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RESUMEN

Durante mis trabajos de campo entre los indios Wauja del Alto Xin-
gu recogi varios relatos sobre personas de la aldea que se habian
transformado en animales mientras estuvieron gravemente enfermos.
La mayoria recobro su condicion humana gracias a la intervencion
de chamanes visionario-adivinatorios y de especialistas en rituales.
Este articulo describe la serie de transformaciones entre humanos y
no-humanos en la cosmologia Wauja y discute de qué manera estos
son distribuidos y ubicados de acuerdo con los atributos de humani-
dad, animalidad, monstruosidad.
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ABSTRACT

78

During my fieldwork among the Wauja Indians of the Upper Xingui
river I collected several narratives about local people who had suffered
animal transformations when they were severely ill. Most of them retur-
ned to their human condition after the attention of highly specialized
shamans and ritual singers and dancers. This article describes the se-
ries of transformations between humans and non-humans in the Wau-
Jja cosmology and discusses how the attributes of humanity, animality
and monstruosity are distributed and set in relation.

Key words: Amazonia, cosmological transformations, illness, notions
of animality and humanity, Wauja Indians.



El hecho tuvo lugar en un hospital de Brasilia, hace mas o menos quince afios.
Después de despertar de un suefio conturbado, Atamai, actual jefe de los Wauja,'
convaleciendo en su lecho, dice a su hija, Kamiha, que personas desconocidas le
estaban ofreciendo calabazas llenas de sangre para que ¢l bebiera. Atamai estaba
seguro de que esas personas eran apapaatai.

A pesar de todo el esfuerzo de los médicos para curarlo de una grave infeccion
en los ojos, Atamai no mostraba resultados satisfactorios. Inesperadamente, una
noche, Atamai fue atacado por un intenso y continuo dolor, que, seglin sus propias
palabras, lo «mato», o sea, lo coloco en un estado inconsciente o, tal vez, semi-
consciente. A la mafiana siguiente, su hija transmitid, via radio, a la aldea wauja,
la noticia de que Atamai estaba «muerto». La noticia fue recibida por su hija
mayor, Atsule, que inmediatamente se apresuro a contratar a un chaméan para des-
cubrir quién queria causar tremendo dafo a Atamai. Asi, desde Piyulaga, la aldea
wauja, se realizaron varias sesiones de chamanismo con el fin de recuperar la
salud del «muerto». Horas mas tarde, Atamai despert6 y dijo a Kamiha que algu-
nas personas lo habian visitado, pero, esa vez, no le dieron calabazas con sangre,
solo llegaron sonrientes y conversaron con €l, y entonces agreg6: «ahora me sien-
to mejor, pero todavia no alcanzo ver bien». Sin embargo, su relativo bienestar no

' Los wauja son un pueblo de lengua arawak que, hace mas de un siglo, habita las proximida-
des de la margen derecha del bajo rio Batovi, en la region occidental de la cuenca formado-
ra del rio Xingu, estado de Mato Grosso, Brasil central. En el siglo XVIII tuvo inicio en esa
region la formacion de un sistema social multiétnico que integra, ademas de los wauja,
otros nueve grupos de diferentes filiaciones lingiiisticas: mehinako y yawalapiti (arawak);
kuikuro, kalapalo, matipu y nahukwa (carib); kamayura (tupi-guarani), aweti (tupi) y tru-
mai (de lengua aislada). Los wauja suman una poblacion de aproximadamente 360 perso-
nas, de las cuales 315 residen en una aldea circular con sistema de plaza central y «casa de
las flautas». Cf. Franchetto y Heckenberger 2001 sobre un conjunto de contribuciones al
respecto del sistema xinguano y los pueblos que lo integran.
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perdur6. Dias mas tarde, Atamai «volvio a morir». Con la oportunidad de una
breve recuperacion, Atamai comunica su urgente decision a Kamiha:

—Hija, los médicos no van a curarme, esto que yo tengo es «enfermedad de
indioy»; yo quiero volver a la aldea, para que tus tios cuiden de mi. Mi yerno [0
marido de Kamiha] tiene que autorizar una aeronave para llevarme de vuelta.

(«Enfermedad de indio»? Esta es una de las principales llaves conceptuales
de mi etnografia sobre los wauja. Por «enfermedad de indio», Atamai simplemen-
te queria decir que ¢l estaba con apapaatai, y que el conocimiento para librarlo de
esto era dominado por chamanes, y no por médicos. Detras de ese breve dialogo
hay un esbozo de la cosmologia wauja. El principio fundamental esta sefialado
ahi: que la enfermedad es una relacion y que los apapaatai son un padron que
conecta relaciones.

Veamos un poco mas sobre el desarrollo de esta historia.

Cuando mi tio [Atamai] lleg6 a la aldea, Pakairu [su esposa] llevé una kamalu-
po [olla grande usada en pagos rituales y chamanicos] y un collar bien grueso de
mostacillas para mi hermano, Ulepe.

—Primo, ¢puedes ver a mi marido? Sus ojos estan doliendo de nuevo. El suefia que
esta comiendo carne de sachavaca, de oso hormiguero, de venado. El dice que al-
guien le esta trayendo comida y calabazas llenas de sangre de animal para beber.
Ahi Ulepe fumé mucho y comenz6 a ver Tankwara. El estaba viendo a Atamai
junto con Tankwara. Los otros apapaatai que Itsautaku (un importante chaman
wauja) vio antes, Ulepe también vio.

—Son las Tankwara Yanumaka nau (Jaguares clarinetistas) que estan haciendo
mal a tu marido. Afujuwd (un tipo de mascara/«ropa») que esta con él es un
Jaguar también. Es un Jaguar que estd dando sangre para que ¢l beba.

Gran parte de mi tiempo en campo fue dedicado a entender ese universo de
seres no-humanos con capacidades patogénicas y de interaccion humana con
los enfermos graves. Pero a fin de cuentas, ;quiénes son los apapaatai? ;|Qué
Jaguares® eran esos que daban sangre para que Atamai bebiera? Resumidamente,

2 Las grafias mayuscula y mintscula empleadas en los nombres de los seres no-humanos
indican la distincion entre personas-animales (de aqui en adelante ‘Animal’) y animales-
animales (de aqui en adelante ‘animal’) y entre personas-plantas (de ahora en adelante
‘Plantas’) y plantas-plantas (de ahora en adelante ‘planta’). Asi, «jaguar» corresponde al
animal de la especie Pantera leopardo, en cuanto que «Jaguar» hace referencia a una perso-
na-jaguar (Yanumaka) los nombres de los objetos que estan mas proximos del prototipo son
también escritos en mayuscula (p. ej. Tankwara, el clarinete; Kawoka, la flauta de madera;
Sapukuyawa, un tipo de mascara usada por todas las 6rdenes: Animales, Fenomenos Natu-
rales y Plantas).
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podemos decir que los apapaatai estain comprendidos por una sucesion de trans-
formaciones ontologicas multiples y desiguales que los presentan como animales,
monstruos, artefactos, «espiritusy», «héroes culturalesy», y/o chamanes; esa misma
sucesion, en su amplitud maxima, incluye, contextualmente, a los mismos Wauja.
Estas transformaciones ontoldgicas contienen las transformaciones de la natura-
leza de los seres, sea en los dominios de sus cuerpos, «ropasy, afectos, intencio-
nes, capacidades o perspectivas. Las identidades de los seres estan directamente
ligadas al modo en que esos dominios se organizan y se presentan, en el curso de
las acciones y relaciones que los seres intentan en el mundo.

Viveiros de Castro (1977, 2002b) fue el primer etn6logo en ensayar una revi-
sion mas profunda sobre los apapalutdpa (como son llamados los apapaatai entre
los yawalapiti), al describirlos como parte de un sistema de transformaciones con-
tinuo-gradativas. El material yawalapiti fue especialmente relevante para la for-
mulacion que mas tarde Viveiros de Castro (1996, 2002¢) vino a realizar sobre el
perspectivismo amerindio. Los apapalutipa tuvieron ahi un papel importante,
aunque este se haya tornado mas explicito en su reciente revision de la cosmolo-
gia yawalapiti (Viveiros de Castro 2002c¢). La categoria apapalutapa (apapaatai),
como permite entrever este etndlogo, instaura un problema teérico mas alla de la
dualidad entre Naturaleza y Cultura, remitiéndolo a un tercer dominio ontologico,
la ‘Sobrenaturaleza’.® Asi, el autor concluye su argumento:

Cada um destes trés dominios pode ser entendido como uma perspectiva que
neutraliza a posi¢do entre os dois restantes: do ponto de vista dos espiritos,
humanos e animais se assemelham; do ponto de vista dos humanos, espiritos e
animais comungam aspectos essenciais; do ponto de vista dos animais, huma-
nos e espiritos quica sejam a mesma coisa. Ha portanto, tal vez, dualidade;
mas ela seria apenas a redu¢do de uma estrutura mais rica. (Viveiros de Castro
2002b: 85)

Con la finalidad de precisar un poco mas lo «Sobrenatural» en el contexto
xinguano, tomemos otra afirmacion del mismo autor:

Segun discute Viveiros de Castro, la categoria ‘Sobrenaturaleza’ permite definir una tercera
categoria de seres de la cosmologia xinguana —los ‘espiritus’, «que (ademas) no son ni
humanos ni animales», no cabiendo, por tanto, segun la categorizacion émica, en la duali-
dad Naturaleza/Cultura— y «designar un contexto relacional especifico y una cualidad
fenomenoldgica propia, distinta tanto de la intersubjetividad caracteristica del mundo so-
cial (humano) como de las relaciones “inter-objetivas” con los cuerpos animales» (2002c:
396). Es, por lo tanto, en estos sentidos que la categoria ‘Sobrenaturaleza’ es empleada en
el presente texto.
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O que chamamos de sobrenatural refere-se, para os Yawalapiti, ao dominio de
criagdo da ordem: os arquétipos dos seres e eventos do mundo atual. Mas isto
que cria a ordem, escapa a ela: a prototipia é o excesso, o modelo se cria num
fluxo, e a perfeicdo se encontra com a monstruosidade. (Viveiros de Castro
1978: 164; subrayado mio.)

