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Resumen

El texto propone una lectura del libro (de dificil clasifica-
cién, entre novela, autobiografia, biografia y etnografia) de
la antropdloga brasilefia Aparecida Vilaga, titulado Paletd
yyo (2018). El mismo relata la relacién afectiva, filial, con
su «informante» indigena (del pueblo Wari’) conocido
como Paletd, que vivid los primeros 30 afios de su vida sin
contacto con el mundo blanco. En las memorias de quien
ella considera «su padre», Vilaca relata tanto las trans-
formaciones que ha observado en la tribu a lo largo de 30
afios como las peripecias de los viajes que Palet6 hizo a
Rio de Janeiro y sus observaciones sobre la «gran ciudad».
En lalectura propuesta, enfatizamos las diferencias entre
la autopercepcién de los Wari'y como esta contrasta con
la concepcién occidental de identidad. Los Wari'se conci-
ben en constante devenir y transformacién, asumiendo
el punto de vista del otro, inclusive del otro enemigo.
Proponemos que esta cosmovision pone en jaque no solo
el concepto occidental de cultura —que supone una esta-
bilidad— sino también nociones «decoloniales» como las
de hibridez, mestizaje y sintesis. Asi, en lugar de entender
las identidades de forma substancial se las comprende

como formas modales, que dependen de habitos.

Palabras clave: devenir / perspectiva / afecto /

antropofagia / pensamiento decolonial

Becomings and conversions: rethinking habits
and affect in an intercultural context

Abstract

The text proposes a reading of the book (hard

to classify, since it transits in—between novel,
autobiography, biography and ethnography) by
Brazilian anthropologist Aparecida Vilaca, entitled
Paleté and me (2018). It recounts the affective, filial
relationship with her indigenous «informant» (who
belongs to Wari’ tribe) known as Palet, who lived

the first 30 years of his life without contact with the
white man and the western culture. In her memoirs
of whom she considers «her father», Vilaca recounts
both the transformations she has observed in the
tribe over the course of 30 years and the vicissitudes
of Paletd's trips to Rio de Janeiro and his observations
of the «big city». In this reading, we emphasize the

differences between the Wari’ self-perception and the

Recibido: 4/10/2023. Aceptado: 18/12/2023

Para citar este articulo: Klinger, D. (2024). Devenires y conversiones: repensando habitos y afectos en el

contexto intercultural. El taco en la brea, (19) (diciembre—-mayo). Santa Fe, Argentina: UNL. eo132 DOI:

10.14409/eltaco.10.19.e0132

17



Western conception of identity. The Wari’ conceive («cosmologia») challenges not only the Western
themselves as constantly becoming and transforming concept of culture —which relies on a certain stability
themseleves, assuming the point of view of the other, of habits and identities— but also «decolonial» notions
including the enemy’s. Instead of understanding such as hybridity, «mestizaje» and synthesis.

identities substantively, they understand them as

modal forms, that depend on habits which, in turn, Key words: becoming / perspective / affect

are always changing. We propose that this worldview / anthropophagy / decolonial thought

Se esse «discurso sobre» se transformar em um «didlogo comy,
uma nova perspectiva podera ser alcancada

Marcio Goldman (1994)

Comienzo evocando una escena que transcurre en algiin momento de la década pasada en un
departamento en Laranjeiras, un barrio de clase media en Rio de Janeiro. Un indigena prove-
niente de la tribu Wari’ del Amazonas Meridional, teatraliza, para una antrop6loga, la dueiia

