto corresponden formas distintas de intercambios amistosos u
hostiles, reales o simbdlicos (Ales 1984, 1990a, 1995; Albert 1985).

3. Cémo lo subrayo Hobbes, no quiere decir que no hay relaciones de poder en las sociedades,
aquéllas son poliformas en la vida social. Se puede considerar por ejemplo las relaciones entre
géneros sexuales o el control simbdlico de los recursos econémicos y de las fuerzas de la
sobrenaturaleza por los chamanes (cf. Riviere 1984; Dole 1964, 1966; Butt-Colson 1965-66; Santos
de Granero 1986, 1993) pero, a su turno, esta perspectiva reduce considerablemente la nocién de
politico a la de poder/dominacién, en detrimento del politico definido como las formas de
gestionar los asuntos publicos.

4. Estas culturas fueron cldsicamente categorizadas en términos negativos como sociedades sin
Estado, sin érgano efectivo de gobierno, etc., en comparacién con las sociedades con Estado
centralizado, estratificadas y jerdrquicas. Se utiliza también expresiones positivas como la de
«sociedades igualitarias». Sin embargo, por establecerse en comparacién con los regimenes
jerarquicos y estratificados que definen diferencias socio-politicas entre grupos e individuos, la
nocién de igualdad permanece relativa a nuestro propio sistema de referencia. La calificacién de
sociedades «segmentarias» (que incluyen o no linajes), cuyo significado expresa que la sociedad
estd compuesta de segmentos equivalentes entre ellos, capaces de reunirse conyunturalmente
entre algunos de ellos, frente a un peligro externo o por un interés comin, para establecer una
coalicién en contra de otros, traduzca mas propiamente la estructura politica de estas sociedades
que se segmentan y practican el modelo de la fisién/fusidn, y la define también m4s literalmente,
como es el caso para los Yanomami, por estar mds cerca de su propia visién o conceptualizacién
de su sistema.

5. Ver, por ejemplo, N. Arvelo-Jiménez(1971), J. Overing (Kaplan) (1975), A. Mansutti (1991), P.
Oldham (este volumen), N. R. Silva Monterrey (este volumen), y més especificamente sobre la
Guayana P. Riviére (1984), y D. Tomas (1982), los cuales describen también a los lideres como de
muy poco poder. Notaremos adicionalmente que el«consejo de ancianos» es un modelo que
puede emparentarse con lo de la representacién occidental y que el Movimiento Indigena tiene
tendencia a valorizar para hacer legitimar los sistemas de gobierno indigena. Referente a los
Yanomami, se trata de una nocién exégena pero que aparece muy recientemente en el marco del
proceso de municipalizacién (ver nota 28) para responder a las presiones politicas de la alcaldia
(caso del Alto Orinoco) o, al inverso, para legitimar la politica de la alcaldia (caso de la Parima).
En cada caso se trata de una configuracién que no existe tradicionalmente.

6. Desde hace mucho tiempo, a los antropdlogos se les hace dificil dar cuenta en los idiomas
occidentales de los diferentes tipos de autoridad en muchas de las culturas que estudian. Pienso
que en el caso yanomami se puede mas bien hablar de «<hombre preeminente» o de «hombre
influyente» que de «gran hombre». El término big man, que viene de la antropologia de la
Melanesia, es en efecto asociado a una dimensién bien precisa de competicién y de habilidad
econdmica del lider politico que no se suele encontrar aqui como tal. No obstante, esto no le quita
nada al hecho de que los lideres amazonienses y melanesios comparten ciertamente numerosas
caracteristicas. A propédsito de la emergencia del término big man y de su critica, leer L.
Lindstrom (1981). Este autor hace un recuento histérico de los distintos intentos para encontrar
un término que permita describir de otra manera, en las diversas culturas de Melanesia, el
término europeo «jefex.

7. En lo que concierne a las distintas caracteristicas del «jefe» amazdénico que fueron
clasicamente adelantadas por P. Clastres (1974), se anota que su descripcién paradigmatica de la
«jefatura» amerindia de las tierras bajas de Amazonas no responde a la diversidad encontrada en
la etnografia (cf. Descola 1986). Ademés del hecho de que el jefe es generoso, hacedor de paz y
buen orador como lo dice Lowie, Clastres otorga un estatuto particular a la poligamia como
privilegio que es concedido a los jefes. Sigue en eso la idea de Lévi-Strauss (1955), quien la

considera en el marco de un intercambio de prestacidon entre los jefes y sus grupos. Debemos
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tomar en cuenta que no es un privilegio prestado a los «jefes» en muchas sociedades.
Particularmente la poligamia no es la exclusividad de los lideres o los pata entre los Yanomami
donde cada hombre puede pretender tener varias esposas, y eso desde el momento que estd
nubil, cuando los pata son por definicién adultos mayores. En cambio, los pata desempefian un
papel en cuanto al principio de generosidad: tienen en general una parcela de cultivo més grande
que los demds. Pueden, en sus discursos nocturnos, «mandar» a que los jévenes hombres de su
casa vayan a trabajar su conuco. Mas precisamente piden su colaboracién para la fase que
consiste en tumbar los drboles, pero no para sembrar. Este primer trabajo es de todos modos
colectivo, cada parcela sigue siendo a su vez el fruto de un trabajo de varios hombres. Eso da
después a los que participaron el derecho a servirse eventualmente en este jardin. Cuando un
pata hace este tipo de solicitud, cada uno en realidad tiene la libertad de irse al dia siguiente a
ayudar o no en su jardin, pero él sabe que asi participa en el bienestar de la comunidad. Los pata
estdn especificamente atentos a que sus cultivos puedan proporcionar mds productos que para el
solo consumo cotidiano a fin de satisfacer a la realizacién de las fiestas ceremoniales reafu que
incumbe a los miembros de su casa. El prestigio de los pata depende de que puedan obtener
cosechas en excedente para que se logre realizar fiestas en su casa.

8. Las decisiones importantes (como por ejemplo la realizacién de incursiones belicosas o los
asuntos que llevan diferencias de posiciones) se discuten, de dia, entre todos los hombres
mayores y se indican a los menores, los cuales expresan generalmente su asentimiento (pero
pueden también desaconsejar la accién pedida, en particular cuando son hostiles a una
comunidad que se quiere invitar para una fiesta ceremonial, y en este caso los mayores se
inclinan). En las grandes casas, mas bien en caso de guerra o conflicto, cada mayor o jefe de
familia extendida sale al borde de la plaza para presentar y argumentar su punto de vista. Entre
casas vecinas se mandan mensajes y se rednen (yototai) para concertarse para toda actividad
politica, ritual o econémica que lo requiera (para decidir de la realizacién de un raid armado o de
brujeria y, luego, al momento de cumplirlo; para saber al momento de un fallecimiento quien
ejecutard las tareas correspondientes; en el contexto de una fiesta ceremonial, quien ird de
caceria y quienes serdn las comunidades invitadas; para los lugares de campamentos cuando
dejan temporalmente las casas para irse vivir en la selva). De forma general, las mujeres no
participan directamente a las reuniones, no obstante se puede decir que participan también en la
formacién de la opinién y en las decisiones pues los hombres discuten los asuntos con sus
esposas, madres, abuelas o hermanas, toman sus opiniones y avisos.

9. En los casos de brujeria, por ejemplo, si los chamanes tienen capacidades adivinatorias sobre
los medios que fueron empleados para enfermar a tal persona, no revelan cudles son
nominalmente los agentes humanos enemigos responsables del dafio: los chamanes deben
exponer publicamente los diagndsticos que han descubierto y aquéllos son discutidos e
interpretados, en funcién de los elementos de informaciones disponibles, por los demas
interesados.

10. Para retomar la expresién de David Thomas (1982). Sobre la organizacién socio-politica de los
grupos del 4rea guayanesa, ver también el niimero de Antropoldgica dirigido por Audrey Butt-
Colson y Dieter Heinen (1983-1984).

11. Niels Fock (1963), refiriéndose a los WaiWai, es el primero que utiliza la expresién «didlogos
ceremoniales». Peter Riviére (1971) retoma esta terminologia en su andlisis de los discursos entre
los Trio que comparten muchas caracteristicas con los de los Yanomami (Alés 1990b). En un
articulo G. Urban (1986) considera los didlogos ceremoniales como una forma de distancia social
maxima. En lo que concierne a los Yanomami se practican entre grupos aliados y por lo menos
entre grupos en relacién de no beligerancia, razén por la cual no suelen constituir el polo
extremo de las relaciones sociales (Alés 1990b). Sobre los didlogos ceremoniales entre los
Yanomami centrales ver también Lizot (1991).
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12. Con el fin de diferenciar mejor esos dos mundos, o para hacer uno solo que los sublime a
ambos, donde los humanos puedan estar idealmente en un mundo sin muerte, sin enfermedad y
sin guerra, los vivos vuelven a crear simbédlicamente un mundo de dia continuo, sin noche. Todo
pasa como si, mediante los estrépitos nocturnos, que se terminan una vez que se anuncia la luz
del alba, los Yanomami asegurarian la continuidad del dia, como si intentarian anular la noche,
para conjurar mejor el peligro de la pérdida de la luz diurna para una noche perpetua, o sea, la
amenaza de una vida post mortem eterna. En efecto, los Yanomami temen terriblemente que el dia
no regrese y que la noche se instale definitivamente. Serfa entonces el equivalente de la
instalacién de un mundo invertido, el de los seres eternos canibales a los cuales se juntan los
incestuosos después de su muerte (Alés 1989).

13. Globalmente, el procedimiento para la persona interpelada, es el de negar y, para el acusado
como para los ofendidos, el de hacer recaer poco a poco, durante uno o varios didlogos, donde
varios participan, la responsabilidad sobre otro: «los de la orilla (i.e. los vecinos)», «los jévenes»,
segln el caso. Esto permite a unos y otros avanzar en el didlogo proyectando la responsabilidad
sobre «un otro lado». El proceso es crucial en el marco de relaciones igualitarias: deja un espacio
a una salida honorable si es posible de las dos partidas; a la primera porque pudo decir que no era
totalmente responsable, a la segunda porque notificé el desacuerdo o el disgusto -lo que es el fin
deseado. No hay perdedor ni ganador como lo subraya el principio de alternancia, asociado a una
reciprocidad estrictamente observada, especifica a todos los rituales duales, fisicos u orales. Si los
que interpelan y pegan primero tienen la ventaja, serdn los atacados en el juego de retorno.