Una de las dimensiones del exceso es precisamente el extraordinario poder
patogénico/terapéutico de los seres «sobrenaturalesy, el cual esta envuelto por un
flujo de predacion/produccion que fluctiia entre la fealdad/dolor y la belleza/pla-
cer. La fealdad/dolor, en este contexto, se expresa muchas veces en las exégesis
como un efecto de la entrada de sustancias patogénicas de los seres sobrenaturales
en el circulo de maleficios manipulados por hechiceros humanos: los artifices
supremos de lo feo y de la muerte. La belleza es el resultado del uso correcto de
los medios que los seres sobrenaturales ofrecen a los humanos para superar la
enfermedad y evitar la muerte. Mis datos wauja divergen levemente de la inter-
pretacion de Viveiros de Castro en cuanto a la idea de que la perfeccion se sitiia en
el dominio de la monstruosidad. Lo que parece haber es un desequilibrio de pode-
res entre la humanidad y las otras formas de vida: Animales, Plantas, Fendmenos
Naturales, seres miticos, etc. El esfuerzo wauja se vuelca al control del peligro
que ese desequilibrio genera, y no a su superacion. Los mitos wauja muestran que
la perfeccion esta distribuida entre todas las series de seres. Asi, un determinado
Animal puede tener la oracion perfecta para curar hemorragias, y puede ser inces-
tuoso, lo que, por contraste, hace de él un ser imperfecto desde el punto de vista de
la produccion de las relaciones de parentesco. Seres como Jaguar y Fuego son
grandes flautistas, sin embargo, son tan agresivos y egoistas que escapan al ideal
xinguano de autocontrol y altruismo. Queda claro que ser un eximio flautista es
también un ideal wauja, aunque en ese sentido lo que se anhela es solamente la
capacidad musical de los Jaguares: ningun wauja anhela ser Jaguar. Por tanto, hay
trazos de perfeccion e imperfeccion en todos los dominios al mismo tiempo. Cabe
resaltar que los modos de transformacion pueden desplazar muchas de esas dispo-
siciones de perfeccion e imperfeccion.

EL NACIMIENTO DEL SOL'Y DE LA LUNA

Antes de la humanidad solo existian Kwamuto y los yerupoho. Los putaka (xin-
guanos), los kajaopa (blancos) y los muteitsi (indios «bravos» o «los otros» in-
dios) surgieron después: son creacion de Kamo (Sol), el nieto de Kwamuto.
Kwamuté eraun viejo solitario, hijo de la unién entre el Murciélago y el Gua-
pinol. Un dia, Kwamuté fue a la selva en busca de cuerda para su arco y se topd
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con Jaguar (Yanumaka), un yerupoho,” cuyo cuerpo era de «gente» (iydu), pero
con algunas partes menores «de jaguar», como las orejas, los dientes, la nariz, los
ojos y las ufas; Jaguar era zooantropomorfo.

Sin darse cuenta, Kwamuto se habia adentrado en el dominio territorial de la
Fiera, que amenaz6 con quitarle la vida. Con el fin de librarse de la muerte, Kwamu-
to ofrecio al Jaguar sus hijas en casamiento. En este punto, hay dos versiones
divergentes: una de ellas dice que Kwamuté vuelve a casa e informa a sus hijas
«originales» que debian partir rumbo a la aldea de Jaguar para contraer matrimo-
nio con ¢€l. La otra version afirma que Kwamuto, siendo soltero, no tenia hijas
«originales». Asi, la presion del Jaguar lo llevo a concebir a sus hijas a partir de
troncos de un arbol llamado umejo (el mismo actualmente usado para hacer las
efigies a los muertos en el ritual posfunerario Kaumai). Por tanto, una de las ver-
siones afirma que Kwamuto habria blufeado astutamente en su encuentro con Ja-
guar. De todas formas, Kwamuto cumplio su acuerdo y mando a sus hijas al en-
cuentro de su futuro marido. De las cinco mujeres que Kwamuté cred, solamente
dos llegaron a su destino, las otras tres murieron en el camino.

Las hijas de Kwamuté fueron el prototipo de lo que mas adelante vino a ser el
cuerpo humano. Antes de iniciar el viaje, ellas ya eran consideradas bonitas, fa-
mosas y sexualmente deseadas por varios Animales de la floresta. Ellas eran una
novedad, una belleza.

Una de ellas, Atanakumalu —de ata (madera) + kumalu (femenino de kuma:
extraordinario, sobrenatural)—, quedd embarazada de Jaguar, pero fue asesinada
por la suegra-Jaguar en los primeros meses de embarazo. El cuerpo de Atanaku-
malu fue arrojado a la selva por la suegra. Tiempo después, Kwamuto supo lo
ocurrido y mandd a Metsukuto, una Hormiguita, a entrar por la vagina de Ata-
nakumalu para ver si el feto alin estaba vivo. Ayudada por una oracion de Kwamu-
to, Metsukuto extrajo dos niflos del ttero de Atanakumalu. Primero nacido Kamo
(Sol), después Kejo (Luna). Los gemelos fueron llevados al interior de la casa de
Jaguar y escondidos dentro de un cesto, donde pasaron su brevisima infancia bajo
los cuidados de la hermana de su madre. Kamo y Kejo (en adelante Gemelos) se
desarrollaron muy rapido y, en pocos dias, ya eran capaces de caminar y hablar;
abandonaron el cesto y fueron en busca de su abuelo, Kwamuto.

Los wauja traducen yerupoho por «pueblo antiguo». No tengo como hacer una etimologia
del término, solo sé que poho puede ser directamente traducido por pueblo, grupo social.
Asi, Yawalapoho son los Yawalapiti; Kupatopoho, el pueblo-pez; Yanumakapoho, el pue-
blo-jaguar.
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Inconsolables por el asesinato de su madre, Kamo y Kejo preguntaron a su
abuelo, que es uno de los chamanes prototipicos, como ellos podrian traerla de
vuelta. Kwamuto les explico la imposibilidad de resucitar a Atanakumalu, y que
ellos apenas podrian recordarla por medio de una fiesta en su honor. Asi, Kamo,
que es el Gemelo mas inteligente y astuto, invento6 el Kaumai, que es actualmente
el ritual interaldeano celebrado en honor de los amunaw («noblesy/jefes) recien-
temente fallecidos.

Para el Kaumai de Atanakumalu, celebrado en la aldea de Jaguar, fueron invi-
tados varios pueblos Pez y los pueblos Lobo de Rio (Ewejo y Awajakani).’ En el
Kaumai tuvo lugar una lucha, idea de Kamo para recibir a los convidados. Rapida-
mente, la fiesta se transformo en una carniceria: Kamo intentd exterminar a todos
los invitados, demostrando de modo explicito su odio por los yerupoho en gene-
ral, inclusive por los Felinos (Jaguares pintados, pardos y negros y Margays, los
sobrinos de su padre) que sufrieron mucho en las luchas contra ciertos Peces. En
esa época, los humanos aun no existian. Los sentimientos de celos y odio que
Kamo tenia por los yerupoho incitaron su voluntad de transformar profundamente
el mundo existente y de crear formas de vida distintas de las que existian.

LA CREACION DE LOS HUMANOS

En el centro del mundo, el Mojend, local mas sagrado de la geocosmologia xin-
guana, punto de confluencia de los rios Kuluene, Ronuro y Batovi, Kamo creo a los
humanos a partir de arcos de madera y de flechas de bambu que, actualmente, corres-
ponden a los amunaw («noblesy/ jefes) y a los no-amunaw («comunesy), respectiva-
mente. Kamo coloco en pie una larguisima hilera de flechas, separadas en intervalos
mas o menos iguales, por arcos en igual posicion. Cada secuencia de flechas, sepa-
rada por un arco, correspondia a un pueblo: los wauja, los mehinako, los terena,
los kuikuro, los kayapo, los guarani, los americanos, los brasileros, etc.
Jerarquia fue la primera distincion que Kamo cred al interior de cada grupo
humano. La distincion siguiente fue en el campo del lenguaje: Kamo atribuyd una
lengua diferente a cada pueblo, pasando finalmente a la oferta de varios objetos
tecnologicos sobre los cuales los pueblos deberian hacer una eleccion.® Los yerupoho

Pteronura brasiliensis y Lutra paranaensis, respectivamente.

En la década de 1960, la escopeta era la metonimia de la eleccion tecnologica de los blan-
cos (Agostinho 1974: 19-22). Actualmente, con la ampliacion del conocimiento indigena
sobre la sociedad tecnoldgica occidental y sobre las diferencias entre los blancos, el rol de
artefactos ofrecidos en el pasado mitico se amplio. Asi, los americanos habrian escogido
también naves espaciales y misiles, y los paraguayos, objetos malii (falsos, ineficaces, inca-
paces, ilegitimos), como relojes y pilas que funcionan mal o que se malogran rapidamente.
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y apapaatai, a su vez, entienden y hablan todas las lenguas existentes, lo que
torna la lengua un dispositivo muy poco resaltante en la percepcion de las diferen-
cias interseriales, es decir, entre humanos y no-humanos.

Asi, por medio de las acciones de Kamo, jerarquias —para diferenciar indi-
viduos en el interior de un determinado grupo—, junto con lengua y tecnologia
—para distinguir grupos entre si— se tornaron los rasgos fundamentales de la
economia simbdlica de la alteridad en la serie de los humanos.