del departamento, una ceremonia funeraria Wari’, en que se asa y se come al muerto. Dos sillas
sostienen la asadera. Un diario en el piso hace de fuego. Una muileca de plastico, que luego sera
desmembrada, representa al muerto. La pedagogia del indigena incluye que la antropbloga parti-
cipe activamente de la puesta en escena, asumiendo diversos papeles: como pariente del muerto,
debe llorar, caminar agachada y cantando, y pedirle a los no—parientes (imaginarios) que coman
al muerto. En su actuacién como no—pariente, le ensefia a tomar la carne asada (sustituida en la
puesta en escena por pedazos de pan) y llevarsela delicadamente a 1a boca, mostrandose gentil
con los parientes (también imaginarios) del muerto que le habian pedido que lo hiciera desapare-
cer, comiéndolo. Del ritual teatralizado participa también el hijo del indigena, Abrio, que alterna
con la antropéloga los papeles de quien llora y quien come, y también, de quien filma. Abrdo ha
aprendido a manejar la cAmara con destreza y la estabilidad de la imagen solo se pierde cuando
los tres comienzan a reir a carcajadas.

La antrop6loga en cuestién es Aparecida Vilaga, que lleva casi 40 afios trabajando con los
Wari'. Esta escena de la puesta en escena del ritual funerario antropofagico —este simulacro de un
ritual que los Wari’ en realidad ya no practican —est4 relatada en su libro Paletd y yo. Memorias
de mi padre indigena—. En este libro, una mezcla de biografia, autobiografia y etnografia (que, sin
embargo, recibi6 el premio Casa de las Américas en la categoria novela), escrito por Vilaca en 2018,
cuenta la relacién con «Paletd»; su informante indigena —luego de la muerte de este hombre con
quien habia ha desarrollado una fuerte relacién afectiva y al que ella se refiere como su «padre
indigena»—. Es, por lo tanto, también el relato de la elaboracién de un duelo. La propia voz de
Palet, transcripta por Vilaga, sugiere la ambigiiedad del subtitulo, Memorias de mi padre indigena,
que podria interpretarse tanto como las memorias de Vilaca sobre Palet6, su familia y su tribu
con la que convivib en sus varias estadias en Rio Negro, algunas en compaiiia de sus hijos peque-
nos, que se habituaron a dormir en redes y comer insectos o piojos y hasta pequefios monos; o
interpretarse como las memorias de Palet, que recuerda su infancia, antes de cualquier contacto

de su aldea con hombres blancos y una masacre llevada a cabo por «seringueros» (extractores de

18



caucho) en la que murieron sus familiares. Es un relato también —y sobretodo— del proceso de
«volverse parientes», que aproxima a dos familias —Ia de Palet6 y la de Vilaca— cuyas formas de
entender el parentesco son radicalmente diferentes.

De manera que, como estudio etnografico, se han barajado todos los presupuestos de la disci-
plina en torno de la distancia y la proximidad entre «sujeto» y «objeto» de conocimiento, dos ca-
tegorias que aqui evidentemente dejan de funcionar. Se han barajado, deciamos, 1os postulados
«cientificos» de distanciamiento y aproximacion: territorial, afectiva, epistemoldgica, ética. La re-
lacién que ambos establecen ya no es la de una investigadora y su objeto de investigacion: Vilaga
entabla una relacion de afectividad e intimidad con Palet6 y su familia. Asi, el relato es de quien
narra como antropoéloga y como «hija». Adema4s, en esta como en otras muchas escenas relatadas
en la «<novela» no aparece la antrop6loga observando, en 1a aldea, el ritual que se despliega ante
su presencia, sino que son los indigenas los que han salido de la selva, han viajado en avién y una
vez llegados a la ciudad,’ se disponen, a representarse a si mismos teatralmente, con un autodis-
tanciamiento y una autoironia de la cual probablemente los antrop6logos siquiera sospechaban.

Antes de conocer a Aparecida, Palet6 vivid 30 aflos en la selva amazodnica casi sin contacto con
el mundo occidental, excepto por los ataques violentos de los que los Wari’ fueron victimas. Con
el tiempo, vio llegar a otros blancos, los misioneros, su comida, sus ropas, sus objetos, su tec-
nologia y sus enfermedades. Cuenta que, después de rechazar lo que le habia sido ofrecido para
cubrirse, se encant6 con un blazer, que en portugués se dice paletd, al que adopt sobre su cuerpo
desnudo. Fue cuando él, que en ese momento se llamaba Watakao',? comenzo a ser conocido
como Palet6. Con este traje viajo en avion, llegd a Rio de Janeiro, conoci6 el teléfono, internet, los
shoppings, 1a playa, el zool6gico. Se encantd —si— con la ciudad, aunque sentia miedo de dormir
«tan lejos del suelo», en el departamento de Vilaga o de subir escaleras mecanicas.