14. La violencia aparente de la tonalidad es relativa pues, mientras el observador pudo
preocuparse por la virulencia del intercambio de palabras, ocurre que los Yanomami consideran
que el didlogo ha sido okewé, es decir inofensivo: se trata en este caso de un «juego» retérico -el
cual nunca es anodino y sin riesgos- al servicio de las relaciones sociales.

15. Estas son ciertamente, para emplear la férmula de Lévi-Strauss (1943,1947), «guerras
potenciales pacificamente resueltas» y se puede decir que entre los rivales el conflicto se expresa
por una guerra de palabras a fin de evitar que se exprese con el lenguaje de las armas. Sin
embargo, en este marco, el intercambio de bienes materiales cuando interviene, aparece mas
como un medio para mantener las relaciones en el plan amistoso que como una finalidad y es en
este sentido que las guerras no son «la conclusién de transacciones desafortunadas». El
intercambio de bienes que parece ser el primer motivo de los didlogos ceremoniales debe ser
analizado, més bien, como un soporte a la instauracién y a la perpetuacién de la relacién social
cordial (Alés 1990b). La finalidad es la obligacién de tener aliados en casos de beligerancia, los
cuales-se debe repetir-no tienen como causa la busqueda de territorios, de bienes materiales, ya
sean de indole occidental o no, o de mujeres (Alés 1984,1993).

16. Ese don de comida (que ellos mismos comen, ya que los adultos mds jévenes se han ido) se
hace en este caso a cambio del sufrimiento ocasionado por los golpes recibidos que se han dado
con la mano (patikainoa ha) o con la voz (péyéprai noa ha).

17. Los didlogos himou les han permitido neutralizar la ira (okeomayou), y reanudar la amistad (
nofimédkéo).

18. Entre los Sanima, A. Ramos (1979:187) ha anotado una escena similar durante una
negociacion de intercambio de bienes: «During a ceremonial dialogue... engaged in a trading
arrangment, the visitor’s mother participated in the scene almost as a third party to the dialogue
by emphatically telling her son what he should ask from the other man».

19. Las mujeres pueden hacer discursos puiblicos politicos cuando lo piensan necesario. Esas
mujeres son reconocidas como persona avisada y inteligente y tienen autoridad. Ellas
complementan o suplen los hombres a los cuales el papel de lideres es habitualmente reservado.
Sobre las mujeres lideres entre los Cashinawa, ver McCallum 1990. Entre los Ye’kwana la posicién
de jefe del pueblo es oficialmente ocupada por un hombre, pero reconocen que hay también
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mujeres lideres y que las decisiones y avisos expresados por el jefe pueden dimanar de su
hermana o de su esposa.

20. El tema de la simbdlica de la violencia locutoria es correlativamente muy rico en esa sociedad
(cf. Alés 1988, 1989, 1990b).

21. El discurso cumple una forma de trabajo que conduce a la persuasién. Si se trata de un
discurso fuerte, moralizador, dirigido -inclusive implicitamente- a una o ciertas personas
precisas debido a una transgresién o una mala conducta, éstos evitaran volverlo a hacer debido al
miedo que sienten durante su interpelacién. Durante un discurso gritado, el orador toma
venganza de esta manera pues sus declaraciones, ya sean directamente escuchadas, contadas o
hasta supuestas, molestan y transmiten al (a los) culpables de su enfado un terrible temor que
provoca el malestar.

22. Tal como lo veremos mas adelante, la nocién de shimai no es del orden del mando sino de la
delegacién.

23. Los que son poco dotados para la elocuencia son calificados por la expresién aka porepi, tener
una lengua de espectro, es decir, no saber hablar correctamente. Ese enunciado es utilizado para
designar los nifios antes de adquirir la maestria del idioma y a los mudos. ;Como comprender esa
expresién? Uno de los caracteres de los aparecidos (pore o porepore) es de hablar de manera
ininteligible debido al hecho de que tienen la boca torcida de un lado (hablar durante una
pesadilla y tener una pesadilla se dice poremou, actuar como un espectro, lo que recuerda que las
palabras emitidas por un sofiador son ininteligibles y que no es sin relacién con el hecho de que
el alma de los difuntos visitan los vivos durante sus suefios). Los seres humanos se transforman
en aparecidos en el momento de su muerte, se vuelven seres asociales y asociables que yerran
solitarios en la selva para la perpetuidad y atacan a los vivos cuando los cruzan. Por contraste los
que dominan la oratoria y la sociabilidad son los vivos. Los extranjeros son reputados «aka
porepi» pues no saben hablar en Yanomami y no actiian correctamente, lo que es coherente con
el hecho de que los extranjeros son concebidos como aparecidos de Yanomami y son referidos
como «porepore ké pé», espectros.

24. Los aves paujis (Crax sp., gallo salvaje de América) el gorrién de cabeza roja desde muy lejos.
Cantan durante todo el periodo de la incubacién. Su canto se inicia generalmente en la parte final
de la noche y puede acompafiar la salida del dia: «ellos lloran», dicen los Yanomami (cf. Alés
1990b: 242). Se escuchan «llorar» a la mitad de la época seca (noviembre, diciembre), y al
empezar de la época de lluvias (mayo, junio). Para una otra versién del mito de Pauji entre los
Yanomami centrales, ver Lizot 1991.

25. A partir de los afios 70 «la nueva politica indigenista» en Venezuela ha favorecido la creacién
de un liderazgo a los niveles local, regional y nacional (empresas y cooperativas, federacién,
confederacién) y de élites indigenas (comisionados, enfermeros, auxiliares de salud, maestros y
personal auxiliar) que facilité y legitimé la penetracién del Estado en los territorios y las
comunidades indigenas (Arvelo-Jiménez 1984). En los afios 90 el problema de la representacién
indigena sigue vigente incluso con factores de resistencia y tentativas de auto-organizacién de
parte del sector indigena (ver también P. Oldham en este volumen).

26. Escogidos en ciertas ocasiones para servir los intereses defendidos por los mismos que los
contactan, es dificil esconder el juego de manipulaciones ofrecido por el intermediario del
sistema de los delegados. Mds generalmente, su juventud no se acomoda con los criterios
tradicionales del liderazgo. Para ellos es dificil tomar decisiones e imponerlas a los miembros de
las comunidades pues no pueden ser los portavoces de un conjunto que no les considera como
tales. Notemos que las comunidades no disponen de ninguna forma de control sobre ellos asi
como sobre este nuevo tipo de representacién frente al exterior.

27. Por ejemplo, en 1993 el Territorio Federal Amazonas, entonces bajo el control del Estado, se
volvié estado Amazonas. En este nuevo contexto la Asamblea Territorial tuvo a su cargo hacer

una Ley de Divisién Politico-Territorial que crearfa los municipios y de organizar la eleccién de
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los alcaldes. En 1994 se promulgé una ley que recortaba el estado en 7 municipios. Considerando
que la poblacién indigena, la cual representa el 49,7% de los habitantes del estado y pueblan con
mas de 99% los 6 nuevos municipios creados (fuera del municipio de Puerto Ayacucho que existia
antes de la nueva ley), no fue objeto de una consulta previa, la Organizacién Regional de los
Pueblos Indigenas de Amazonas (ORPLA) presentd en febrero de 1995 una solicitud de anulacién
de la ley ante la Corte Suprema de Justicia por falta de consulta y de respeto de los derechos de
los pueblos indigenas y de su vida tradicional. Sin embargo, las elecciones se efectuaron en
diciembre de 1995, instaurando un modo de administracién y de autoridad distinto del de las
poblaciones locales. El 5 de diciembre de 1996, la Corte nulificé la ley por no haber sido
consultadas las poblaciones interesadas y reconocié que se debia proceder a la redaccién de una
nueva ley que tomara en cuenta las especificidades culturales de las poblaciones indigenas del
estado Amazonas. En 1997 los Pueblos indigenas presentaron una propuesta propia de divisién
politica y territorial para 8 municipios indigenas (o sea un municipio adicional para separar en
dos el municipio del Alto Orinoco a fin de permitir a una parte de los Yanomami de
administrarse) que fue rechazada por la Asamblea Territorial del estado Amazonas y la Ley de
Divisién Politico Territorial de 1994 impugnada quedd vigente. Esta nueva disposicién ha
significado la organizacién de elecciones para todos los niveles, entre otras de elecciones de
alcaldes y consejales, y la intervencién en las comunidades indigenas de los partidos politicos.
Nuevos lideres fueron designados y formados por partidos politicos y el ejercicio de una nueva
forma de poder local, ejercicio que se acompafia de manipulaciones e introduce al universo de la
corrupcién, ha creado numerosas situaciones de conflicto y separaciones en las comunidades
indigenas. De hecho, la instalacién a nivel local de los mecanismos de la democracia moderna es
un medio que permite al Estado consumir su penetracién y restringir la soberania de los pueblos
indigenas.

28. En 1999 se incluyé varios articulos sobre los derechos indigenas en la nueva constitucién de la
Republica Bolivariana de Venezuela. Deberfan dar luz a leyes especificas, «en particular, la
legislacién establecera las opciones para el régimen de gobierno y administracién local que
corresponderd a los municipios de poblacién indigena» (art. 169) considerando la especificidad
cultural y organizacional de las poblaciones indigenas. No obstante se debe observar que este tipo
de medidas no significa que la misién de aculturacién y dominacién politica de la
descentralizacién realizada por la organizacién politico administrativa de municipios y
elecciones no siga caminando.
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Poder politico en Guayana, tres
topicos
Una aproximacion al caso ye’kwana

Nalua Rosa Silva Monterrey

Nuestra disertacién tiene como limite geografico el area de Guayana, regién que desde el
punto de vista geomorfoldgico conforma una unidad conocida como el Escudo de
Guayana. Esta unidad geoldgica se origind en el pre-cdmbrico y abarca parcialmente los
hoy territorios de Venezuela, Brasil, Esequibo, Guyana francesa y Surinam.

Nosotros hemos hecho una revisién de la literatura antropoldgica sobre los grupos
autictonos que ocupan la Guayana, especialmente en lo que se refiere a organizacién
politica, y hemos llegado a la conclusién de que antes de tomar la referencia geografica
como sinénimo de homogeneidad es necesario profundizar en el tema.

Como se sabe, el poder politico es un problema central en las sociedades de las tierras
bajas de América del Sur, de las cuales se ha dicho que Guayana comparte las mismas
caracteristicas (Riviére 1984: 2).