De entre los tres rasgos fundamentales, solo la jerarquia es un valor igualmen-
te aplicable a todos los grupos de seres; sin embargo, la misma no es determinante
de la percepcion mas amplia de la alteridad, esta seguramente reservada para la
tecnologia.

Cuadro 1. Principios de la diferencia entre las series humana y no-humana

Serie humana Dominios Principios basicos de la diferencia
Nivel «minimoy Interior Jerarquia (amunaw frente a no-amunaw)
de alteridad sociopolitico Lengua
xinguano v Tecnologia
Exterior Lengua
sociocultural y Tecnologia
v

progresion de la diferencia

Serie no-humana Exterior Cuerpo,
Nivel «maximoy de sociopolitico Tecnologia
alteridad xinguano vy Lengua

Los ethos de la agresividad y del pacifismo, por ejemplo, estan directamente
ligados a elecciones tecnoldgicas ocurridas en el pasado mitico. Los wauja se
dicen pacificos porque escogieron la olla; los kamayura son «medio» agresivos
porque escogieron el arco; los kayapd, por su lado, son «masy agresivos que los
kamayura porque eligieron el garrote, y los blancos son «mas» agresivos que to-
dos los indios porque escogieron la escopeta.

Si la vision del interior de socius es moldeada por la jerarquia (para la cual estan
incluidas las diferencias de género), la del exterior es moldeada por la tecnologia,
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extendiéndose esta ultima vision inclusive a la serie no-humana. Aunque no po-
sean fuego ni agricultura, los apapaatai y yerupoho son altamente tecnoldgicos.
Sus «ropasy (nai), frecuentemente descritas como aviones supersonicos, helicop-
teros, submarinos y otros equipos del género, forman parte de un imaginario de
super poder chamanico. Con todo, desde el punto de vista de los humanos, no es la
tecnologia el principio fundamental de la diferencia entre humanos y no-huma-
nos, sino el cuerpo. Asi, si la jerarquia es el principio basico para conceptuar la
diferencia al inferior de las series humana y no-humana, el cuerpo es el principio
central de la diferenciacion entre ellas.

UN PRINCIPIO PATOGENICO

La raiz de la diferencia centrada en el cuerpo remonta al tiempo de Kwamuto, y
esta repleta de pequefios detalles aparentemente sin importancia y de rara men-
cion en los mitos. Uno de esos detalles —al cual tuve acceso por la iconografia—
dice respecto a la ausencia de ombligo (aitsa-katukunatopai) en los yerupohoy en
Kwamuté. Eso implica que la formacion del cuerpo de esos seres no estaba (o
estd) sometida a los mismos procesos que corresponden a la formacion del cuerpo
humano, pues no son fruto de una gestacion, la cual envuelve la formacion com-
pleta del cuerpo dentro del ttero.

Los sin ombligo son considerados pukakd, o sea, aquellos a los cuales no es
posible remontar su origen a progenitores de cualquier tipo, o aquel que «crecio»
solo. Tal inexistencia de progenitores es semantizada por la ausencia de ombligo
(Pero cual es la implicacion de ello? Lo que quieren los wauja decir es que un
cuerpo sin ombligo no fue hecho conforme los mismos procesos o sustancias con
los que fueron hechos los cuerpos wauja: prolongada acumulaciéon de esperma,
mezclada con alguna cantidad de sangre materna, en el interior del utero. Los yeru-
poho, Kwamuto y los Gemelos pueden hacer cuerpos sin necesidad de copular, pues
ellos son capaces de transformar sustancias heterdclitas en cuerpos. Pero no es sola-
mente en los modos de fabricacion corporal que los yerupoho difieren de los huma-
nos, la naturaleza de las sustancias que ellos usan también difiere ;De qué son he-
chos entonces los cuerpos de esos no-humanos? Las sustancias que componen el
cuerpo de Kwamuto son una preocupacion ausente de las exégesis wauja, y las
que originaron a los yerupoho son objetos de elaboraciones bastante detalladas.

En primer lugar, es importante decir que la categoria yerupoho abarca seres de
atributos muy diversificados: algunos son unicamente antropomorfos, otros, zo-
oantropomorfos; algunos son inteligentisimos y valerosos, otros débiles y miedo-
sos; algunos son grandes jefes, otros, grandes musicos, bailarines, pintores, etc. Lo
que la mayoria de los yerupoho tienen en comun es alguna potencia chamanica,
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manifestada de modo bastante desigual entre ellos. Es por medio de su potencia
chamanica que los yerupoho entran en contacto con los humanos, raptan las almas
de estos y «negocian» su devolucion con los chamanes humanos.

Chamanismo y sexo continuo —Iléase reproduccion bioldgica— son activida-
des absolutamente incompatibles, cuya consecuencia se evidencia en la aversion
que la mayoria de los yerupoho tiene al sexo y a su olor. Tal aversion tiene impli-
caciones en las formas reproductivas de los cuerpos, que, entre los yerupoho, no
se dan solo por medio de la copula-embarazo-parto. Los yerupoho «mas» chama-
nicos no se reproducen «bioldgicamente», en general ellos hacen mufiecos que
después de rezados-soplados’ se vuelven sus hijos.

Hay varias sustancias que pueden ser usadas para formar un cuerpo: el de las
ollas cantoras que acompanan a la gran serpiente Kamalu Hai, por ejemplo, fue
modelado (creado) con las heces de la propia serpiente, siendo asi hasta hoy; el
barro que los wauja retiran de los depdsitos aluvionales son heces dejadas por
Kamalu Hai. Pero nosotros, los humanos, vemos como arcilla lo que los apapa-
atai'y yerupoho ven como heces.

Los yerupoho también tienen sangre y esperma, sustancias elementales para
la formacion de los cuerpos, pero sus fluidos son hechos (0/0) en oposicion a los
mismos fluidos de los humanos, que tienen un olor caracteristico, marcado por la
categoria aho, que abarca el olor del pez crudo, del esperma, de la sangre y del
huito (cf. también Viveiros de Castro 1977: 168 respecto de la categoria hai entre
los Yawalapiti), que a su vez corresponden metonimicamente al olor del sexo. Los
yerupoho tienen una enorme aversion a la sangre, la sustancia aho por excelencia,
aunque, paradodjicamente, coman pez crudo, un alimento afo. Pues oho se dice
basicamente para las heces, la carrofia y la comida podrida. Por lo tanto, el esper-
ma que hace el cuerpo de ciertos yerupoho es podrido-fétido. Aunque este sea
esperma (gaaki), no se trata del mismo esperma de los humanos, pues este tltimo
es ahopai'y el de los yerupoho, ohopai. Si las sustancias que producen los cuerpos
son de naturaleza diferente, igualmente los productos que de ellas resultan tam-
bién deben ser diferentes.

El problema que nos interesa es que esa diferencia es radicalizada: el cuer-
po de los yerupoho existe en una condicion patoldgica para los humanos. Dicen
los wauja que el cuerpo de un yerupoho esta constituido de ixana («hechizoy),

Ejekepei es el verbo que se refiere a la accion de soplar (tabaco, por ejemplo), rezar (soplar
palabras) y tocar un instrumento de soplo (nejekepei tankwara: estoy tocando clarinete).
Como accion chamanica, el soplar-rezar no solamente da vida a los cuerpos, también res-
taura las almas que le fueran quitadas. La secuencia terapéutica rezar-soplar esta marcada
respectivamente por los rituales Pukay (de cantos con maraca) y Manapatuwatapai Apapa-
atai (distribucion de papilla y tabaco seguida de visitas al enfermo).
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independientemente si ¢l fue hecho de fluidos sexuales y de sangre o de otra
sustancia, como arcilla, madera, paja, etc. Asi, si un humano establece contactos
corporales con los yerupoho, corre el inmenso riesgo de acabar enfermo o, en
caso extremo, de morir instantaneamente.

En funcioén de las diferentes naturalezas de sus cuerpos y capacidades preda-
torias, la convivencia de los humanos con los yerupoho, en un mismo espacio
horizontal, era imposible, dejando a los humanos solo la posibilidad vertical: vi-
vir en el subsuelo.

LAS FORMAS ALIMENTICIAS DE LA TRANSFORMACION

Las condiciones de vida de los primeros humanos en el pasado mitico eran las
peores posibles: habitaban el interior mas profundo de los termiteros y no poseian
los elementos fundamentales de la vida civilizada —el fuego y la agricultura—
cuya posesion era de los yerupoho, es decir, de los Animales. El plan de Kamo era
revertir esa situacion: arrebataria a los yerupoho el fuego y la agricultura, desterran-
dolos de la superficie de la tierra, y entregaria sus restos a los humanos, su creacion.

En el inicio de los tiempos, el mundo era oscuro. Existia solo la noche. La
unica luz que habia no pasaba de una leve penumbra, irradiada del fuego domés-
tico de los yerupoho. Fuera de sus casas, los yerupoho podian ver todo, pues sus
0jos «son como linternasy.

Hay tres acciones de Kamo directamente responsables por el destierro de los
yerupoho de la superficie terrestre, por su transformacion en animal/monstruo y
por la condicion mas o menos «ocultay y «marginal» que ellos pasaron a vivir.
Primeramente, Kamo robo la agricultura de la yuca del pueblo Cerdo (4utopoho),
junto con sus flautas de madera.® En otro momento Kamo robo el fuego que el
Zapilote Rey (Ulupu-kuma) guardaba dentro de la frente. Autupoho'y Ulupu-kuma
guardaban respectivamente el «principio-agricultura» y el «principio-fuego», equi-
valentes a toda posibilidad de cultivar y de hacer fuego. Los yerupoho aun po-
drian recuperar sus bienes utilizando las mismas habilidades de Kamo. Pero para
la desesperacion de los yerupoho, Kamo descubrio, por medio de una infeliz in-
formacion ofrecida por su abuelo, su unica fragilidad: la imposibilidad de vivir
bajo el sol. Tan pronto supo de eso, Kamo procurd un modo de hacer aparecer el
sol en el cielo, yendo a la busqueda de una «mascara» (Kamo mohdja opaka,
«madscara facial roja de Kamo») que pudiese «virar» el sol. Kamo se lanz6 con la
«mascara roja» al cielo y la aurora lentamente se hizo, Kejo lo siguié mas tarde,
viniendo a tornarse el astro lunar, también por medio de un enmascaramiento. Por

8 Una version de ese mito fue publicada en Barcelos 1999.
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fin, la larga noche de los yerupoho fue la ultima gran accion de Kamo, la cual
dividi6 el tiempo en dos: el antes y el después del ciclo dia y noche.