En sus sucesivas visitas a la aldea, Vilaga observaba las transformaciones de la tribu, no solo
la ropa que los Wari’ comenzaban a usar, sino también su comida —que dejaba de ser a base
de pesca y caza y pasaba a ser el plato tipico brasilero de arroz, frijoles, fideos y gaseosas que los
indigenas comenzaron a comprar con los subsidios que otorga el Estado—y, sobretodo, 1a adqui-
sicion de objetos como radios y reproductores de misica.

Cuenta Vilaca que en su visita de 2002, luego de algunos afios sin visitar la aldea, los Wari' —para
su sorpresa— se habian convertido al cristianismo (eran evangélicos). No era la primera vez que se
convertian,® hubo otras conversiones anteriormente que no habian durado mucho. Pero luego del ata-
que a las torres gemelas, que los pastores narraron como sefial de una nueva guerra mundial y de la
proximidad del fin del mundo, la familia y 1a aldea de Palet6 volvi6 a integrarse a la iglesia evangélica.

Maés alla del sentimiento de pérdida que esta conversién le causa, Vilaca hace una interpre-
tacién de la conversion religiosa que toma en cuenta el hecho de que los Wari'—como otros
pueblos amerindios— se entienden a si mismos en permanente devenir. La primacia de la
«multiplicidad» sobre la «identidad» es tal que los Wari’ cambian de nombre muchas veces a lo
largo de su vida. Los primeros nombres no se dan al nacer, sino a lo largo de la infancia, pero esos
primeros nombres deben ser secretos, ya que saber los nombres es condicién para poder lanzar
una hechiceria sobre alguien. De manera que se suele colocar apodos y es una ofensa pronunciar
el verdadero nombre. Cuando muere un pariente, los Wari’ cambian de nombre, a veces adoptan-
do el nombre del pariente, y en ocasiones un fenémeno como un trueno especialmente fuerte,

hace que todos cambien de nombres (el propio Palet6 tuvo 9 nombres a lo largo de su vida). A su
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vez, todos han adquirido también un nombre occidental, requisito para acceder a los subsidios
del Estado, como el llamado «bolsa familia», un subsidio que incluye a las familias brasileras que
no llegan a ganar un sueldo minimo. Asi, tener un documento de identidad no deja de ser algo
paraddjico para ellos: aunque les permita acceder a un dinero, lo hace forzando a adquirir una
«nueva identidad», otro nombre, un apellido y, ademas, los hace abandonar sus habitos alimenta-
rios (entre otros) para pasar a tener una alimentacién «occidental» bastante precaria. De manera
que, como lo ha sefialado Eduardo Viveiros de Castro, al otorgarles un documento de identidad, el
Estado brasilero «transforma al indio en pobre».

Sin embargo, los propios Wari’ no lo entienden asi: en su cosmovision, una «identidad» (este
concepto solo puede ser usado con cierto distanciamiento) no sucede a la otra, sino que se sobre-
pone ala anterior, sin anularla. Ellos se consideran Wari’ y blancos, al mismo tiempo.*

En un articulo publicado en 1999, Vilaca se referia a un dibujo realizado por un miembro de
la tribu al que le solicita que represente un hombre Wari’: 1a figura del hombre es construida
por trazos dobles, de modo que la ropa de estilo occidental, con la que se vestian ya en aquella
época, se sobrepone al cuerpo, sin esconderlo. Lo que se ve son dos cuerpos simultineos, el del
blanco por encima, y el del Wari’ por debajo. Ambos cuerpos se superponen pero no se mezclan,
no forman una unidad, no hay algo como una identidad hibrida o «mestiza», nocién sumamente
incémoda, como lo advierte Roger Batra (2012:20) que ha sido central en la interpretacién de una
(supuesta) identidad latinoamericana y que, a pesar del tono social y cultural que ha ido adop-
tando, nunca ha perdido sus implicaciones biol4gicas.