Algunos autores lo definen “como la capacidad de tomar decisiones que afectan a grupos
de personas que no son los propios parientes cercanos, y a la capacidad de hacerlas
cumplir aunque sean opuestas” (Arvelo 1974: 4); uno de los problemas mayores que se nos
presentan a partir de esta definicién es la comprensién de ;cémo, si en apariencia no
existen instituciones que usan la fuerza como mecanismo socialmente legitimado para
coercionar, se ejerce el poder politico?

Para nosotros el poder politico, que se manifiesta en la capacidad de ejecutar o coercionar
para que se cumplan decisiones, es el resultado de las correlaciones de fuerzas que se dan
entre sectores de la poblacién al interior de uno o varios grupos sociales. Su consecuencia
visible es entonces el control de los mecanismos de coercién y el reconocimiento de, al
menos, un nivel minimo de autoridad, en manos de los detentores del poder.

Uno de los intentos mds serios para darle respuesta al problema del poder politico no sélo
en Guayana sino también en la regién del pie de monte andino y de la Amazonia, es el
trabajo de P. Clastres (1974). Este investigador a pesar de ser contestado por los
especialistas de Amazonia (Descola 1988), plantea problemas serios que atin siguen
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vigentes y que no han sido solucionados: ;jcémo caracterizar a la entidad politica en
sociedades descentralizadas, dichas acéfalas e incluso igualitarias?, ;cémo se da la
integracién social de las diversas comunidades en una sociedad de esta naturaleza?
(Clastres 1974: 26-27). Timidas respuestas se han dado, ninguna concluyente; basado entre
otros en Dumont (1976: 51), Riviére habla de sociedades altamente individualistas® en las
que los poblados dependen de una figura, el jefe, figura tan emblematica que al morir él,
muere el pueblo (Riviére 1984: 4,72; también Overing 1975: 58-60)2.

Para nosotros resulta dificil analizar el fenémeno politico independientemente del
manejo del territorio, grupo local y relaciones de parentesco, sin embargo en este trabajo
lo intentaremos, para ir paulatinamente perfeccionando nuestra visién de la estructura
social de las sociedades de la regién. El caso ye’kwana es muy interesante pues esta
sociedad ha sido considerada como modelo para el desarrollo de teorias sobre lo politico
en la regidn, tal como se aprecia en la teoria de Riviére (1984) sobre el individualismo.
Como se sabe los Ye’kwana, conocidos también como Makiritares, son un grupo de
filiacién lingiiistica Caribe cuyo territorio se encuentra al suroeste de Venezuela en la
regién cabecerefia de los rios Orinoco, Ventuari, Padamo y Cuntinamo, asi como en la
porcién media y alta de los rios Caura y Paragua. En este ensayo presentaremos datos
provenientes de las comunidades asentadas en la cuenca del rio Caura.

Autoridad

La distincién entre poder politico y autoridad resulta dificil de establecer al punto de que
definiciones como la de Arvelo (1974: 4) para el poder politico podrian tomarse también
para definir la autoridad. Estamos conscientes sin embargo de que la autoridad es un
concepto diferente contenido dentro de la nocién de poder politico. Para nosotros la
autoridad consiste en el reconocimiento de la sabiduria en un dmbito determinado a
partir de la legitimacién de cualidades. La autoridad depende del grado de formacién o
experticia alcanzada por una persona y podemos considerarla como producto de la
acumulacién de valores positivos adquiridos. La autoridad de alguien en un &rea
determinada es reconocida a partir de un proceso implicito o explicito de comparacién.

A pesar de nuestro intento de definicién de lo que significa la autoridad, sabemos que es
necesario reflexionar atin més sobre las relaciones entre autoridad, poder y jerarquia lo
que constituye un paso fundamental, en el andlisis de lo politico. Obras como la de
Dumont (1966) nos evidencian la complejidad de lo tratado.

El ejercicio de la autoridad puede recaer en un grupo de personas, pero nos interesa
especialmente la autoridad que se atribuye de manera individual a los representantes de
la sociedad y particularmente en los jefes, por cuanto una de las discusiones mas
importantes sobre lo politico en la regién gira en torno a este personaje.

En relacién a los jefes, los autores suelen presentar contradicciones. Esto se puede
ejemplificar por ejemplo en Riviére (1984: 12) quien sefiala por un lado que el jefe es débil
politicamente?® pero por otro lado hace pensar esta figura como alguien determinante
para la vida del grupo.

En cuanto a la fortaleza del jefe somos cautos pues reconocemos la variabilidad, que
mostraremos mds pueblo dado que correlaciona la permanencia del poblado con la vida
de su jefe (Riviere 1984: 96). A nosotros nos parecen incompatibles las dos posiciones,
pero sin embargo las dos parecen hablar de aspectos reales (ver el Cuadro 1). Sin
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embargo, nos parece que esa imagen del jefe sin autoridad, sin poder, no es apropiada y
en esto compartimos el punto de vista de Descola (1988: 820). Los jefes indigenas tienen
autoridad en las comunidades, la cual es reconocida y legitimada por todos o la mayoria
de los miembros de las mismas. El que esta autoridad no sea despética, no quiere decir
que por ello sea menos importante o que no exista (ver también Ales, C. II, este volumen).
Quiza la clave de esta discusion descanse en el hecho de que en las sociedades en donde
no hay instituciones de coercidn, el jefe es alguien en el que confluyen la autoridad y el
poder otorgado por delegacién. Aqui el jefe es necesariamente alguien al que se le
reconoce autoridad, ya sea por su edad, por su sabiduria o por su experiencia.

Dicho de otra manera, el ser un miembro del pueblo aparentemente como los demads, un
primus inter pares como dirfa Arvelo (1974: 190), no hace al jefe menos jefe. El jefe es el
representante del pueblo, es su cabeza, es en algunos casos la sintesis entre la magia y la
politica (Overing 1975: 41,53), o el depositario de un saber particular que lo coloca en la
posicién que él ocupa.

En Guayana no hemos recogido ningun caso de pueblo sin jefe o de grupo sin jefe, pues
incluso en las bandas hoti es generalmente el viejo del grupo familiar el que guia al grupo.

Por otra parte, el reconocimiento de la autoridad del jefe no invalida la variabilidad del
ejercicio de esa autoridad, de las diferentes formas de ejercicio del poder y de la toma de
decisiones.

Para ilustrar podemos decir que entre los Ye’kwana de la regién del Caura (Estado
Bolivar) coexisten hoy en dia diferentes tipos de jefes, unos con estilos mas disuasivos que
otros, unos mas abiertos y accesibles que otros, unos con mayor influencia que otros,
unos con ideas mas claras sobre la manera de ejercer la autoridad que otros. Nosotros
pudimos entrevistar a todos los jefes de la regién y a sus colaboradores inmediatos y las
diferencias de personalidad y de claridad en cuanto a su funcién muestran grandes
diferencias; asimismo los estilos de ejercicio de la autoridad son diferentes, sin embargo,
y a pesar de las diferencias, en ningin caso podemos decir que ellos carezcan de
autoridad o que no la ejerzan.

Como se ha visto, el argumento de Riviére en lo referente a la debilidad politica del jefe es
cuestionable por ser poco representativo de la variabilidad presentada y en lo referente a
la permanencia del poblado tenemos que efectivamente, cuando un jefe muere (o morfa),
al menos entre algunos pueblos de tierras bajas, se quema o abandona la casa comunitaria
*, Lo que no se debe obviar es que esta practica no sélo es llevada a cabo cuando fallece el
jefe sino también por la muerte de cualquier miembro del grupo® o por razones
sobrenaturales®. Por otra parte, consideramos importante no confundir la permanencia
fisica del poblado con la continuidad de las relaciones sociales que se establecen al
interior del mismo, pues tal y como lo demostramos a través del estudio de un pueblo
ye’kwana y de las reconstrucciones de las migraciones de los pueblos del Caura (Silva
Monterrey 1992), los pueblos se reconstituyen después de las mudanzas, con los mismos
grupos familiares que anteriormente los conformaban. Todo esto nos lleva a decir que
efectivamente el jefe es importante, pero que al interior de estas sociedades también son
valorados los diferentes miembros de las mismas y las redes de relaciones establecidas
entre ellos cuya permanencia de hecho se promueve. Lo politico conjuga aqui, el ejercicio
individual de la autoridad y las relaciones de poder que se establecen al interior de la
sociedad.

159



20

21

22

23

24

25

26

27

28

29

30

Igualitarismo

A partir del reconocimiento de que estamos frente a un jefe que si tiene poder politico,
estamos yendo contra una de las premisas que se han utilizado para caracterizar a las
sociedades de Guayana, es decir aquella de que estas sociedades son igualitarias (Clastres
1974). Si partimos del trabajo de Woodburn (1982: 446) y tenemos en cuenta las ideas
esbozadas en este texto, creemos que la calificacién de igualitaria dada de manera
genérica a los pueblos de Guayana, deberia ser objeto de nuevas reflexiones o
redefiniciones. Una cosa s es cierta, son sociedades cuyo universo politico y de jerarquia
social no nos es facil de aprehender y entender.

La légica de las teorfas esbozadas hasta ahora nos hacen pensar en los siguientes modelos:
a) jefe sin poder: sociedades igualitarias;
b) jefe con poder: sociedades jerarquizadas.

En efecto, aunque en estas sociedades las diferencias econémico-sociales son menos
evidentes que en otras sociedades, ellas existen; asi aparte de las jerarquias que ordenan
las relaciones entre los sexos y entre los diferentes grupos de edad, pueden encontrarse
relaciones asimétricas basadas en la posicibn que cada individuo ocupa como
consecuencia de sus habilidades técnicas, de su valor como estratega, de su posesién de
conocimientos magico-religiosos o de la historia y las tradiciones de su grupo familiar.
Poniendo en juego los elementos considerados en los modelos “a” y “b” podemos
desarrollar otros modelos en los que incluimos las relaciones familiares, asi tenemos:

c) jefes con gracias a la fuerza poder de su propio grupo familiar: sociedades débilmente
jerarquizadas o quiza igualitarias.

Una variacién de este modelo es el siguiente:

c’) jefe con poder y grupos familiares fuertes: sociedades igualitarias;

d) jefe casi sin poder con grupos familiares débiles: ;sociedades (atomizadas)?;

e) jefe casi sin poder con grupos familiares fuertes: sociedades igualitarias;

f) jefe con poder y grupos familiares débiles: sociedades altamente jerarquizadas o
despéticas.