Todos los yerupoho tenian inmenso pavor del sol. La noticia de que Kamo
pretendia «inventar» este astro ya se habia esparcido mucho antes de ¢l salir en la
busqueda de su «mascara». Después de saber la noticia, los yerupoho comenzaron
a hacer «ropasy’ para protegerse del sol. A esa altura, hay una «bifurcaciony del
mito en dos versiones complementarias.

Una de ellas menciona que los yerupoho hicieron una variedad enorme de
«ropas» y mascaras, que, enseguida, se lanzaron al fondo de las aguas. Los que no
consiguieron confeccionar sus «ropasy protectoras fueron enrigidecidos por el sol
y se transformaron permanentemente en lagartijas, cobras, gusanos, monstruos de
diversas formas o simplemente permanecieron )iydu («gente»), aunque con varias
deformaciones.

La otra version refiere que los yerupoho machos salieron a realizar una gran
pesca, estando demasiado tiempo ausentes de la aldea. Las mujeres, preocupadas
con su demora, mandaron un muchacho recluso, Kamatapird, en su busqueda.
Kamatapira descubre a los hombres haciendo y experimentando «ropasy, él vuel-
ve y avisa a las mujeres que sus maridos y parientes se estaban volviendo «ani-
maly». Indignadas, las mujeres «se visten» con las insignias masculinas (arcos,
flechas y diademas de plumas de guacamayo, paucar y arpia), se transforman en
Yamurikuma (mujeres-monstruo), entran en un agujero cavado por el Armadillo y
abandonan la aldea.

El objetivo de esta seccion no es el andlisis de la variacion mitica, sino seguir
las asociaciones que los narradores hicieron entre mitos casi siempre narrados
como pertenecientes a nexos diferentes. Los narradores querian llamar la aten-
cion hacia el hecho de que el nexo mas amplio del mito de Yamurikuma es el de la
gran transformacion cdsmica que estaba en curso: el surgimiento del astro solar.

Preocupados exclusivamente en hacer sus propias «ropas» protectoras, los
hombres yerupoho habrian demostrado inmenso egoismo al abandonar a las mu-
jeres yerupoho a su propia suerte. Las yerupoho providenciaron un modo de prote-
gerse del sol y al mismo tiempo de vengarse de sus maridos. Las yerupoho, entonces
transformadas en Yamurikuma, fueron al fondo de la tierra y los hombres con
sus flautas, «ropas» y mascaras, se sumergieron en las aguas profundas. Y asi se
dio la ocasion de la «opcion vertical» impuesta a los yerupoho.

Es importante recordar que ni todas las mujeres yerupoho tuvieron como des-
tino el mundo subterraneo y mucho menos la «forma» Yamurikumda. Como ad-
vierten mis exégetas, la aldea Kamatapirad era apenas una entre las millares de

La nocion wauja de «ropay» (nai) implica el uso de mascaras.
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aldeas de yerupoho existentes en aquel tiempo, en la superficie del mundo. Los
yerupoho eran (son) muchisimos y muchas transformaciones diferentes se abatie-
ron sobre ellos.

En el tiempo de las tinieblas, muchos de los animales que conocemos hoy
existian Ginicamente en su forma iydu («gentey). iydu es una categoria que, antes
de todo, define antropomorfia. Pese a que la nocion xinguana de identidad huma-
na esté fuertemente centrada en el cuerpo (Viveiros de Castro 1977, 1979, 2002b),
antropomorfia, aisladamente, no define lo que es humano (Ireland 1988, 2001).
Por lo tanto, la condicion antropomorfica de los yerupoho no implica una humani-
zacion directa de estos. Entre los wauja, lo «humano» no es una categoria singula-
rizada en un vocablo. La idea de lo «humano» estd constituida, sobre todo, por
una convergencia de relaciones morales en concomitancia con procesos de fabri-
cacion del cuerpo/persona (también entre los yawalapiti, cf. Viveiros de Castro
1977, 1979, 2002b). Esa moralidad esta marcada por sentimientos de vergiienza-
respeto-miedo, expresados segun gradaciones jerarquicas: los humanos tienen ver-
giienza-respeto-miedo de los yerupoho/apapaatai y no lo contrario; y los anima-
les tienen vergilienza-respeto-miedo de los humanos. Sin embargo, lo que constituye
el enlace entre los yerupoho y los humanos son los animales.!® Y ese enlace es
moral, pues cuando los humanos utilizan mal los recursos (de la pesca, caza y
vegetales), sus «duefios» (los Animales y Plantas) se vuelven contra los humanos,
de ahi el respeto-miedo que estos tienen por aquellos.

Todos los yerupoho que vistieron «ropas» o que fueron alcanzados por el sol
se transformaron en apapaatai. La categoria cabe, en este contexto, en la siguien-
te definicion concisa: apapaatai es todo aquello que, temporaria o permanente-
mente, haya pasado de una forma antropomorfa hacia una forma animal, mons-
truosa, fendmeno natural, artefactual o por una combinacion de dos o mas de estas
formas. La «ropa» es el dispositivo para las transformaciones temporarias, mientras
las transformaciones permanentes se originan de la exposicion de los yerupoho al
sol y son irreversibles. Una «ropa» es una «apariencia» y su valor ontoldgico es
antes artefactual que «corporal». Hay dos naturalezas de apapaatai: una corporal
y una «ropay». Toda «ropa» puede ser reducida a la categoria de apapaatai, pero no
todo apapaatai es «ropa». La generalizacion que se puede hacer es que la catego-
ria apapaatai subsume la categoria yerupoho, haciendo que ambas se impliquen
mutuamente.

10 En un trabajo anterior (Barcelos 2002: 143-147) mostré que diferentes parcelas de una
misma alma pueden dar vida tanto a un animal cuanto a una «ropa» sobrenatural. Esas
parcelas siempre emanan de un yerupoho, creando una relacion de coparticipacion de la
upapitsi (principio vital, alma, conciencia) que liga los animales a los Animales.
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Desposeidos del fuego, los yerupoho fueron forzados a comer crudo.! Su
alimentacion cruda es un rasgo decisivo de su condicion «animaly. Sin embargo,
la «animalidad» de los yerupoho no es la misma que la de los animales, pues ellos
agregan diferentes poderes chamanicos; estos son, en su mayoria, pobres presas
de los humanos y otros animales.

Inntimeros animales del tiempo presente «enmascaran» su condicion fydu en
«ropasy. Esos animales, una vez despojados de sus «ropasy», en general exhiben
una antropormofia rara: pequefia estatura, piernas y brazos delgados, articulacio-
nes protuberantes, cabeza grande sobre hombros estrechos. Aparte de eso, sus
0jos, orejas, genitales, manos, pies y otros detalles anatomicos son muchas veces
semejantes a los de los animales de hoy dia. Desnudos, ellos vuelven a ser yerupo-
ho: «gente-animal» (Animal). La categoria que nos interesa, apapaatai, esta am-
pliamente envuelta por ese proceso de vestir «ropas.

La transferencia (robo) de los bienes culturales por Kamo esta en la base de la
configuracion del mundo actual, que se debe a dos movimientos basicos: uno de
expansion —de las formas de vida, por lo menos en cuanto a sus aspectos anato-
micos exteriores, de agua, de fuego, de las plantas cultivadas y de la consecuente
creacion de nuevos espacios en el cosmos y su ocupacion— y otro de inversion,
ambos directamente relacionados entre si. Al robar el fuego, Kamo invirtio las
formas alimenticias: los humanos, que comian solamente crudo, pasaron a comer
cocido; y los yerupoho, que comian cocido, pasaron a comer crudo. La inversion
se aplica a la ocupacion de los espacios geocosmicos —humanos pasando a ocu-
par la superficie terrestre y yerupoho refugiandose en el subterraneo, al interior de
arboles, en el fondo de las lagunas— y también en la agricultura: los Cerdos y
otros yerupoho perdieron el cultivo de yuca y el espacio para cultivarla. Sin em-
bargo, hoy, vestidos de cerdos, los yerupoho invaden los cultivos de los wauja
para devorarlos. La «ropa»-cerdo es «adaptada» al veneno y a la dureza de la
yuca: dientes muy fuertes, uias duras para cavar y, segiin apuntan los wauja, un
orificio en la espalda por donde sale el veneno. La yuca es su alimento perdido.
Los Cerdos se aproximan a los humanos en bisqueda del tiempo en que comian
cocido. Sin embargo, esa bisqueda no es deliberada. El estatuto de la aproxima-
cion es variable y mucho mas complejo que el mero deseo de satisfaccion alimen-
ticia de los Animales.