Wari’ y blanco son aqui menos dos identidades substanciales que se hibridizan que dos exis-
tencias modales, como podriamos pensarlo desde un vocabulario espinozista y deleuziano. «Méas
que simple sustancia fisica, el cuerpo amerindio es, como observé Viveiros de Castro, un conjunto
de afecciones o modos de ser que constituyen un habitus». (1996:128, italicas mias).” Por ejemplo,
la comida es central en la constitucién de las identidades fisicas de los Wari’, tanto como de las
especies animales. El mundo amerindio en general se divide entre predadores y presas, y los Wari’
viven la vida como una constante lucha para definirse como humanos. Humanidad y animalidad
son posiciones reversibles, visto que tanto los Wari’ como sus presas pueden colocarse sea en
posicién de humanos, definidos como predadores, sea de animales, definidos como presas. En
el cristianismo los animales no son definidos como humanos y por eso se establece un sentido
{inico de la predacién: 1a creacién, del punto de vista cristiano, hace de los hombres sefiores de los
animales, o sea, predadores (uno de los motivos por los cuales los Wari’ adoptan el cristianismo).

Vilaca entiende esta autopercepcion de los Wari’ de una simultaneidad de los cuerpos (al mis-
mo tiempo Wari’ y blancos) como una experiencia analoga a la de sus chamanes, considerados
simultdneamente humanos y animales. De hecho, la diferencia entre el ser humanoy el animal
es, para ellos, «un limite ficilmente transponible» (Vilaca, 2018:96). Los chamanes amerindios
tienen la capacidad de asumir el punto de vista de algunos animales, a partir de asumir sus cuer-
pos. «Al considerar que adquirir otra perspectiva implica adoptar h&bitos corporales, se concluye
que la idea de transformacion en el Amazonas se relaciona més a metamorfosis corporal que a
cambios culturales» (Vilaga, 2008:196).

Aparecida Vilaga argumenta que «la adopcion del cristianismo como algo nuevo y externo
no contradice la afirmacién de continuidad entre esa religién y la cultura nativa, si tomamos

como punto de partida la premisa basica del interés [de los Wari’] y de otros pueblos amerindios

20



por la captura de la perspectiva del otro, sea este animal, enemigo o blanco. La adopcién del punto
de vista de los misioneros es un movimiento mas en esa direccién de captura de una perspectiva
externa» (2008:177, itlica mia).

Asi, 1a autopercepcién y el autoentendimiento de los pueblos amazénicos contradice los pre-
supuestos de las politicas pablicas dirigidas a ellos: tanto la Funai (Funda¢do Nacional do Indio),
o6rgano del Estado para prestar servicios de proteccion al «indio», como los misioneres del Consejo
Indigenista Misionario buscan construir una identidad pan—indigena, en que los «indigenas» se
caracterizarian por diferencias ontol6gicas con respecto a los blancos. Sin embargo, para los
Wari’ (y lo mismo puede decirse de otros grupos amazoénicos, de acuerdo con las etnografias de
Eduardo Viveros de Castroy de la propia Aparecida Vilacga, entre otros), Wari’ y wijam (enemigo)
no son diferencias ontolédgicas, sino posiciones ocupadas (asi como humanidad y animalidad lo
son), perspectivas moéviles y transitorias que dependen de habitos, entre ellos, especialmente la
alimentacién. De hecho, la propia consideracién de parentesco pasa por la comensalidad: cuando
acepta comer piojos y larvas Vilaca pasa a ser considerada por la aldea como «completamente
Wari'», aunque luego, al olvidarse algunas palabras, vuelve a ser considerada blanca. En suma,
la cosmovisién amerindia/amazénica sacude nuestros habitos y presupuestos més basicos, nos
lleva a repensar qué representa un nombre, qué solidez tiene (y es deseable que tenga) la propia
identidad y, sobre todo, qué es ser <humano». De ahi el impacto de este libro impresionante.