Si nosotros ponemos en juego los diferentes esquemas de relaciones mostrados arriba, lo
primero que podemos decir es que al partir del reconocimiento que los jefes tienen poder,
asumimos de entrada que esas sociedades son jerarquizadas. Aplicando sucesivamente los
modelos a los pueblos del Caura nos encontramos con los siguientes resultados:

Pueblo 1 2 3 4 5 6 7 8
Esquema
predominante f f d d c c e c

Analizando la informacién recabada nos damos cuenta que los pueblos donde predomina
el esquema “f” no pueden ser calificados como “altamente jerarquizados” o “despéticos”.
Es cierto que hay un buen grado de arbitrariedad por parte del jefe en la toma de
decisiones, por lo que aqui se hace pertinente enriquecer el modelo propuesto. Los
pueblos donde predomina el esquema “d” no son pueblos andrquicos, pero si se observa
en ellos dificultades para llevar proyectos adelante y la organizacién se torna dificil, pues
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al interior de ellos se observan pérdidas frecuentes de grupos familiares que migran a
otras comunidades y existe efectivamente una tendencia a la atomizacién. En los pueblos
en los que predomina el esquema “c” observamos una gran estabilidad de personas, son
comunidades bastante tradicionales y existe una gran continuidad social. En la
comunidad en donde predomina el esquema “e” es donde se observa la mayor influencia
externa; en ella los patrones tradicionales se han debilitado seriamente. En la comunidad
donde predomina el modelo “c” se observa un gran vigor, una enorme movilidad social y
migraciones frecuentes, esto se debe quiza a la imposibilidad del jefe de influir de manera

permanente sobre los grupos familiares.

Los modelos propuestos tienen como enfoque principal la valoracién del ejercicio del
poder en la sociedad en su conjunto, en virtud de que las teorias y modelos desarrollados
hasta ahora la sitdan en el centro de sus disertaciones, llegdndose incluso a discutir por
ejemplo, si los agregados sociales de tierras bajas pueden o no ser considerados como
sociedades (Riviére 1984). Nosotros hemos preferido partir en este primer momento, del
analisis de los pueblos a través de los modelos propuestos, lo cual como herramienta
parece ser bastante revelador. No perdemos de vista que el anélisis va dirigido a definir
en el futuro a la sociedad ye’kwana. En este momento y dada la diversidad que se presenta
entre los pueblos de una misma regién, es valido detenernos a reflexionar sobre ;cémo
caracterizar a la sociedad en su conjunto?

Integracion societaria

Quiz4 mas dificil que pensar a un jefe sin poder, es pensar una sociedad sin érganos de
centralizacién de las decisiones. He aqui el problema mas grave del poder politico en las
sociedades de Guayana: la integracién social.

Algunos autores nos recuerdan que al momento de la llegada de los espafioles la
integracién regional era mayor, pero que como consecuencia de la debacle demografica
esta integracién fue destruida (ver Mansutti, este volumen) y lo que vemos hoy son
sociedades que han involucionado, que son fragmentos de sistemas mayores, con
patrones que al menos desde el punto de vista econémico corresponden hoy a lo que ellas
fueron hace tres mil afios (Roosevelt 1989: 45).

Sin embargo y a pesar de estas consideraciones el problema queda sin resolver, ;cémo se
da la integracién societaria hoy en los pueblos de Guayana? Nosotros consideramos que es
el intercambio y no el ejercicio politico per se el que integra a los segmentos de una misma
sociedad.

Una sociedad no puede vivir sin intercambios. Si éstos no existieran nosotros estariamos
entonces de acuerdo con los que hablan de sociedades atomizadas, individualistas, pero
estando el intercambio de prestaciones, bienes y personas documentado para las
sociedades de Guayana, creemos que entonces el problema no esta en el cardcter mas o
menos auto suficiente de cada pueblo desde el punto de vista econémico, sino en las
relaciones de intercambio entre los grupos familiares que conforman el pueblo, y en sus
relaciones de intercambio con otros pueblos.

Dentro de esta dindmica cada comunidad puede ser relativamente auténoma, pero no por

ello estar aislada. Su ubicacién en sistemas de integracién intra y/o interétnico como el
parentesco, el comercio, las prestaciones rituales, o incluso mitades césmicas como entre
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los Piaroa (Overing 1975), dan sentido a su vida social, crean dindmicas que las rebasan,
les dan proyeccién global y orientan la vida cotidiana de los individuos.

Algunos trabajos han sido hechos en este sentido (Riviére 1967: 57-58; Clastres 1974:
56-57; Coppens 1981; Thomas 1982; Dreyfus 1983-1984; Mansutti 1986), pero atn faltan
muchos més para poder comprender los mecanismos de integracién de estas sociedades.

Para nosotros esta claro que los mecanismos de integracién societaria no son en primer
rango los de gestién politica. Esto se evidencia en los resultados obtenidos a partir del
andlisis de nuestros datos, en donde hemos tratado de poner en juego diferentes
elementos que tienen que ver con el quehacer politico, tanto al interior de los pueblos
como en relacién a otros pueblos y la sociedad en su conjunto (ver Cuadro 1).
Del analisis de la informacién presentada en el cuadro 1 se desprende que:
1. Todas las comunidades estrechamente vinculadas al sistema regional tienen jefes.
2. La influencia de los jefes es variable. Prevalecen los jefes con poca influencia fuera de sus
propios pueblos.
3. La mayoria de los jefes son percibidos al interior de sus comunidades como personajes
fuertes.
4. El aislamiento’ no determina la fortaleza del jefe dentro de la comunidad; existen
comunidades aisladas con jefes débiles politicamente y otras con jefes fuertes®.

5. El grado de autonomia en la toma de decisiones no tiene que ver con la integracién al
sistema regional ni con la autoridad individual de cada jefe. Esto se relaciona més bien con el
ejercicio individual de la autoridad y con el juego de relaciones de poder instaurado al
interior de cada pueblo.

6. Los poblados son auténomos en la toma de sus decisiones internas, presentando asi mismo
una gran autonomia con respecto a los otros poblados. En lo referente a las decisiones que
tienen que ver con el exterior.

Esto evidencia el hecho de que las relaciones politicas, definidas a partir del control y la
coercién, no constituyen el mecanismo principal de integracién societaria entre los
Ye’kwana.

Conclusiones

En el 4ambito de la politica, se ha gastado mucha tinta en la discusién de si existen o no
relaciones que puedan calificarse como de orden politico. Nos parece que este tema ha
sido rebasado y es necesario dedicarse ahora a tratar de ver cémo funciona la politica en
estas sociedades. Hasta ahora la discusién se ha centrado sobre el jefe, y se ha dejado de
lado a los otros miembros de la sociedad; creemos que es paradéjico que en sociedades
reputadas como igualitarias, se omita hablar de todo el mundo y se hable sélo del jefe.

Partiendo de la premisa de que si existen relaciones politicas, creemos que el momento es
propicio para encontrar a los diversos actores politicos, el jefe, el chaman, los
especialistas, los viejos y viejas, los representantes de familias y por supuesto a las
mujeres.

Nuestra hipétesis es que en la politica todos los individuos tienen una fuerza que
contribuye a la definicién de los poderes que estd dada por habilidades que les son

propias, posiciones y roles particulares. Ello nos obliga a trabajar la politica dentro de una
dindmica global de fuerzas en la que se considera al intercambio como su vector central.
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Parecieran existir en las sociedades guayanesas jerarquias sutiles, segin el dominio del
que se trate, pero estas jerarquias rara vez se concentran en un solo individuo pues la
tendencia es a distribuirse de manera tal que quien es destacado en un dmbito de la vida
social, no lo sea en otro. Por tanto, se crea una ilusién de igualdad detrés de la cual se
esconden realmente sociedades jerarquizadas de multiples formas.’

Queremos destacar que nuestra investigacién sobre la organizacién politica de los
Ye'kwana estd actualmente en curso y es por esto que nos preguntamos a través de la
constatacidn al interior de un mismo grupo de una diversidad tan grande, en una misma
regiodn, si es posible ignorar esta diversidad y hacer caracterizaciones que a fuerza de ser
tan generales terminan siendo completamente vacias. En este sentido la necesidad de
datos etnogréficos de primer orden se hace manifiesta.

Cuadro No. 1. Caracteristicas del ejercicio politico Y'ekwana: Toma de decisiones, influencia y tipo
de jefe. Region caura.

PUEBLO 1 PUEBLO 2 PUEBLO 3 PUEBLO 4 PUEBLO § PUEBLO 6 PUEBLO 7 PUEBLO 8
Toma de Decisiones
asuntos internos Auténoma Auténoma Auténoma Auténoma Auténoma Auténoma Auténoma Auténoma
Toma de Auté Autéi Auté Consulta Consulta Auténoma Auténoma
relacionadas con el
exterior!® 9
Forma de tomar Consenso Mayoria Consenso Cousenso Mayoria Consenso Mayoria Mayoria
decisiones asuntos
internos
Forma de tomar Consenso Mayoria o Consenso Consenso Mayoria o Consenso Mayoria o Mayoria
decisiones asuntos impesicién del impoesicién del impesicién del
externos Jefe Jefe Jefe
Consulta con otros Poca Poca Media Media Alta Alta Media Alta
pueblos para toma de
decisiones asuntos
externos
Influencia del jefe sobre | Poca Poca Poca Poca Grande Media Poca Grande
otros
Tipo de jefe Fuerte Medio Débil Débil Fuerte Fuerte Medio Fuerte
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NOTAS

1. Riviére hace equivalentes las nociones de independencia, individualismo y autonomia (1984: 4).
Creemos sin embargo que los matices son aqui importantes.

2. Riviére sefiala que pueden existir agrupaciones territoriales, pero que la visién individualizada
del asentamiento es coherente con las nociones nativas (1984: 7).

3. Esto coincide con la visién generalizada del jefe anodino, es decir un jefe sin poder, cuya
influencia descansa en la fuerza de su palabra (Clastres 1974: 27, 29, 34,133-136,176), un jefe al
servicio de los otros sin ninguna prerrogativa, un jefe sujeto a la voluntad de sus “administrados”
(Clastres 1974: 28)

4. Entre los Ye’kwana hoy en dia, la mayoria de los poblados no estdn conformados por una sola
casa comunitaria. El patrén de asentamiento actual, aun cuando estructuralmente es idéntico al
antiguo (Silva Monterrey 1992), presenta una casa comunal central (anna) y en la periferia
vecindarios familiares. Estos pueblos de mds de cien habitantes no son abandonados ni quemados
a la muerte del jefe. Simplemente la casa individual del jefe fallecido permanece vacia, lo mismo
ocurre con la morada de cualquier miembro del grupo.