Seglin las exégesis wauja, lo que robd Kamo de los yerupoho fue la capacidad de coccion
v calentamiento del fuego. Los yerupoho siguen teniendo fuego, pero ineficaz, pese a que
muchos de ellos piensan lo contrario. Los wauja saben que el fuego de los yerupoho «no
funcionay, mas estos, presos de sus puntos de vista, conciben mundos particulares para si,
en los cuales los wauja se adentran apenas cuando enferman gravemente o mueren.
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No obstante, la relacion entre Cerdos y cerdos no posee el esquematismo que
se esta presentando. De hecho, ella es ambigua y contextual. Solo evidencias muy
concretas permiten, por ejemplo, a una wauja distinguir si su cultivo fue atacado
por cerdos (apapaatai-mona, categoria genérica para los animales de pelo, con
excepcion del murciélago) o Cerdos (verupoho) vestidos de cerdos hipervoraces
(apapaatai). Como estos ultimos son capaces de saltar bastante alto, muy por
encima de las cercas defensivas que los wauja construyen, la destruccion que
pueden hacer en los cultivos es inmensamente mayor de la que los cerdos even-
tualmente hacen. Los Cerdos también son mas agresivos y no tienen miedo. Si un
animal exhibe una agresividad anormal, los wauja no dudan en identificarlo como
un apapaatai, un ser mucho mas proximo de la polaridad monstruo que de la
polaridad animal.

La «ropa» es un dispositivo de atributos instrumentales y anatdmicos —alas,
en el caso de los seres alados; garras o presas, en el caso de los predadores, etc.—
que proporcionan capacidades fisico-locomotoras especificas: volar, nadar, sal-
tar, correr velozmente, etc. Los humanos son los sin-«ropa» por excelencia, con
excepcion de los hechiceros, que pueden hacer uso de «ropas» especiales (llama-
das iyeyd) para entrar en las casas de otras personas o viajar a grandes distancias
en poquisimo tiempo. Una «ropa» siempre envuelve consecuencias practicas e
inmediatas, pues ella es una forma-funcional: dientes y garras afiladas, aletas,
picos alongados, etc., cosas que sirven para realizar tareas especificas, las cuales
los humanos hacen con el auxilio de una serie de artefactos, muchos de ellos
originalmente creados por los yerupoho (como por ejemplo el desenterrador de
yuca, tunuai), y posteriormente transferidos para el mundo de los humanos via
enfermedad, chamanismo y ritual.”> Como los yerupoho perdieron ciertas tecno-
logias ante los humanos, ellos tuvieron que complementar esa carencia por me-
dios anatémicos, como hocicos que revuelven la tierra y dientes que perforan
cascaras. Vimos que esa otra «corporalidad» (animal o monstruo) se debe a un
momento especifico de la ontogenia wauja y a capacidades artisticas distintas de
cada yerupoho que invent6 (inventa) una diversidad desconcertante de «ropasy.
Todavia hay algo mas en esa invencion que sobrepasa la mera cuestion del disfraz
y de la adaptacion a una nueva situacion geocosmica: se trata de la idea de distri-
bucion de la persona (Gell 1998: 96-154).

12 Cf. Barcelos 2002: 256-259; alli se puede ver el andlisis de un mito que describe el proceso

de transferencia del desenterrador de yuca del dominio de Kukuho (Larva) hacia el dominio
wauja.
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BREVE MORFOLOGIA DE LAS TRANSFORMACIONES

En un texto sobre las nociones de transformacion en las tierras bajas de Sudamé-
rica, Peter Riviére defiende la idea 1évistraussiana'® de que los «trajes y la decora-
cion del cuerpo de cada individuo crean la mediacion entre su interior, la sociedad
y el cosmos» (1995: 191), evocando, en un pasaje determinado, las artes de tejer y
trenzar como metonimias del ordenamiento cosmico. Hace mucho, Lévi-Strauss
(1989: 179-184) nos recordd que en cosmética (enmascaramiento) hay cosmos.

De hecho, el pensamiento amerindio lleva bastante en serio estas ideas, cuyo
foco incide sobre la distincién/indistincion entre Naturaleza y Cultura, para la cual
la nocion de transformacion es un medio heuristico bastante evidenciado. En la
cosmologia wauja, la «ropa» es el principal dispositivo de esas transformaciones.

El régimen de las transformaciones es émicamente explicitado por un grupo de
cuatro afijos-modificadores de los conceptos-base (-kumd, -iyajo, -mona 'y -malij).
Verificados tanto en las cosmologias wauja y yawalapiti,'* su rol mayor es mar-
car/mudar la naturaleza de las cosas y los seres. Viveiros de Castro (1977, 2002b)
realizé un analisis bien acertado de esos afijos en su version yawalapiti. No voy a
entrar en los pormenores de las pocas diferencias analiticas que los materiales
wauja y yawalapiti suscitan. De un modo general, el analisis yawalapiti de Vivei-
ros de Castro refuerza mi analisis wauja y viceversa.

Esos afijos distribuyen, en una escala continuo-gradativa, que parte de esta-
dos de «insuficiencia», «falsedad», «incapacidad» (-mald), «visibilidad», «apa-
rienciay, «corporalidad», «actualizaciony (-maliiy -mona) hacia estados de «invi-
sibilidad», «alteridad», «espiritualizaciony», «potencia chamanicay, «prototipia»
(-kuma), pasando por estados de «excesoy, «superioridad», «ferocidady, «veraci-
dad» (-iyajo). Veamos dos ejemplos de como esos afijos son aplicados a un arte-
facto —la olla (nukdi)— y a un ser —la serpiente anaconda (walama,).

Las ollas -malii son aquellas que se rompen facilmente, pues son «mal-he-
chasy, «nukai-malt», como dicen.” El afijo -mona designa las nukai que se usan

Riviere la desarrolla en consonancia con otra idea, la cual ya no comparto, acerca de que
«mascaras, vestes y ornamentos son medios para domesticar un componente ‘animal’ esen-
cial a la naturaleza humanay (1995: 191).

En yawalapiti esos afijos-modificadores son, respectivamente, -kumada, -ruru, -mina 'y -malu
(Viveiros de Castro 1977, 2002b).

Los wauja hacen una apreciacion muy aguda sobre la calidad de los artefactos industrializa-
dos que consumen. En este sentido, otro término usado para expresar la condicion -malé de
un objeto es «paraguai», pues, conforme consideraciones de los wauja, los productos con-
trabandeados de aquel pais (Paraguay) hacia Brasil son, en general, de baja calidad. Asi,
una pila «paraguai» siempre dura poco en comparacion a una pila-iyajo («originaly), que
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normalmente en el dia a dia: [yajo se dice respecto de las ollas especiales, de
calidad superior, generalmente fabricadas para el pago ritual. Nukai-kumd son
ollas prototipicas. Todo prototipo entre los wauja remite a la antropomorfia: Nukai-
kumd es una olla-gente, un yerupoho,; -kuma confiere un estatuto de sujeto a la
olla. Veamos el segundo ejemplo.

Una walamd-mali es una serpiente que falla en el intento de matar a una gran
presa por estrangulamiento, es una serpiente que no logra realizar plenamente la
capacidad constrictora de la especie. Las serpientes sin veneno son uwi-mali, en
contraste con las serpientes venenosas, que son uwi-iyajo: «excesivamente ser-
pientes», también segin entre los Yawalapiti (Viveiros de Castro 2002b). Una
walama-iyajo es una anaconda en su capacidad constrictora plena, es aquella ca-
paz de matar grandes presas. Las Walamd-kumd son anacondas-gente —yerupo-
ho, o estos vestidos con «ropasy. Ellas postulan, en funcion de su prototipia, un
plano de subjetividad y de accion patogénica. Emicamente, el afijo -mona no se
aplica a los reptiles y demas o6rdenes de animales, a excepcion de los mamiferos,
que son apapaatai-mona. En trabajos anteriores (Barcelos 1999, 2002) empleé el
afijo -mona como un recurso metodoldgico para analizar la distincion entre ani-
males («seres-mona») y apapaatai («seres-kumay). Este mismo sentido metodo-
logico es retomado en este trabajo, como se observa en las lineas 1, 2, 5, 6 'y 10/
columna 5 del cuadro de la pagina siguiente.

Los modos transformativos de 1 y 4 son irreversibles y ocurrieron, sobre todo,
en el tiempo del surgimiento del astro solar. Los modos 5,9, 10 y 11 también son
irreversibles, sin embargo, no tienen ninguna relacion directa con el surgimiento
del astro solar. Son dignas de nota algunas particularidades especificas de los
modos 1,5y 11.

En general, esos modos son definitivos cuando se tiene como foco la especie
zoologica. Un ejemplo célebre es la transformacion del nifo-bebe de Alawiru
(personaje mitico) en mono capuchino. En este caso, es la forma corporal mono
capuchino que debe su origen al hijo de 4/awiru, entretanto, eso no quiere decir
que cada mono capuchino, individualmente, se haya originado de ese nifio. Otros
monos capuchinos pueden ser solamente una «ropay» a imitarlo, siendo incognita
su identidad interior, pero este es exactamente el objetivo de muchos yerupoho 'y
hechiceros: hacerse pasar por mono capuchino.