Sin embargo, desde su publicacién en 2018, vengo preguntandome el porqué del escaso interés
que ha suscitado en Brasil, a pesar del Premio Casa de las Américas, a pesar de su traduccién casi
inmediata al inglés (el libro fue publicado por la Standford University Press y ha sido comentado
por Donna Haraway, Ian Mc Ewan y Mia Couto, entre otros) y luego a otros idiomas, a pesar de la
gran atencién académica y editorial que vienen recibiendo las narrativas indigenas y del interés
que viene suscitando el arte indigena en Brasil. Mencionemos, por ejemplo, el éxito editorial de
los libros de Ailton Krenak, o la atencién que ha recibido el libro A queda do céu, escrito en co-
laboracion entre el chaman Davi Kopenawa y el antrop6logo francés Bruce Albert, que ha sido
traducido del francés al portugués, al italiano y al inglés (publicado por Harvard University Press).
Recordemos también la Gltima Bienal de Arte de Sdo Paulo, en 2021, que contd por primera vez
con varios artistas indigenas, a partir de la curadoria de Jaider Esbell, de la tribu Makuxi, o la
performance de Ernesto Neto en la Bienal de Venecia de 2017, a la que llevd a un grupo Huni Kuin
que realiz6 una ceremonia de ayahuasca. También es sintomatica la reciente creacién, por parte
del tercer gobierno de Lula, de un Ministério de los Pueblos Indigenas, bajo el histérico comando
de una mujer, Sonia Guajajara; la re—creacién del Consejo Nacional de Politica indigenistayla
re—estructuracioén de la Funai, buscando (no sin disputas y controversias atin dentro del oficia-
lismo) valorizar los territorios ocupados por pueblos tradicionales como estrategia de proteccién
ambiental. A eso se suman las incontables celebraciones, el afio pasado, del centenario de la
«Semana de arte de 1922», que resume el espiritu de las vanguardias brasilefias y su recuperacion
de la identidad indigena para la postulacién de un arte «auténticamente nacional», que se ali-
menta de la cultura europea, colonizadora, pero para transformarla a partir de elementos locales.®
Pero quizas nada se compare al «efecto Viveros de Castro» (cf. Ximenes, 2023), cuyo concepto de
«perspectivismo» viene siendo (archi)citado mucho mas all4 de las fronteras disciplinares de la
antropologia, y con el cual enfatiza hasta qué punto el pensamiento indigena ha producido un

giro copernicano en los presupuestos conceptuales de la disciplina y de las ciencias de modo

21



general. En este contexto, preguntarse por qué un libro tan cautivante como Paletd y yo ha sido

tan poco leido (practicamente no hay reseflas publicadas en Brasil), significa también levantar
sospechas sobre este pacifico consenso académico y del mercado editorial en torno de un pensa-
miento decolonial hoy predominante en las humanidades en Brasil. Méas alla de la gran simpatia
que despierta el personaje en cuestion, quizas este libro sea dificil de ser digerido en términos de
lo que considero que viene siendo una fetichizacion de la diferencia y la identidad racial. En cierto
sentido, creo posible afirmar —consciente de lo polémico que esto pueda sonar— que este con-
senso tiene como sustrato un modelo paternalista y pedagbgico, cuyo horizonte es precisamente
aquella antropofagia cultural vanguardista, que no deja de tener tintes de un ufanismo nacional,
sintonizada con las olas pos y de—coloniales y las demandas politicas identitarias. «Sintesis»
(como hibridacién, mestizaje, etc.) seria la figura conceptual de esta «<imagen del pensamiento» (en
términos de Deleuze), en que lo corporal es simbdlico—cultural, y la antropofagia es domesticada
y neutralizada. «Solo la antropofagia nos une. Socialmente, Econémicamente. Filos6ficamente»,
dice el Manifiesto Antropofago, el texto mas citado de la vanguardia modernista. Y al respecto, uno
podria preguntarse, como lo ha hecho Jaider Esbell, ¢a quién hace referencia esa primera persona
del plural?; ya que los propios pueblos originarios no se identifican con esas vanguardias urbanas
y cosmopolitas en las que, de hecho, no se sienten incluidos ni con las cuales se sienten «unidos».’