5. La muerte de bebés o nifios muy pequefios parece no causar mudanzas. Sin embargo
necesitamos documentar mejor las relaciones entre edad-sexo-muerte-mudanza de pueblos.

6. Las causas sobrenaturales tienen que ver con la percepcidén o creencia en fenémenos de
diferente magnitud. Desde truenos hasta muertes no explicadas. La diferencia entre las causas
sobrenaturales y la muerte no son siempre muy claras. Esto sin entrar en el estudio de los
fenémenos asociados a la brujeria y el mas alla.

7. Nosotros hemos preferido guardarnos el nombre de las comunidades, pero si las ubicdramos en
el mapa se apreciaria claramente lo que estamos diciendo.

8. La fortaleza politica del jefe es una apreciacién subjetiva, no la hemos medido o cuantificado
directamente. Para definirla hemos tomado indicadores que tienen que ver con las opiniones de
la gente y la manera como estos jefes son percibidos, asi como nuestras propias apreciaciones
basadas en nuestro trato con ellos.
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9. Las comunidades ye’kwana se retinen una vez al afio para delinear sus programas generales.
Aqui nos referimos a los programas que no comprenden a las decisiones tomadas en asamblea.

AUTOR

NALUA ROSA SILVA MONTERREY

Centro de Investigaciones Antropoldgicas de Guayana, Universidad Nacional Experimental de

Guayana, Ciudad Bolivar.

165



Paternidad compartida entre los
Bari

Stephen Beckerman y Roberto Lizarralde

Desde hace un siglo, un gran nimero de estudios sobre el comportamiento de la
sexualidad humana y su evolucién han enfocado la importancia de la determinacién de la
paternidad, y el esfuerzo que hacen los padres para asegurar la paternidad de todos los
nifios que estan criando (por ejemplo, Engels 1942, Alexander y Noonan 1979). En este
contexto, es particularmente curiosa e importante la observacién etnografica que un gran
numero de sociedades se esfuerzan en complicar la definicién de la paternidad.

Todas las culturas reconocen la distincién entre el padre social (pater) y el padre biolégico
(genitor) del nifio (Radcliffe-Brown 1950). Sin embargo, un ndmero sustancial de culturas,
ademds de reconocer este contraste, también reconocen la posibilidad de la existencia de
varios padres bioldgicos. Esta creencia es particularmente comun en las tierras bajas de
América del Sur (Crocker y Crocker 1994: 83; Hill y Kaplan 1988: 298-299; Henry 1941: 45;
comunicacién personal de E. Reichel-Dolmatoff), aunque aparezcan reportes esporadicos
de creencias superficialmente similares, o equivalentes en cuanto a la conducta, en otras
regiones (Bledsoe 1980: 93). En las tierras bajas de América del Sur, la creencia
fundamental es que todo hombre que halla tenido relaciones sexuales con una mujer
durante su embarazo comparte la paternidad biolégica de dicho hijo. El esposo de la
mujer, si es que cohabitaba con ella durante su embarazo, es normalmente considerado el
padre bioldgico principal. Los amantes de la madre son considerados padres secundarios.

En este trabajo, estamos presentando los datos preliminares sobre un proyecto de
investigacién que estudia las posibles consecuencias adaptativas de esta doctrina de la
paternidad multiple o compartida. El enfoque de esta investigacién es sobre la
contribucién del padre a la madre y su hijo, y el efecto que puedan tener estos servicios
para la supervivencia y reproduccién de éstos. La poblacién estudiada son los indigenas
bari, horticultores de la selva tropical en la cuenca del Lago de Maracaibo, Venezuela. La
hipétesis por comprobar es que la doctrina de la paternidad compartida entre los Bar{ es
una respuesta de las mujeres a la alta mortalidad masculina, causada particularmente por
la violencia crénica y mortal, de origen externa, dirigida preferentemente contra los
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jévenes adultos bari; y que su funcién social es de proveer padres alternos para los hijos
de las mujeres que puedan quedar viudas.

La hipétesis predice, primero, que la frecuencia de la paternidad secundaria deber4 tener
una correlacién con la prevalencia de ataques fatales, debido a que la causa de la
mortalidad varia en el tiempo y el espacio; y, segundo, que los datos de la supervivencia y
reproduccién deberdn confirmar que la paternidad secundaria es una forma eficaz de
sustentar nifios que han perdido su padre primario.

La presente investigacién se encuentra actualmente (febrero de 1996) en la etapa de
recoleccién de datos de campo.

Marco etnografico

Los Bari, habitantes de la zona suroeste de la cuenca del Lago de Maracaibo (regién
dividida por la frontera entre Colombia y Venezuela), pertenecen a una etnia
lingiiisticamente afiliada a la familia chibcha de las selvas tropicales himedas en las
tierras bajas de la América del Sur (Beckerman 1991). Ellos aceptaron un contacto pacifico
solamente en julio de 1960. Por mds de siglo y medio antes de dicha fecha estuvieron en
guerra con todos sus vecinos -una situacién que difiere de la de muchos otros pueblos
indigenas suramericanos sélo por su reciente pacificacién. En unas condiciones similares
a la de muchas poblaciones indigenas de las tierras bajas tropicales, los Bari vivian, en
tiempos de pre-contacto y peri-contacto, en asentamientos constituidos por una sola casa
comunal, un gran bohio en el cual cohabitaban aproximadamente unas 50 personas. Esta
casa comunal estaba construida en el centro de un conuco sembrado mayormente con
yuca dulce, componente principal de la dieta. Al igual que muchos otros grupos indigenas
de la América del Sur tropical, los Bari obtenian proteinas para su dieta de la pesca y
caceria.

Tal como lo sefiala Dufour (1992), una dieta basada en la yuca, complementada con
pescado y caceria, es usualmente suficiente para los varones adultos, pero puede ser
marginal para los nifios, debido a que, por la baja densidad de nutritivos en la yuca, su
pequefia capacidad digestiva no permite la ingestién de suficiente alimento para obtener
una nutricién adecuada. Ademds, problemas similares pueden enfrentar las mujeres
embarazadas y lactantes. El mantenimiento de un suministro constante de suficiente
proteina animal (y grasas) es importante para prevenir la malnutricién calérica-
proteinica y de micro-nutrientes.

La divisién del trabajo entre los Barf es claramente demarcada y exhaustiva. Los hombres
talan el bosque y plantan los primeros cultivos del conuco, mientras que las mujeres
limpian y cosechan las matas del conuco ademds de preparar todos los alimentos; las
mujeres también participan en las expediciones de pesca comunal. Sin embargo, son los
hombres los que arponean los peces y éstos pertenecen al hombre que los arponeé. La
caceria es exclusivamente una actividad masculina. Por lo tanto, en esta sociedad es
bastante dificil vivir sin una compafiera o un compafiero del sexo opuesto. Los adultos
solteros cohabitan con sus hermanos o hermanas casados hasta el momento de adquirir
su pareja.

Tradicionalmente, cada grupo local bari ocupaba un territorio en el cual mantenfan
simultdneamente varias (entre dos y cinco normalmente) casas comunales separadas por
una distancia de medio dia de camino. Los miembros del grupo local se desplazaban
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ciclicamente en su territorio mas o menos en concordancia con las estaciones. Un
conjunto de grupos locales conformaban un grupo territorial. Menos de diez grupos
territoriales existian antes del contacto. Su niimero exacto en Colombia se desconoce,
pero en Venezuela existian cuatro grupos territoriales (Lizarralde 1991, Lizarralde y
Lizarralde 1991). Estos cuatro grupos territoriales eran de tamafio bastante similar, con
unos 100-250 habitantes cada uno (Lizarralde 1991). No hay evidencias de violencia entre
los grupos locales o territoriales. En efecto, en las relaciones internas de su vida civil, los
Bari se caracterizaban por evitar toda confrontacién, atin a nivel verbal.

Aunque cada grupo local tenia un nicleo de gente estrechamente relacionada a nivel de
parentesco, no existian grupos de descendencia entre ellos, o ningtin otro tipo de grupos
de parentesco corporativos aparte de los grupos de fogén. El grupo de fogén era
basicamente una familia nuclear o pequefia familia extensa que colgaba sus chinchorros
en un sector particular de la periferia interna de la casa comunal, y cocinaba en un fogén
que mantenia en el centro de la casa comunal. Esta era la molécula social y econémica de
la sociedad bari, que era la unidad de produccién y consumo. No habia grupo de mayor
tamafio que sustituyera o se responsabilizara por la produccién y consumo de alimentos.
Un grupo local estaba tipicamente constituido por una docena de grupos de fogén. Las
relaciones entre ellos eran amigables (los hombres que las encabezaban frecuentemente
solfan ser hermanos o cufiados), pero cada grupo de fogén manejaba su economia por
separado. La movilidad de un grupo de fogén de un grupo local a otro dentro del grupo
territorial era comtin, dependiendo del deseo del lider del fogén.

El matrimonio normalmente ocurria alrededor de los 15 afios para las mujeres y 20 para
los hombres, edad de autosuficiencia para las précticas de subsistencia. Todos los
parientes patrilineales tenian que cumplir con el tabu del incesto, pero los parientes
matrilineales, aun aquéllos tan cercanos como la hija de la hermana, podian ser
aceptables para el matrimonio. Alrededor del 15% de los hombres eran poligamos alguna
vez durante su vida matrimonial, mientras que las mujeres solamente tenfan un marido a
la vez (Zaldivar et al. 1991). La endogamia del grupo local era la preferida, pero, debido al
pequefio tamafio de dicho grupo, era frecuentemente imposible que se lograra. La
endogamia del grupo territorial era la segunda preferencia, practicada por la mayoria de
los Barf (Lizarralde y Lizarralde 1991).

El segundo matrimonio de las viudas y viudos idealmente se efectuaba después de varios
meses de la muerte del cédnyuge. Sin embargo, no existe el levirato, sororato, o costumbre
equivalente que automdticamente reemplace al cényuge que haya muerto. El
sobreviviente tiene que encontrar una pareja y convencer a éste/ésta para que se casen.
En un ndmero de casos, las viudas no lograron casarse por varios afios y algunas no se
volvieron a casar. Un ejemplo de la dificultad de esta situacién lo da una viuda quien llegé
a un acuerdo con un hombre joven después de haber perdido a su esposo. Ella le pidié que
le criara a su hija de 10 afios y a su hijo menor, con el comin acuerdo que él podria
casarse con esta hija cuando ella alcanzaria la pubertad. Después de aliviar sus
responsabilidades de esta manera, ella se sintié capaz de proveer adecuadamente a sus
otros cinco hijos.