La condicion ontologica «animaly es siempre ambigua e incierta, en la medida
en que ella esta sujeta a suftrir una transformacion radical. Se debe notar que las

dura mucho tiempo. Como mencioné arriba, el mito de origen de la humanidad afirma que
los paraguayos «solo tienen cosas-malé» porque ellos hicieron una mala eleccion al coger el
reloj que se malograba con poco tiempo de uso.
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Cuadro 2. Los modos de la transformacion

Disposicion serial Modo Disposicion Disposicion Propiedades ~ Modo
primaria transformativo  serial secundaria formal de los seres  predatorio
Yerupoho . - Animales cuerpo -mona o —
-malt
Yerupoho 2. - Animales «ropas» -mona o —
-mald
Yerupoho 3. - apapaatai «ropasy» -kuma enfermedad
(«espiritus»)
Yerupoho 4. - apapaatai cuerpo -iyajo canibalismo
(monstruo)
Humanos 5. - Animales cuerpo -mona o —
-maltd
Humanos 6. - Animales «ropa» -mona o enfermedad
-kuma
Humanos 7. - Animales alma/cuerpo -mona —
Humanos 8. - apapaatai «ropa» -kuma enfermedad
(«espiritus»)
Humanos 9. - apapaatai cuerpo -iyajo canibalismo
(monstruo)
Artefactos 10. - Animales cuerpo -mona o —
-maltd
Animales 1. - apapaatai cuerpo -iyajo canibalismo
(monstruo)

posibilidades transformativas de los animales son reducidas solo a una forma/
modo. O sea, los animales ya son, en su mayoria, el resultado de una transformacion
previa. El modo 11 presenta una transformacion de transformacion. Y en este caso
no hay una transformacion «de vuelta»: una vez que un ser cualquiera se torna
monstruo (apapaatai-iyajo), él lo sera para siempre. La transformacion de anima-
les en monstruos se debe sobre todo a cambios repentinos de sus habitos alimen-
tarios (por ejemplo, un animal de una especie tipicamente herbivora pasa a ali-
mentarse de carnes de animales muertos), a comportamientos agresivos inesperados
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0 a una deformacion anatomica. La transformacion de los humanos en monstruos
también tiene, en algunos casos, conexion directa con los habitos alimentarios. Uno
de los casos mas célebres es el de un grupo «de antafio» que comi6 cerdos, resultan-
do en su transformacion en un grupo de «animal bravoy» (apapaatai-iyajo).

Todos los modos son, en mayor o menor medida, relacionantes y relaciona-
dos. Asi, animal, monstruo, humano y yerupoho son potencialmente equivalentes
en funcion de las posibilidades transformativas que abarcan sus relaciones. En
este sentido, un animal que era humano puede transformarse en monstruo (apapa-
atai-iyajo), el fin de la linea de transformaciones, de ahi no hay nada mas, pura
depredacion y canibalismo. Este es un caso secuenciado de los modos 5y 11. Otra
posibilidad secuenciada es entre los modos 1y 11.

En el modo 6 vemos seres humanos transformandose en animales por medio
del uso de «ropas». Ese modo es intencional y premeditado —y no accidental
como en el caso del modo 7 (véase el analisis abajo)—, pues, para los humanos, la
«ropa» es siempre una forma electiva de transformacion. El uso de «ropas» fuera
del ritual es visto como una accion tipica de hechiceros. Esas «ropas» son conoci-
das por iyeya. Cada hechicero posee una iyeyd especifica que usa cuando precisa
aproximarse a alguien sin ser reconocido. Muchos de ellos visten iyeyd de peque-
fos animales domésticos, los cuales pueden facilmente infiltrarse en la casa de
alguien para hacer el mal.

El modo transformativo 7 puede ocurrir cuando hay eclipses. Si durante un
eclipse, solar o lunar, una persona esta dormida y no despierta, y si ella tiene
entonces un suefio con un animal de pelo (apapaatai-mona), hay posibilidades de
que ella se transforme en este animal. Al depender de lo que ocurre en el suefio
(un gran susto con el animal, por ejemplo), el alma del sofiador comenzard a acom-
panar a ese animal en otros suefios y progresivamente ella se animalizara. Mas
tarde la persona, en cuerpo, al salir al bosque, podra ser «guiada» por su alma por
un camino desconocido y no volver ya a la aldea. Deambulando por el bosque,
ella encontrara a sus «amigos» animales, con quienes finalmente se juntara, trans-
formandose definitivamente en uno de ellos.

La reversion de la monstruosidad/animalidad solo es posible cuando el dispo-
sitivo de la transformacion es intencional y programado, es decir, cuando ¢l se da
por medio de la confeccion y uso de «ropas» (modos 2, 3, 6 y 8). Esta es una
transformacion «controladay. Los modos definitivos de transformacion son acci-
dentales e imprevisibles. Cuando hay eclipses, por ejemplo, ollas zoomorfas, ca-
noas, canastas con motivos graficos y otros artefactos pueden transformarse en
animales: una canoa puede tornarse en serpiente (modo 10). Con todo, al fin del
eclipse, ella no vuelve a ser canoa. Y esa misma serpiente, en otro contexto, puede
transformarse en una serpiente-monstruo (apapaatai-iyajo): un caso secuenciado
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de los modos 10y 11. En otros tiempos, en la época de Kwamuto y Kamo, cuando
los humanos fueron creados, los artefactos también se transformaban en huma-
Nos, pero €so ya no ocurre.

Los modos reversibles de transformacion son aquellos que implican el uso de
«ropas». Los humanos visten «ropas» por motivos rituales o de hechiceria. Que-
démonos con el uso de «ropas» por los yerupoho (modo 3) que los transforma en
apapaatai, un atributo directamente ligado a la multiplicacion de sus almas, fun-
cion de su potencia chaméanica. Si bien el modo 4 también se refiere a la transfor-
macion de los yerupoho en apapaatai, él no nos interesa, pues la misma no impli-
ca procesos de enfermedad, se trata de una transformacion de los yerupoho en
monstruos canibales, los apapaatai-iyajo. Nos interesa el yerupoho en su condi-
cion de monstruo «travestido», aquella que lo hace un apapaatai agente de enfer-
medades y, por lo tanto, un futuro personaje ritual. Los apapaatai-iyajo toman
preso el cuerpo y el alma de sus victimas a un solo tiempo; los apapaatai-«ropa»
(o simplemente apapaatai) son raptores de almas humanas y no predadores, en el
sentido estricto del término.

Cuando un yerupoho multiplica su alma, cada unidad resultante de la multi-
plicacion podra vestir una «ropax singular, en general, hecha exclusivamente para
cada unidad; por eso las «ropas» poseen un repertorio formal vastisimo. Dentro
de esas «ropasy, los yerupoho vagan por los espacios del cosmos en busqueda de
contacto con los humanos. Esa transformacion es entendida como una «espiritua-
lizaciony («chamanizaciony) de los yerupoho, de los Animales. Asi, en un estado
de multiplicidad, las almas de los yerupoho son espiritus-Animales-monstruos,
apapaatai. Tal estado de multiplicidad corresponde igualmente a un estado de
multiplicidad de las «ropas». Las «ropas» son formas-padron de como los yerupo-
ho se manifiestan en los suefios y trances de los chamanes visionario-divinatorios
(vakapa) y en los rituales. Esta es la condicion en que los yerupoho quieren ser
vistos por los yakapd, con «ropas» que disfracen la fealdad de sus rostros y cuer-
pos. Las «ropas» son piezas de diserio, equipos para volar, bucear, cazar, devorar
y esparcir sustancias patogénicas.

Los yerupoho manifiestos como «ropay (es decir, como apapaatai) son invisi-
bles a los sentidos normales de los seres humanos. Aun el enfermo que tiene su
alma raptada, por lo tanto en una condicion sensorial alterada, raramente los ve.
Como hemos dicho arriba, el alma del enfermo interactiia con los yerupoho en su
forma antropomorfa (iydu). L.a mascara es una imagen que predomina como pun-
to de vista de la relacion entre los yakapd y los apapaatai.

Alguien que usa «ropa-cerdo» esta facultado para ver al mundo (o estar en el
mundo) como los cerdos lo ven. El uso de «ropasy» hace efectivo el punto de vista
del otro. Pero no hay una «ropa»-humana que permita a los cerdos ver el mundo
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como los wauja lo ven. Los propios modos de la transformacion indican esa impo-
sibilidad. Las «ropas» operan bajo un régimen limitado. Se compara, por ejemplo,
la teoria wauja de las «ropas» con la teoria juruna de la distincion entre naturaleza
y cultura, tal cual es explicitada por Tania Lima:

Tomado em sentido estrito, o ser humano, vivo e desperto, apresenta uma irre-
dutibilidade que eu ndo poderia deixar de ressaltar: sua inimitavel «sabedoriay.
[...] A sabedoria humana consiste naquilo que ndés mesmos chamamos de re-
flexividade: os vivos sabem que os mortos consideram o tucunaré como um
cadaver, mas os mortos nao sabem que se sabe isso a seu respeito, nem que 0s
vivos consideram o tucunaré como tal. Essa sua relativa insensatez, ou seja,
essa incapacidade de perspectivar a si mesmos caracteriza também a nossa exis-
téncia onirica e os animais. O porco se sabe humano, sabe que um Juruna é um
semelhante, mas ndo sabe que é um porco para os Juruna. (1999: 49-50)

MULTIPLICACION DEL ALMA, DISTRIBUCION DE LA PERSONA

La complejidad de la categoria apapaatai adquiere contornos mas definidos a la
luz de cuatro afijos-modificadores de conceptos y cosas: -kumd, -iyajo, -mona 'y
-malé. El sufijo -kumd se refiere a espiritualizacion/potencia y los sufijos -mona
y malé indican corporificacion/actualizacion. Como describi en otro lugar (Bar-
celos 2002: 143-146), los seres que estan en el polo de la corporificacion poseen
una ligacion animica directa con los seres que se ubican en el polo de la espiritua-
lizacion. Lo que no describi con profundidad es como esa ligacion es pensada por
los exégetas wauja.

Una de las nociones capitales para esta conexion es la del «duefio» (wekeho). Por
ejemplo, el Caiman (Yakd-kuma) y el Pica-Flor (Kumesi-xumd) son «duenosy del pe-
qui:'® el primero en funcion de que ese fruto se origind de sus testiculos, el segundo
por tener una predileccion por el fruto y por haber sido uno de los primeros Animales
en cultivarlo. El «duefio» es sugerido por Viveiros de Castro como un «mediador»:

O wdékoti [wekeho em wauja] € aquele humano ou espirito que faz a conexao
entre o objeto e o grupo, facultando o acesso (material ou ideal) do coletivo ao
recurso de que ¢ dono. Neste sentido, o wékéti ¢ um representante, mas que se
define pelo que representa; se ele objetiva o recurso para a comunidade, é, por
seu turno, subjetivado por ele. (2002b: 83; énfasis mio.)