Por lo tanto, ¢como leer fuera de esta matriz de la sintesis, de 1a hibridez y del mestizaje? ¢C6mo
asimilar, desde los valores occidentales, esos los rituales de la antropofagia como la de los Wari',
que implica la «desaparicion completa del pariente muerto»? E inclusive, ¢como entender el simulacro
de este ritual, tal como es narrado en el inicio del libro de Vilaga, ritual que ocurria verdaderamente
no en algin pasado mitico (v por eso ficilmente apropiable por parte de la vanguardia letraday
urbana) de la época de la conquista, sino ayer mismo, en la década pasada, en el seno de este Estado
moderno, y que podria reactualizarse en cualquier momento en el que, una vez mas, los Wari’ vuel-
van atras en su conversién religiosa. (De hecho, Vilaca se pregunta, al inicio del libro, qué aconte-
cera con el cuerpo de Paletd que, luego de su fallecimiento, estaba recibiendo un funeral cristiano...
¢seria comido luego?; ya que los Wari’, a pesar de 1a conversion, tienen horror a ser enterrados).

La escena de la puesta en escena del ritual antropéfago, por lo demas, nos coloca varias cues-
tiones epistemoldgicas, no solamente porque deja al desnudo la mutua implicacién afectiva en
la relacién de investigacién, suspendiendo la dicotomia sujeto—objeto, sino también porque la
propia invitacién hecha para que Palet6 visite la ciudad forja un evento completamente artificial,
por decirlo de alguna forma, como se forjan las condiciones quimicas en un laboratorio, salvo
porque es el «afecto desinteresado» (no es una escena montada para extraer de ella algiin conoci-
miento antropolégico) el que rige el encuentro.’

Pero més alla de las —de por si fascinantes— problematicas epistemolégicas que Vilaga le
coloca a la antropologia, este relato abre una serie de cuestionamientos para las ciencias huma-
nas y sociales y para los estudios literarios: qué implicaciones éticas y politicas se derivan de
esta «antropologia del devenir»,® esto es, de un enfoque que privilegia no la cultura' y la identi-
dad —como lo hacen los estudios culturales y decoloniales en general— sino el punto de vista, 1a
mobilidad e intercambiabilidad de las posiciones.

Este enfoque entiende el cuerpo no como el lugar donde reside la marca de la diferencia, sino
como el pasaje de los afectos, una vez que «afecto no es lo que le sucede al cuerpo, sino parte del pro-

ceso por el cual el cuerpo se torna otro de si mismo», de acuerdo con Jon Beasely Murray (2010:132)."
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Eltacoenlabrea#19

Es sorprendentemente desde la antropologia que el pensamiento de Deleuze y Guattari esta
volviendo a tomar fuerza en Brasil, especialmente a partir de la lectura del estructuralismo de
Lévi-Strauss via Anti—edipo y Mil plateaux Mil Mesetas que hace Eduardo Viveros de Castro en su
libro Metafisicas Canibais. Pero no es el tinico: por ejemplo, dice Marcio Goldman, un antrop6logo
(también profesor del Museo Nacional, de Rio de Janeiro) que se dedica a pensar las religiones de

matriz africana en Brasil:

el devenir, asi, es 1o que nos arranca, no solo de nosotros mismos, sino de toda identidad substancial po-
sible. Solo asi seremos capaces de dejar de pensar la diferencia en un sentido estrictamente identitario,
como representacion de trazos molares caracteristicos de personas y grupos, para poder pensarla, tam-
bién, como un «diferir» molecular, intransitivo y continuo, que permite nuevas combinaciones creativas

de fuerzas. (1994:28)

Esas fuerzas creativas, que desestabilizan nuestra «imaginacién conceptual» (cf. Ximenes, 2023),
serian indicativas de un resto, no pasible de ser capturado ni por la religién, ni por el Estado, ni
por parte del consenso académico autocomplaciente. Estar atentos a la variacién y la multiplici-
dad, esto es, a la diferencia como variacién continua, y suspender nuestra pretensioén de conocer el

deseo del otro (cf. Ximenes, 2023), probablemente conduzca a la necesidad de una epistemologia
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mas compleja y una reflexién alin por venir en el &mbito de las letras y las humanidades.