La alta frecuencia de volverse viudas y volverse a casarse era el resultado de la alta
mortalidad de adultos en edad reproductiva, causada por las enfermedades (la malaria era
endémica) y la guerra crénica contra los Bar{ -debido a los esfuerzos constantes de los
terratenientes, compafiias petroleras y campesinos, para exterminarlos. Estos criollos a
veces contrataban bandas de matones profesionales de indios, y otras veces ellos mismos
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organizaban estas bandas. Su tictica méds comun era de acercarse furtivamente a una casa
comunal antes del amanecer, incendiarla, y tratar de matar a tiros a todos los ocupantes
que intentaban escapar. Cuando ellos tropezaban con algiin Bari en las trochas, antes de
alcanzar la casa comunal, le disparaban de inmediato. Las victimas mds comunes, en las
casas comunales o caminos, eran hombres adultos Bari (Beckerman y Lizarralde 1995). Es
en este contexto, referido a la funcién adaptativa de los padres secundarios, como debe
entenderse la informacién que se presentara a continuacién.

Las observaciones etnograficas que motivaron esta investigacién se derivan de las
historias de vida obtenidas de los informantes bari de mayor edad. Ellos revelaron que la
mayoria de las mujeres en los tiempos de precontacto, tuvieron uno o méas amantes al
menos durante uno de sus embarazos. Los esposos de estas mujeres normalmente estaban
al tanto de estos amantes, y no existen evidencias de que estos esposos se opusieran a
estas relaciones. Esta ultima caracteristica concuerda con el gran volumen de evidencias
en nuestros datos que confirman el control completo de la mujer bari sobre su vida
sexual, después de realizarse su rito de pubertad.

En la gran mayoria de los casos, la mujer casada manifiesta que ella tomaba un amante
solamente después de saberse embarazada. Sin embargo, al profundizar la investigacién
se reveld que la referencia que usaban estas mujeres para determinar el embarazo era la
ausencia del primer periodo de su menstruacién. En esta poblacién, donde el trabajo
fisico fuerte era la norma, con una dieta baja en grasas, y la lactancia prolongada del
ultimo infante era universal, la ausencia de un periodo esta lejos de ser infalible como
indicador del embarazo. Solamente estudios genéticos pueden ser conclusivos respecto a
este punto, pero es posible que algunas mujeres que se creen embarazadas pueden haber
quedado asi por los amantes que tomaron después de haber llegado a la conclusién que ya
se encontraban en estado.

Cuando una mujer da a luz, nombra a todos los hombres con quienes habia tenido
relaciones sexuales durante su embarazo. Una de las mujeres que atendié el parto regresa
entonces a la casa comunal y le dice a cada uno de estos hombres: “has tenido un hijo
(hija).” Las obligaciones de estos padres secundarios para con esa nifia o ese nifio estan
establecidas por la tradicién. Lo importante es que ellos supuestamente tienen que llevar
regalos de pescado y carne a partir de este momento. Nuestros datos dejan entrever que
el padre secundario también puede desempefiar un papel en la busqueda de parejas para
sus hijos, un rol importante entre los Bari. Para ellos el matrimonio de la hija de la
hermana del padre con el hijo del hermano de la madre es la unién preferida como
también la méas comun. En este matrimonio el hombre ejerce una considerable influencia
sobre su hermana, y ésta a la vez juega un papel muy importante sobre cudndo y con
quién su hija se puede casar. Hay también otros indicios de que un hombre, padre
secundario de uno o mas hijos de una mujer, puede ser el més apto para casarse con ella
al quedarse viuda.

Marco tedrico

Hrdy (1981, 1988) y Hawkes (1990, 1991) han propuesto modelos que indican cémo las
mujeres pueden, bajo ciertas condiciones, aumentar su éxito de reproduccién al
“confundir” la paternidad de sus hijos. Hrdy (1981: 174) hace énfasis en el hecho de que
en las sociedades de primates en general, las ventajas de supervivencia aumentan entre
sus descendientes:
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Si nosotros reconocemos que el éxito de la reproduccién femenina puede depender
sobre todo de la tolerancia de los machos cercanos, en cuanto a la disponibilidad de
éstos para asistir al infante cercano, o por lo menos dejarlo solo, la importancia
selectiva de una sexualidad activa promiscua se vuelve aparente. Los primates
hembras influyen sobre los machos al juntarse con ellos, y de esta forma manipulan
la informacién al alcance de los machos sobre su posible paternidad. De modo que
se beneficia su progenie, y por tanto, la hembra se beneficia asi de su aparente
ninfomanfa.
No obstante, Hrdy (1988:123) afirma especificamente que estos argumentos son
inaplicables a los humanos modernos: “Ciertamente yo no argumentaria que la

promiscuidad es actualmente adaptativa para las mujeres en cualquier parte del mundo”.

Hawkes (1990) toma una posicién opuesta respecto a la adaptabilidad del acoplamiento de
la mujer con varios hombres. Ella hace énfasis en las estrategias cuya frecuencia depende
de una madre y un padre. Ella divide los hombres en tipos “proveedores” y “alardosos”. El
primero “se alimenta un poco él mismo y luego abastece a su mujer e hijos con
regularidad”; mientras que el segundo “busca recursos que frecuentemente no logra
captar, pero ocasionalmente consigue bonanzas suficientemente grandes para alimentar
a mds de una familia” (Hawkes 1991: 155).

El valor de las grandes cantidades traidas ocasionalmente por los alardosos lleva a los
otros adultos a actuar de tal forma que aumentan las posibilidades para que estos
alardosos permanezcan en el grupo y concurran a proveer cantidades extras de alimentos
para todos. Las mujeres ofrecen a éstos sus favores sexuales, y asi aumentan la posibilidad
de su constante proximidad y de regalos ocasionales para ellas y sus hijos. Los hombres
toleran este patrén de infidelidad por su contribucién periédica de alimentos... Puede
ocurrir que todos los adultos se ocupen mds de los hijos de los alardosos que de los hijos
de los hombres que solamente alimentan a sus propias familias... Bajo estas circunstancias
el arreglo preferido por una mujer es estar casada con un proveedor mientras que los
otros hombres de su grupo que actdan como alardosos lo hacen de tal forma que ella y sus
hijos pueden obtener de ellos alimentos adicionales. Hasta el punto que cuando los
miembros del grupo ofrecen una proteccién especial a los hijos de los alardosos, una
mujer estaria en mejores condiciones si pudiera beneficiarse con el ingreso regular de un
proveedor junto con la paternidad de todos sus hijos asignados a los alardosos (Hawkes
1990: 155-156).

Nuestra hipétesis sobre el comportamiento de la paternidad bari se apoya en los dos
modelos de Hrdy y Hawkes, y genera una prueba empirica de su discrepancia en cuanto a
si la “promiscuidad” puede ser adaptativa para las hembras humanas modernas. No
obstante, nos concentramos, asi como creemos que los Bari también lo hacen, en el
impacto potencial de la pérdida de un esposo. Nosotros sugerimos que la paternidad
secundaria es en efecto una péliza de seguro tomada para el esposo de una mujer en una
situacién en que la posibilidad de sobrevivir de él no sea muy alta. Bioldgicamente, todas
las partes se benefician con respecto a la supervivencia y la reproduccién cuando una
mujer toma amantes durante su embarazo: la mujer misma; el hijo que adquiere un padre
secundario; los hermanos del hijo; el esposo de la mujer; y el (los) amante(s) de la mujer.
Consideraremos estos beneficios sucesivamente:

La mujer, por encima de todos los regalos de pescado y carne que la mujer casada puede
recibir de su amante, con relacién a sus favores sexuales, ella también los recibe en su
capacidad como madre de uno (o mas) de los hijos secundarios del amante. En realidad
para ayudar a proveer para su hijo secundario, el amante reparte regalos al grupo del
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fogdn en su totalidad. Aunque la distribucién de alimentos cocinados la efectia el hombre
mayor del grupo de fogén, son las mujeres las que escogen lo que va a ser cocinado para
su distribucidn, y lo que ellas apartan, es posible que se consuma mas tarde en secreto.

El nifio: un nifio pequefio, quien tiene un padre secundario, posee un proveedor auxiliar de
pescado y carne -mientras viva su padre primario- que se constituye en un proveedor
particularmente esencial de estos recursos indispensables si muriera el padre primario.
Cuando el nifio haya crecido y esté en la edad de buscar un cényuge, el padre secundario,
aun cuando el padre primario estuviese vivo, puede ser un aliado crucial en la bisqueda
de su pareja. Este aliado puede jugar un papel especialmente util para los nifios varones.
Las madres tienen la dltima palabra sobre con quienes se casen las hijas, y un hombre
puede tener una influencia muy importante sobre sus hermanas casadas.

Los hermanos(as) del nifio: debido a que los regalos de pescado y carne que se hacen a un
hijo secundario pasan por intermedio de la madre del nifio, quien los cocina, y el padre
primario es quien los reparte durante la comida, los beneficiados generalmente son todos
los miembres del fogén, entre los cuales estdn incluidos los hermanos(as) del hijo
secundario.

El esposo: del punto de vista bioldgico, el esposo apuesta que él es el padre de todos o, por
lo menos, de la gran mayoria de los hijos de su esposa (el promedio de la fertilidad
completa de las mujeres postmenopausicas Bar{ es 7.71 [Zaldivar et al. 1991]). Cuando el
padre primario muere, todos sus huérfanos tendrin mejores oportunidades de sobrevivir
debido a las ventajas que confiere la paternidad secundaria a la madre y sus hijos. Si el
padre primario no muere, él podra, en promedio, haber “regalado” nada mas que una
proporcién pequefia de la fertilidad de su esposa, si nos basamos en las tasas actuales de
paternidad secundaria y las probabilidades actuales de fecundacién por un amante (véase
a continuacién).