16 El pequi (Caryocar brasiliense) es un fruto extraido de un arbol homénimo abundante en la

zona centro-oeste de Brasil. Es base para una serie de alimentos.
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El «duefio» concede y al mismo tiempo protege los recursos. Ast, el protector
del malaho (jacutinga)'’ es el Malaho-kuma, la «dimension espiritual» y patologi-
camente poderosa del primero, capaz de actuar contra quien haga «mal» uso del
recurso —la caza, en este caso, del malaho. En esta etnografia, nos interesa me-
nos los animales que los Animales, pues en el ambito de la patologia —y por
extension los rituales de apapaatai— solo los Animales son de hecho agentes.

Es la propia nocion de wekeho la que conecta un objeto y un grupo, y no
apenas un «dueno» especifico. La nocion de «duefio» vincula Pica-Flor, pica-flor,
pequi y consumidores de pequi, y, en un sentido mas amplio, relaciona estos a la
fiesta del pequi y al patrocinador de esta, que no por acaso es alguien que sufrio una
enfermedad causada por Kumesi-xumda (Beija-Flor). En otro caso, la nocion de we-
keho conecta un dibujo y su dibujante al «duefio» del dibujo, invariablemente un
apapaatai. Si en una situacion solemne el dibujante revela displicencia con su
trabajo, €l podra tener su falta de respeto «cobrada» en forma de enfermedad. La
categoria wekeho define relaciones de representacion (en el sentido de representan-
te, cf. Gell 1998: 98) y de sustancia (Viveiros de Castro 2002b: 83), las cuales son
actualizadas por medio de cuerpos, artefactos, alimentos o expresiones artisticas.

En un trabajo anterior (Barcelos 2002), abordé los apapaatai sobre todo como
una manifestacion corporal e indumentaria (la nocion de «ropay). Desdoblamien-
tos de esa nocion permiten demostrar que las «ropas» corresponden a una condi-
cion especifica del alma de los yerupoho.

Cierta vez pregunté a un colaborador, muy atento a las cuestiones cosmologi-
cas y también capaz de reflexiones agudas sobre las mismas, si los yerupoho te-
nian (eran) cuerpos (materiales) o apenas almas («espiritus», entidades inmateria-
les). El me dio una respuesta corta: «pero es claro que ellos tienen (son) cuerpo.
Ellos no murieron cuando el sol aparecié». Eso quiere decir que el polo de la
«espiritualidad» no es un polo anticorporal. Que nosotros, los humanos, no los
veamos ordinariamente no significa que los yerupoho no existan en cuanto cuer-
pos (recuérdese que la gran mayoria de ellos esta en lo mas profundo de las lagu-
nas y de los rios). Asi, no tenemos facil acceso a sus cuerpos, y ni debemos tener-
lo, pues ellos son mortales o patogénicos para nosotros. Desde hace mucho, Kamo
se encargo de apartarlos de los humanos. Los cuerpos animales con los cuales nos
deparamos son apenas «réplicas debilitadas» (para usar una expresion de Viveiros
de Castro 2002b) de los apapaatai: jaguares, venados, cerdos, lobos de rio, sacha-
vacas, coaties y demas animales de pelo son apapaatai-mona, es decir, «pareci-
dos» a los apapaatai.

17" Ave galliforme, de la familia de los cracideos, del género Pipile.
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Un cierto yerupoho es un correspondiente antropomorfo de una determinada
especie animal, y su cuerpo es una unidad formal singular y prototipica para aque-
lla especie. Asi, el caiman tiene piel muy aspera, boca alargada, dientes afilados,
ojos saltones porque el Caiman también los tiene; los yerupoho guardan las carac-
teristicas pristinas y fundamentales de las especies animales, pues su anatomia
actual ya estaba minimamente anunciada en yerupoho. Un yerupoho también co-
rresponde a una unidad subjetiva, a una persona «no-humanay. En tanto sus po-
tencialidades chamanicas, los yerupoho pueden expandir esa unidad subjetiva por
medio de la multiplicacion de su alma, o sea, del principio de subjetividad.

El uso etnografico del concepto de alma en la Amazonia indigena no tiene, obvia-
mente, ninguna resonancia con su equivalente en la filosofia y teologia occidentales.
El problema amazoénico no es de trascendencia, sino de inmanencia del alma. El caso
wauja muestra que el alma es antes un «otro cuerpoy». Segun Viveiros de Castro:

A leitura tradicionalmente platonizante feita do dualismo indigena do corpo ¢ da
alma, que o toma como opondo aparéncia e esséncia, deve assim dar lugar a uma
interpretacdo dessas duas dimensdes como constituindo o fundo e a forma uma para
outra: o fundo do corpo ¢ o espirito, o fundo do espirito é o corpo. (2002d: 444)

Esa relacion entre figura (forma) y fondo refleja la misma relacion entre los
afijos-modificadores -mona y -kumd, que configuran las conceptualizaciones wauja
y yawalapiti (Viveiros de Castro 2002b: 35, nota 8).

El cuerpo de los yerupoho no cambia, a menos que sean expuestos al sol. Lo que
cambia es su apariencia, las «ropas» que visten. Lo que esta en el interior de la
«ropay solo puede ser seguramente identificado por un yakapa. La «ropa» es la sin-
tesis de una ontologia de la ambigiiedad, ella tiene la capacidad de instaurar dudas.

En las conversaciones en portugués, los wauja traducen apapaatai por «espi-
rituy. Si se insiste en otras traducciones y se establecen comparaciones, se vera
que la traduccion guarda sutilezas. Asi, los apapaatai, que son monstruos caniba-
les (apapaatai-iyajo), los wauja no lo traducen por «espiritu» sino por apapaatai
«de verdad», es decir, «animal bravo» —los apapaatai-mona son los «animales
de peloy, aquellos a los cuales que no se come,'® los cuales los wauja pueden, en
ciertos contextos, simplemente llamar de apapaatai (sin fijacion especifica), se-
gun sus comportamientos y habitos alimenticios raros (Barcelos 2002). Son los
apapaatai onai («ropas» sobrenaturales, o mejor, yerupoho vestidos en «ropas»)
lo que los exégetas confirman que es lo que ellos traducen por «espiritus». En
muchos casos, yerupoho es también traducido por «espirituy.

18 TLas Gnicas excepciones son el mono capuchino (Cebus apela) y el majaz (Cuniculus paca).
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Durante el rapto del alma por los apapaatai, el enfermo los ve como «gente»
(ivau), que €l llama por el nombre de la especie Animal. Esa «gente» normalmen-
te lleva el alma del enfermo a sus aldeas o a pescas y cacerias. En la fase critica
del proceso de enfermedad, los apapaatai «familiarizan» con el enfermo por me-
dio de la oferta de carne cruda y sangre; eso equivale a su Animalizacion, cuyo
efecto sociocdsmico corresponde a la produccion del parentesco. Segun Carlos
Fausto: «Comer como alguém e com alguém ¢é um forte vetor de identidade, assim
como se abster por ou com alguém. As partilhas do alimento e do codigo culinario
fabricam, portanto, pessoas da mesma espécie» (2002: 15).

La oferta de comida involucra aun otras cuestiones. Peter Rivicre se refiere a
un mito tiriy6 en el cual los humanos ofrecen comida a los sajinos a fin de estable-
cer una relacion de intercambio, cuyos «términos son alimentos cultivados y res-
peto, de un lado, y un suplemento moderado de caza, de otro» (2001: 47). Uno de
los modos centrales de la transformacion en las cosmologias amerindias reside en
las formas alimenticias. ‘Crudo’ y ‘cocido’ no solo evocan la distincion ‘Naturale-
za’ y ‘Cultura’ y el pasaje de una hacia la otra, sino también afectos y posibilida-
des transformativas. En un texto pionero, Peter Riviére (1995) cita un mito tiriyo
en que un joven viste «ropa» de jaguar y lame la sangre cruda de la caza abatida,
«en consecuencia, ¢l no consiguio sacarse sus “ropas”: ellas se pegaron a él y él se
torno un jaguar, no solo en la apariencia, sino en la realidad». Comer como jaguar
convierte a alguien en jaguar.

Por medio de lo que el alma del enfermo comio, los chamanes son capaces de
identificar con cual o cudles apapaatai ella esta, pues el enfermo siempre vomita
la comida cruda que él ingirid. Esta cuestion se entrelaza con la condicion de
materialidad del «espiritu». El suefio (paseo) del enfermo y el trance del chaman
revelan la condicion material del mundo de los apapaatai. Las pruebas son los
objetos patogénicos retirados del cuerpo de los enfermos (sus vomitos y heces).
El alma del enfermo transustancia en su cuerpo la materialidad encontrada en el
mundo de los seres sobrenaturales. La identificacion chamanica de los hombres
de los apapaatai que estan causando la enfermedad permitira que estos sean ri-
tualmente formalizados como mascaras, aer6fonos, otros objetos rituales o coros
femeninos, y consecuentemente que la terapia asuma una fase mucho mas eficazy
amplia (Barcelos 2004).

Las nociones de cuerpo (monapitisi), imagen (potalapitisi) y copia (upeke) se
articulan mutuamente para un entendimiento general de la nocion wauja de alma.
Resumidamente, podemos definir el alma humana como un doble material/visual
del cuerpo, que es factible de ser multiplicado, en cuanto imagen, e igualmente
factible de ser sustraido del cuerpo, en cuanto sustancia vital. Esta diferencia es tan
esencial como el hecho de que los yerupoho tengan un cuerpo hecho de sustancias
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patogénicas y los humanos un cuerpo «de carne y hueso». El resultado de esta «ecua-
cioény es sencillo: los humanos se enferman, los yerupoho raramente lo hacen.