Notas

1. En total, Palet6 estuvo en tres oportunidades en Rio de
Janeiro: 1992, 2009 y 2012.

2. Como veremos mas adelante, los Wari’ cambian de nom-
bre a lo largo de su vida.

3. Para una historia de las sucesivas conversiones y descon-
versiones, ver Vilaga (2008).

4.Vilaca cuenta que los Wari’ se refieren a los blancos con
el término wijam que significa enemigo, inclusive después
de la pacificacién, pues la guerra persiste como espectroy
posibilidad futura. Sin embargo, después de un tiempo en Rio
de Janeiro, Palet6 empez6 a referirse a los blancos sorprenden-
temente como Wari'. Adema4s, al preguntarles por qué, si los
recuerdos de su vida anterior al contacto eran tan positivos no
volvian a sus costumbres, abandonando a los blancos y sus
cosas, ellos respondieron: porque somos blancos.

5. Todas las traducciones de este texto son de mi autoria.

6. Algunos pensadores amerindios (como el propio Jaider
Esbell) han re—evaluado esas vanguardias en términos de lo
que podria llamarse una indebida «apropiacién cultural».

7. Ver Jaider Esbell (2021).

8. En este sentido, y dejo esto apenas como provocacion, la

puesta en escena del ritual antrop6fago quizas pueda leerse en
paralelo a la «leccién de escritura» relatada por Levi-Strauss en
su Tristes Trépicos en la que, recordemos, un indigena nambi-
quara finge que escribe (mientras dibuja garabatos en el papel
que el antrop6logo le ha alcanzado), frente a los miembros de
su tribu, los términos de un contrato de intercambio de objetos
con el antropologo. Las diferencias entre los dos fingimientos
son claras, pero sugiero que una comparacién podria echar luz
sobre ambas escenas.

9. Con «antropologia del devenir» me refiero, ademas del
conocido trabajo de Viveiros de Castro, que articula brillan-
temente la antropologia estructural de Lévi-Strauss con la
filosofia (pos—estructuralista?) de Gilles Deleuze, al trabajo
de Jodo Biehl (de la Universidad de Princeton)y Peter Locke
(Northwestern University), que han propuesto un abordaje
antropolégico que incorpore el pensamiento deleuziano: «Os
sujeitos etnograficos sdo experimentadores da vida e, por isso
mesmo, elementos surpresa —imprevisiveis e capazes de mu-
dar as ecologias do saber. Permanecer aberto a complexidade
dos entrelacamentos entre biologia, meio ambiente, vida social

e forcas materiais de todos os tipos, e reconhecer —abracar
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mesmo— o0 desconhecido podem nos inspirar a produzir rasgos digamos que se fundamenta en la idea de permanencia y
uma ciéncia social mais humilde e experimental, mantendo  estabilidad. Sin embargo, los pueblos amazénicos, como vimos,
nossa teoria mais multifacetada e sensivel, nossos modos se caracterizan por sus alteraciones radicales, que incluyen la
de expressao menos caricatos e, a0 mesmo tempo, adapta- transformacion en otro (humano o animal, ambos incluidos en
veis a fugas, rupturas e outros caminhos» (Biehl, 2020:s/p). las categorias de enemigos) y la adquisicién de su perspectiva.
10. No es posible en este momento hacer una genealogia, 11. «Affect is not what happens to a body, but part of a pro-

sin duda necesaria, del concepto de «cultura», pero a grandes  cess by which a body becomes other to itself.» (2010:132).
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