El amante: el amante apuesta, en forma complementaria a la apuesta del padre primario,
que él engendrard un hijo que otro hombre tendrd que criar, mientras que su propia
contribucién sera menor. Si el padre primario muriera, entonces es posible que el padre
secundario asuma mds de (si no todas) las responsabilidades de la paternidad con
respecto a los huérfanos del padre primario —-aunque no existe una sancién social formal
que pueda obligarle a hacerlo. El puede atin casarse con la madre, una oportunidad que se
vuelve mds ventajosa por la posibilidad de que esta mujer ya esté criando uno (o mas) de
sus hijos. De todos modos, hay mucho mas casos de padres secundarios que de muertes de
hombres adultos, de manera que las diferencias favorecen al amante: por una inversién
pequefia en una mujer y su(s) hijo(s), y la probabilidad minima de que el compromiso
social lo obliga a hacer una inversién mayor, él ha obtenido una oportunidad pequefa
pero real de engendrar un hijo en esta mujer y tener a otro hombre que lo sustente.

Predicciones

La primera hipétesis especifica sostiene que las mujeres adquieren padres secundarios
para sus hijos como una respuesta a sus estimaciones de la posibilidad de volverse viudas:
al aumentar la mortalidad violenta, aumenta la estrategia de padres secundarios. Se
predicen dos comportamientos relacionados pero distinguibles uno del otro: un aumento
de la frecuencia de las mujeres que utilizan la estrategia de los padres secundarios; y un
aumento de la frecuencia de esta estrategia por mujer.
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Prediccién 1; deberia haber una asociacién significante entre la tasa de muertes violentas
documentadas por cada territorio y a) la proporcién de todas las mujeres residenciadas en
el territorio a quienes les asignan hijos con padres secundarios en sus historias
reproductivas; b) la proporcién de todos los nifios nacidos en el territorio con padres
secundarios.

La segunda hipétesis sostiene que una mujer adquiere un padre secundario para uno o
mads de sus hijos con la finalidad de aumentar la supervivencia y reproduccién de sus hijos
pequefios, particularmente en el caso de que ella se volviera viuda, por varios motivos. Si
esta asercion es correcta, los nifios, especialmente aquéllos cuyos padres murieron
cuando todavia no habian alcanzado la edad de 15 afios, debieron haber tenido un grado
de supervivencia, mayor cuando ellos tenian padres secundarios en comparacién con los
que no los tuvieron. Ademds, con respecto a los nifios cuyos hermanos tuvieron padres
secundarios, aun cuando ellos no los tenian, se predice que su grado de supervivencia es
intermedia entre los que tenfan padres secundarios y aquellos nifios con grupos de
hermanos que no tenfan padres secundarios.

Prediccién 2: La supervivencia hasta la edad de 15 afios serd mas alta para los nifios con
padres secundarios que para aquellos que carecen de él: a) entre todos los nifios; b) entre
un grupo de nifios cuyos padres primarios murieron antes de que cumplieran 15 afios de
edad; c) la diferencia debera ser mayor en b) que en a).

Otra prediccién que surge de la segunda hipétesis es que los nifios con padres
secundarios, cuando sus padres primarios estuvieran vivos o muertos, tenfan mayor éxito
en el matrimonio y reproduccién que los nifios sin padres secundarios.

Prediccidn 3: Los hombres con padres secundarios demostrarén lo siguiente: a) una mayor
tasa de poliginia que los hombres sin padres secundarios; b) un promedio mas alto de
esposas por hombre (poliginia y matrimonios seriales) que los hombres sin padres
secundarios; ¢) un promedio més alto de nifios nacidos de mujeres con quienes estdn
casados que los hombres sin padres secundarios.

Trabajo de campo

Desde 1988, hemos participado en varias investigaciones de campo para recolectar las
historias de vidas de los Bari de mayor edad (de 45 o mds afios) en Venezuela. Las
primeras entrevistas se efectuaron durante cuatro periodos de trabajos de campo en 1988,
1989, y 1990. En trabajos de campo mds recientes, realizados durante dos estadias en 1995,
se enfocd particularmente la problematica de la presente investigacién. Todos los trabajos
de campo cubrieron una gama muy amplia de temas en la recoleccién de las historias de
vida. La temdtica significativa de la investigacién actual abarca las genealogias, los
matrimonios, la reproduccién y los registros de muertes -en los cuales estdn incluidas
aquellas muertes violentas causadas por los ataques venidos de afuera. Hasta el momento
(1995) hemos entrevistado aproximadamente a la mitad de los Bar{ de edad mayor de
Venezuela.

Si agregamos los datos sobre los padres secundarios de las mujeres informantes a los
datos sobre las vidas reproductivas de las madres de estas mujeres informantes,
disponemos hasta el momento de més de 50 vidas reproductivas de mujeres. Solamente
unas 31 vidas reproductivas recolectadas en el trabajo de campo de 1995 han sido
analizadas hasta ahora. El estudio de las vidas reproductivas de estas 31 mujeres revela
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que 23 sefialan uno o mas padres secundarios. Esto es, casi el 75% de las mujeres bari post-
menopdusicas tomaron un amante reconocido socialmente, por lo menos una vez durante
sus vidas matrimoniales. De estas 23 mujeres que adquirieron padres secundarios para sus
hijos, nueve solamente tuvieron un solo embarazo con més de un padre, y 14 tuvieron 2 o
mds embarazos con padres secundarios.

La muestra de 31 mujeres retne un total de 240 embarazos. De éstas, 79 embarazos fueron
atribuidos a mds de un padre. Mas del 80% de todos los embarazos -198 de 240- ocurrieron
en mujeres que tarde o temprano producirian un grupo de hermanos que tendrian por lo
menos un padre secundario. La proporcién de padres secundarios dentro de cada grupo
de hermanos varia ampliamente. En estos datos, se observaron que 8 mujeres, con vidas
reproductivas completas que incluyen desde 3 hasta 11 hijos, nunca tomaron un amante o
por tanto no tuvieron embarazos con padres secundarios. En el otro lado de la escala hay
una mujer que tuvo 12 de sus 13 embarazos con la participacién de por lo menos un padre
secundario. En las entrevistas, no hubo casos de mujeres que reportaron que todos sus
hijos tenfan padres secundarios.

La mayoria de las mujeres nombraron solamente un padre secundario por embarazo, para
aquellos embarazos con mas de un padre. De todos modos, habian 9 casos con 2 padres
secundarios ~ademads del padre primario- por embarazo; y un solo caso de un nifio con 3
padres secundarios. De estas 14 mujeres que habian tenido 2 0 mas embarazos con la
participacién de multiples padres, 7 identificaron una misma persona como padre
secundario para 2 o mas embarazos. En efecto, tenemos historias de vida que parecen
indicar relaciones extramaritales en el transcurso de toda una década entre una mujer y
el padre secundario de varios de sus hijos. De todos modos -y a nosotros nos parece este
hecho significante ain dentro del contexto de una pequefia muestra- en ninguno de estos
14 casos se le asigné a un solo hombre la paternidad secundaria en todos los embarazos de
una mujer. Las mujeres que adoptaron la estrategia de tomar un padre secundario para
dos 0 mas embarazos parecen haber hecho deliberadamente un esfuerzo para escoger una
variedad de hombres en esta posicién.

Estos datos sobre los padres secundarios deberian colocarse en la perspectiva de las
formas de mortalidad bari, particularmente la mortalidad de los hombres adultos. Los
detalles relevantes de la informacién que poseemos cubren un periodo de dos décadas
entre 1940 y 1961, esta dltima fecha corresponde a la Gltima muerte violenta de un Bar{
por manos de los criollos. Durante este periodo, estimamos que la poblacién total bari
(Venezuela y Colombia), decayé desde aproximadamente 1.500 hasta 1.100 (Lizarralde y
Beckerman 1982).

Hasta el presente, hemos registrado detalles referentes a 27 incidentes mortales en
Venezuela. (Un incidente mortal es definido como el encuentro en el cual se mataron uno
0 maés Barf). Esperamos que nuestras préximas investigaciones nos aportardn mayor
informacién sobre incidentes mortales adicionales. De los incidentes que conocemos, por
lo menos unas 72 personas murieron violentamente, 37 de las cuales fueron hombres
adultos (Beckerman y Lizarralde 1995). Segun la distribucién por edad y sexo en esta
poblacién (Lizarralde y Lizarralde 1991), una distribucién al azar de las muertes violentas
debiera haber producido alrededor de 18 muertes de hombres adultos. Los hombres
adultos, pues, sobresalen proporcionalmente en la cifra de incidentes de violencia.

Los incidentes mortales y sus resultados fatales no estaban uniformemente distribuidos

en los cuatro territorios de los Bari de Venezuela. De las 72 muertes violentas registradas
hasta el presente, 70 pueden ser atribuidas a un territorio y década particulares. Los
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territorios bari fueron determinados al registrar los nombres de las casas comunales
donde, o cerca de las cuales, ocurrid el incidente. Todas las casas comunales construidas
desde 1940 en Venezuela han sido identificadas y localizadas en mapas. Se ha podido
estimar la fecha de su existencia con la ayuda de las misiones aerofotograficas que
cubrieron la regién, y también por el procedimienro tradicional etnografico al preguntar
a varias personas cuyas edades estaban bien estimadas si habian nacido en la fecha del
incidente, o qué edad tenfan entonces.

Los datos actuales concuerdan con las expectativas basadas en lo que se sabe (Lizarralde y
Beckerman 1982) sobre la historia de las invasiones criollas en los territorios bari. Casi la
mitad (34) de las matanzas de Bari ocurridas en Venezuela se localizaron en la zona este
de su territorio que fue el frente por donde primero entraron y chocaron con los Bari las
compaiifas petroleras y los ganaderos. Las muertes de los Bari en su territorio este se
repartieron igualmente en las décadas de 1940 y 1950 (16 en cada una), con dos muertes
adicionales a principios de los afios 60.

El otro territorio bari de Venezuela que fue afectado por muchas muertes fue el del norte,
expuesto a la invasidn por su cercania a los centros urbanos del noroeste de la cuenca del
Lago de Maracaibo. De las 29 muertes registradas, 22 ocurrieron en la década de 1940,
bajaron a 7 en la década de 1950, y luego ninguna muerte violenta se registrd a principios
de la década de 1960. No hubo ninguna explotacién petrolera en el territorio nortefio, y
para finales de la década de 1950, los Bari se vieron forzados a abandonar las tierras
planas y bajas de sus territorios que atrafan a los hacendados, para escapar de las
masacres y buscar refugio en la zona mds montafiosa del lado oeste, en la Sierra de Perija.

El grupo territorial bari del sur de Venezuela sdlo registré 5 muertes violentas -4 en la
década de 1940 y una en la de 1950. Este grupo territorial estaba de cierto modo protegido
por la existencia de otros grupos territoriales que formaban un drea protectora por el sur,
en territorio colombiano, donde también ocurrieron masacres brutales.