La multiplicacion del alma corresponde a una propagacion imagética/sustan-
cial del cuerpo, semejante a un fractal. Ademas de una equivalencia visual con el
cuerpo, el alma también tiene una equivalencia sustantiva. El alma del yerupoho
que vaga por ahi tiene la misma potencia patogénica de su cuerpo. Y el alma
raptada a los humanos por los yerupoho/apapaatai carga el contacto directo con
los yerupoho/apapaatai, y sus cuerpos mueren. Eso indica, una vez mas, la in-
compatibilidad de los cuerpos humanos y el de los yerupoho, pero no la incompa-
tibilidad de sus almas, o aun del alma humana con el cuerpo de los yerupoho.

El cuerpo (monapitisi) es la matriz visual absoluta del alma. Asi, si alguien
tuvo un brazo amputado o si quedoé paralitico, su alma tendra esas mismas carac-
teristicas post mortem. En el cielo, las almas estan espacialmente agrupadas en
diferentes aldeas, segun el tipo de muerte que los cuerpos sufran; los muertos por
atropellamiento, tuberculosis, accidente, derrame, disparo, cuchillazo, etc., se agru-
pan cada cual en su aldea especifica. La continuidad de la vida como alma depen-
de de la forma ultima del cuerpo luego de la muerte. La preservacion y los cuida-
dos funerarios con el cuerpo son imbuidos de especial prolijidad, como en ninguna
otra ocasion, pues tendran un efecto idéntico sobre el alma. Asi como los Ashuar,
los wauja también tienen la idea de que «el cuerpo es la mejor imagen que pode-
mos tener del alma y viceversa» (Taylor 1994: 206). Sin embargo, Wauja y Ashuar
elaboran de modo distinto las consecuencias de esa semejanza.

Upapitsi es la glosa que estoy traduciendo por alma. El prefijo upa (de upawa,
otro), asociado a la raiz pitsi, nos da la idea de que el alma es un «otro pitsi» (un
otro cuerpo/forma). Las exégesis que recogi apuntan hacia un tipo de sinonimia
entre upapitisi y potalapitsi. Thomas Gregor explica la nocion mehinako de pata-
lapitsi de la siguiente manera: «Potalapiti is a representation of something that is
real, but the representation has a reality of its own. The picture of a spirit can be
dangerous because, like all pictures, it includes at least some of the features that
define real, sustantial things, such as form or shape» (1977: 41).

Mas que contener realidades en si mismas, las imagenes tienen el poder de ser
potencialmente vivas: un rezo correcto o un eclipse pueden animarlas y, en esta-
dos alterados de conciencia, ellas pueden mostrarse vivas para quien las ve.

Upeke es otra nocion clave para el entendimiento del alma wauja, sea en un
contexto general o en el contexto de su «rapto». Traduzco upeke por copia, es decir,
por algo que esta en una relacion de «igualdad» con otro. La copia tiene un valor
imagético, es claro, pero ella es mas que imagen, aun estando tal relacion de «igual-
dad» anclada en la visualidad, es necesario pensar la copia como dotada de
atributos otros y no solo aquellos circunscritos a la percepcion de imagenes.
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En el campo semantico de la relacion cuerpo-alma, upeke puede ser mejor
comprendido como «doble»; aqui nos deparamos nuevamente con el pensa-
miento de Taylor (1994): tanto el alma es una «copia» del cuerpo, cuanto este
de aquella.

Siguiendo ese campo de problemas, la nocion upeke se muestra un poco mas
compleja que la de potalapitsi, y también mds central para el entendimiento del
rapto del alma. De un modo sumario, el rapto consiste en «copiar» el alma a partir
de un contacto directo del raptor (el apapaatai) con el cuerpo de la victima. La
condicion de multiplicacion del alma de un yerupoho es «chamanicay» y volunta-
ria. Para los humanos, esa misma condicion es patoldgica e involuntaria.

Segun los datos provenientes de las exégesis miticas, es posible decir que la
ontologia wauja concuerda que «a condi¢do original aos humanos e animais nao
é a animalidade, mas a humanidade» (Viveiros de Castro 1996: 119; énfasis del
autor). En el tiempo antes del Sol, los Animales poseian lo que hoy hace a los
humanos seres humanos —el fuego y la agricultura— y, por lo tanto, lo que hacia,
en aquel tiempo, a los yerupoho plenamente humanos. Parece que a los wauja les
interesa menos un probable «fondo comun» entre humanos y no-humanos que la
forma de lidiar con las diferencias actuales entre ellos; mi hipotesis es que el nexo
de las relaciones entre humanos y no-humanos tiene como principio la aproxima-
cion productiva de los dos polos, por medio de una minimizacion de las diferen-
cias entre ambos. La posibilidad de aproximar los dos polos estd dada por las
enfermedades graves y por el ritual.

Los ejes conceptuales de la diferencia entre humanos y seres sobrenaturales
pasan por el cuerpo (patogénico o «de carne y hueso») y por la tecnologia (pro-
piedad o no del fuego y de la agricultura). Las diferencias son minimizadas: (1)
cuando los humanos estan enfermos, es decir, con el cuerpo repleto de «hechi-
zos» y su alma va a pasear con los apapaatai; (2) cuando un wauja mantiene en
su cuerpo los hechizos especiales donados por los apapaatai, haciendo de ¢l un
chaman, o mejor, alguien proximo de un estado permanente de enfermedad, lo
que lo coloca constantemente proximo a los apapaatai; y (3) cuando los apapa-
atai son invitados a comer la comida de los wauja, en ocasiones de su distribu-
cion ritual o no. Lo que la ontologia wauja parece postular es la existencia con-
textual (por lo tanto no esencial) de aspectos no-humanos en la humanidad y de
aspectos humanos en la no-humanidad. La aprehension de este postulado esta
orientada por logicas transformacionales que se aproximan a un ser, ora a un polo,
ora a otro.

El paradigma basico de las aproximaciones que minimiza tales diferencias son
los movimientos de las almas de los humanos y de los yerupoho. El movimiento de
las almas humanas es descrito por el suefo y trance chamanicos y por el rapto del
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alma, mientras el movimiento de las almas de los yerupoho es descrito por el uso de
«ropasy, funcion de su capacidad de interferir en los negocios humanos.

Las almas multiplicadas de los yerupoho no vagan por ahi simplemente, el
proceso de multiplicacion guarda valores formales: la multiplicacion es tam-
bién una trans-forma-a(c)cion. En este sentido, la multiplicacion del alma de
los yerupoho revela una variacion desconcertante de «ropasy», en las cuales los
peces pueden asumir rasgos paseriformes y viceversa, ollas asumir formas de
murciélagos, y personas la forma de desenterradores de yuca. Ese mundo de
transformaciones multiples torna opacos estudios del tipo clasificatorio-taxo-
noémico de la naturaleza. Son las propiedades de las transformaciones que de-
ben ser tomadas en cuenta. Asi, una serpiente puede ser un apapaatai-iyajo
(monstruo), un «espiritu», un hombre «vestido» en ella, o simplemente una
serpiente. Para todos los efectos, las multiples posibilidades de ser nos empu-
jan hacia una légica del esto y aquello y no del esto o aquello. Por lo tanto,
serpientes no son apenas serpientes, sino todos los entes del abanico potencial
de transformaciones que le cabe. Esto es lo que también nos ensefia Lima con
respecto a los juruna:

Parecia-me que enquanto nos pretendemos dar conta da totalidade do universo
distinguindo de um golpe as trés ordens do Homem, da Natureza e da Sobrena-
tureza, os Juruna procediam de outro modo. Utilizando nog¢des analogas, seu
pensamento parece proceder por partes, inventariando cada caso e distinguindo
o que ¢ humano, divino e animal na classe dos humanos, na classe dos animais
e na dos espiritos. (1999: 47)

Y atin mas: «A triade de oposi¢des [humano/nao-humano, animal/ndo-animal,
espirito/ndo-espirito] pode se aplicar a cada ente ou tipo de ser, de modo que,
entdo, cada ente consiste em “um feixe de oposi¢des”; por exemplo, um caititu
pode ndo ser um caititu, ndo ser um animal, mas espirito» (1999: 47).

El pensamiento wauja opera con los mismos principios juruna de aproxima-
cion maxima entre las series humana y no-humana y de manutencion de diferen-
cias interseriales en un plano de inestabilidad ontologica. Sin embargo, en el
caso de los wauja, ese plano tiene un fuerte énfasis en un esquema continuo-
gradativo, que se sustenta en ideas radicales de transformacion de los cuerpos y
de las almas como condicion basica para la alteracion de los puntos de vista. La
cuestion central de la ontologia wauja parece estar menos preocupada en la
forma en que los no-humanos ven a los humanos y viceversa, que en los modos
en que aquellos actuan sobre estos. Y las acciones son, en primera instancia,
patogénicas, anunciando, a su vez, que una transformacion esta en curso o que
ocurri6 hace bien poco o hace mucho tiempo.
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El idioma primordial de la relacion con los seres no-humanos se da, por lo
tanto, en el dominio de las diferentes capacidades de manipular las potencias
chamanica y hechicera y, consecuentemente, las transformaciones, las cuales solo
se manipulan cuando se conocen sus medios y procesos. Ese conocimiento es
chamanico en toda su extension, sea en la serie humana o en la no-humana. Asi, si
un humano se Animaliza en funcion de su proceso de enfermedad, la reversion de la
transformacidon compete tinicamente a un saber y a una practica chamanica. Tal vez
sean estas las condiciones fundamentales para el intercambio de los puntos de vista:
Animalizarse/chamanizarse: «O que a teoria juruna enfatiza ¢ a luta entre os pontos
de vista e que a realidade é o que o ponto de vista afirma» (Lima 1999: 48; énfasis
de la autora). Si hay una «lucha entre puntos de vista» en el pensamiento wauja, el
enfoque que procura afirmarse es el de la patologia, aquel que es capaz de propo-
ner continuidades y discontinuidades entre humanos y no-humanos.
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