El grupo territorial bari del oeste, casi enteramente rodeado de otros grupos territoriales
bari, y protegidos hacia el oeste por la Sierra de Perija, registré el menor nimero de
muertes violentas -solamente 1 en la década de 1950 y una en la de 1960.

Afiadiremos que ademds de las continuas muertes en los tiempos de pre-contacto,
altamente predecibles estadisticamente, que causaron las guerras y las enfermedades,
debemos agregar que hubo un periodo de mortalidad catastréfico justamente después del
contacto pacifico de julio de 1960. Tres epidemias de sarampidén ocurrieron
sucesivamente entre 1962 y 1966, con resultados desastrosos para los Bari. Estimamos
(Lizarralde y Beckerman s.f.) que por lo menos unas 250 personas murieron por causa de
las enfermedades introducidas (particularmente el sarampién) durante estos afios.
Muchos grupos locales bari fueron entonces reducidos a pequefios fragmentos de su
poblacién original. Estas epidemias los dejaron no sélo tambaleantes sino perplejos y
desesperados, y los Bari pudieron salvarse de la casi extincién solamente por la
intervencién de la medicina moderna aplicada por las agencias religiosas y el gobierno.
Estas muertes epidémicas inmediatas de post-contacto fueron claramente identificadas en
nuestros apuntes de campo. Las muertes causadas por estas epidemias deben distinguirse
de las demds muertes, para llevar a cabo un andlisis estadistico, porque surgen a raiz de
una ocurrencia catastréfica nueva a la cual no se puede pretender que los Bar{ pudieron
adaptarse. Por estas razones, hemos excluido estas muertes epidémicas del peri-contacto
de nuestros calculos de tasas de muertes territoriales.
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Los resultados preliminares actualmente disponibles se mantienen consistentes con la
posicién de que la paternidad secundaria sirve como medio para asegurarse contra las
muertes de los padres primarios en los tiempos de pre y peri-contacto. Nuestras dos
hipétesis especificas predicen una relacién positiva entre las muertes violentas en un
grupo territorial y la frecuencia en éste de la paternidad secundaria; y entre la paternidad
secundaria en cualquier parte y la supervivencia y reproduccién de las mujeres y sus
hijos. La comprobacién estadistica de estas predicciones requeriria la recopilacién de una
base de datos mayor con la ubicacién exacta de los mismos y una buena calibracién de los
nacimientos y las muertes. Este proceso se esta realizando en la actualidad.

En el transcurso de nuestra revision de las entrevistas sobre las historias de vidas surgi6
una informacién anecdética interesante para la creacién del banco de datos. Las
entrevistas mencionan varios casos de anulamiento del matrimonio porque la mujer, al
descubrir que su esposo estaba manteniendo una relacién extramarital con otra mujer, le
pide que se marchase y juntase con aquélla. No existen casos en el cual el hombre eche del
hogar a la esposa addltera. En realidad, en el dnico caso en donde un hombre se opone al
adulterio de su esposa, se queja al amante de su esposa de la manera siguiente, “me vas a
quitar a mi mujer.” La implicacién es que no es la infidelidad sino la posibilidad de
desercién que preocupa al marido. Esto es consistente con nuestra postulacién: que los
esposos contemplan la perspectiva de la paternidad secundaria como un beneficio para
ellos, sus hijos, y también sus esposas. Lo que faltarfa por clarificar, mediante el anélisis
de los datos demogrificos actuales, es si existe una ventaja genuina para la supervivencia
de los hijos que se encuentran en una situacién distinta causada por esta interesante
costumbre.
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El «yo consciente», la «vida de los
deseos» y el apego a las costumbres:
una teoria piaroa de la practica

Joanna Overing

Durante afios he intentado entender las nociones Piaroa de la materialidad, sus ideas
acerca de lo fisico y la practica en el mundo. Esta no ha sido una tarea ficil. Hoy
mencionaré varios de (aunque no todos) los obstaculos que dificultan una coherente
traduccién de sus perspectivas acerca del poder instrumental humano. No nos sorprende
pues que sus nociones del yo contrasten en gran medida de las tendencias dominantes de
nuestras propias teorias acerca del poder instrumental humano y la cognicién humana.
Debemos estar constantemente conscientes de estos contrastes, y estar alertas de esos
«amigos engarfiosos» mediante los cuales pensamos que podemos ligar sus entendimientos
a los nuestros. Los Piaroa distinguen una «vida de los sentidos» de una «vida de los
pensamientos», y es mediante esta atractiva dicotomia indigena que pude dilucidar una
senda para la traduccién. Pensé haber encontrado un sélido «puente conceptual» al
indicar una conmensurabilidad con nuestra tan familiar oposicién entre mente y cuerpo.
Yo cref que de esta manera podria desenmarafiar todo el resto, todas esas otras piezas y
pedazos que parecen tan diferentes. Lo que descubri en realidad al compatibilizar ambos
pares de oposiciones, el suyo y el nuestro, fue un verdadero «falso amigo».

Veamos algunos de los problemas de la comparacién entre nuestras nociones de mente y
cuerpo con los entendimientos piaroa de la persona humana. En primer lugar, es dificil
glosar las categorias piaroa con nuestras nociones de corporalidad y «encarnacién»?. Si
bien los Piaroa distinguen su «vida de los sentidos» de su «vida de los pensamientos», esto
no significa que podamos consecuentemente asumir que ellos también separen algo
llamado «cuerpo» de algo llamado «mente». A pesar del reconocimiento de su propia
existencia sensual, ellos no hablan de «tener cuerpos». Bien podemos preguntarnos
acerca de las implicaciones filoséficas de carecer de un concepto de cuerpo o
corporalidad, al menos del modo en que nosotros pensamos en ellos. Nuestras
definiciones de «cuerpo» incluyen detalles tales como, 1) «la estructura fisica de un
animal vivo o muerto, 2) un cadaver, 3) el torso o la masa principal de una cosa, 4) la
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estructura fisica de un animal, menos las extremidades y la cabeza». En nuestro
entendimiento, «el cuerpo» se refiere al organismo material de un individuo humano o
animal, vivo o muerto, pero los Piaroa no tienen una expresién léxica que signifique lo
que seria para nosotros la materialidad de la «corporalidad». He intentado durante
muchas horas obtener de mis perplejos interlocutores Piaroa una referencia del cuerpo,
un rétulo que pueda identificar una nocién abstracta del marco corporal. Para referirse a
un cuerpo muerto, ellos simplemente dijeron «muerto» o, lo que es mas comun, sefialaron
el olor de la persona moribunda o muerta (tuhasa wa’a). Se hizo referencia a un cuerpo
humano vivo, cuya silueta se observa en la distancia, como «alma humana», una «vida
humana de pensamientos». Uno se puede preguntar entonces si ellos distinguen entre la
carne y el espiritu. Ellos sf se refieren a la «carne humana» (tuha tidépae), pero esta no es
una referencia a la forma, y no estd claro en absoluto si ellos relacionan la carne
directamente a la «vida de los sentidos». Sus dioses Tianawa son de carne y hueso, pero
no tienen una «vida de los sentidos».

Los Piaroa dividen en forma compleja lo que nosotros llamariamos «cuerpo» (y lo mismo
se aplica para el «esqueleto») en sus elementos funcionales, como conjuntos de musculos
0 partes generativas. En forma bdsica, el «cuerpo» es considerado como una herramienta,
o0 un conjunto de herramientas que se usan para tareas reproductivas, para comer, para el
esfuerzo fisico en la creacién. Como argumentaré en seguida, una condicién para vivir
una vida humana terrenal es que la «vida de los pensamientos» del individuo domine (y
dirija) estas herramientas - de mdsculos, carne, sangre y huesos. La vida material, fisica y
también afectiva de una persona se desempefia mediante su «vida de los pensamientos» y
se puede incluso decir que es creada por ella. En otras palabras, para los Piaroa el agente
cognitivo es siempre un actor en el mundo. Es la condicién humana en la tierra que la
existencia material, mental y afectiva sean mutuamente constitutivas. Ningin otro ser
contempordaneo tiene el poder instrumental de combinar los aspectos mentales, afectivos
y materiales de la existencia. Hemos mencionado en forma creciente el estrecho vinculo
en la etnografia amazénica entre lo mental, lo afectivo y lo fisico (ver por ejemplo Els
Lagrou 1998 sobre los Cashinahua: «cualquier transformacién del cuerpo tiene efectos
sobre la mente, los pensamientos y los sentimientos»). Si bien no es un asunto simple
traducir estos lazos entre lo mental y lo material (la continuidad ontoldgica del
pensamiento, los deseos y el mundo material), es de todos modos imperativo que lo
hagamos, si queremos trascender nuestro paradigma normal, simplista y durkheimiano
de la socialidad amazénica.

En su articulo, «Pronombres Cosmoldgicos y Perspectivismo Amerindio», Eduardo
Viveiros de Castro (1998) nota al contrastar nociones amazdénicas de «corporalidad» con
las nuestras, que la «corporalidad» en sociedades amazénicas debe ser entendida en el
contexto de sus fundamentos cosmoldgicos. El argumenta que, desde el punto de vista
indigena, lo que nosotros llamariamos «cuerpos» no corresponde a un mundo de
«procesos naturales». Esto es porque los cuerpos humanos no son «dados», se deben
hacer. Como ya lo he sefialado antes, la caracteristica de las teorias amazénicas del yo
humano que més sorprende a la imaginacién moderna occidental es que la idea de las
capacidades «naturales», o de una consciencia innata o de base bioldgica les sea
totalmente ajena a ellos. Para los Piaroa, no es mediante procesos naturales que el cuerpo,
la mente y la vida afectiva toman forma. Segin su metafisica, no existen en el mundo
humano poderes para la existencia (material o no) previos a su introduccién (mediante un
esfuerzo chamanico) desde fuera del «cielo de lo domesticado», bajo el cual ellos viven. La
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mayoria de las capacidades para su propia existencia material y social fueron
encapsuladas, al final del tiempo mitico, en las cajas de cristal que pertenecen hoy a los
dioses Tianawa, seres etéreos que habitan alto en las nubes, cada uno bajo su propio cielo,
en las cavernas de sus hogares, en las cimas de las montafias. El lider chaman de una
comunidad piaroa recoge estas capacidades de las cajas de cristal, para colocarlas como
«cuentas de conocimiento» dentro de individuos piaroa. Entonces, en relacién a la fuente
de las capacidades humanas, la perspectiva piaroa 