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Editorial

“Antes, no sabiamos que creiamos, hoy sabemos que ya no podemos creer”. El giro
en la frase sefala que el progreso estd siempre presente. Y subsiste todavia a través de
las astucias y contorsiones de sintaxis de los “posmodernos” que se vanaglorian de no
creer mas, reservando su ironia para la descripcion de aquellos “que todavia creen”, se
trata de pequefios juegos académicos reservados a quienes viven de la renta otorgada
por aquello de lo que declaran descreer. De hecho, pienso que no podemos renunciar
a la referencia al progreso, porque no tenemos eleccion: desde que la cuestion se nos
plantea estamos definidos como herederos de esa referencia, quizas libres de redefinirla
pero no de anularla. Y el interés de “sabemos que ya no podemos creer” es entonces
el problema que anuncia esa frase. Saber que no se puede creer no significa “parar de
creer”, desembarazarse de toda herencia —del tipo ‘ni visto, ni oido’, ‘fue un malen-
tendido’, o “un error’ -, sino aprender a prolongarlo de otra manera” (...) ver hacia qué
sensibilidades, riesgos o devenires nos puede llevar [esa otra manera]”. (Stengers, 1.
L’invention des sciences modernes, 2011, [1995]: 171, Flammarion. Traduccion libre
de Romero, S.)

“En las reflexiones que se realizan actualmente sobre las relaciones entre las diversas
ciencias destaca una idea que desempefa un papel de no poca importancia. La idea de
que todo el universo, incluidos el ser humano y las criaturas vivientes, habrian surgido
como resultado fisico de la explosion de una masa primordial muy concentrada. (...)
quizas no sea del todo inttil decir que esta hipotesis es s6lo uno de los numerosos tes-
timonios sobre cuan grandes que siguen siendo las ansias del ser humano por encontrar
un apoyo para la idea de un origen absoluto, y de lo dificil que sigue siendo para él
dar cabida a procesos carentes de un principio. (...) Asi ha aparecido un mito fisico
que se va confirmando por mas y mas observaciones y calculos, pero que, como tantos
mitos del pasado, s6lo se corresponde con las ansias del ser humano por hacer derivar
del Todo la categoria del origen de las partes, incluido él mismo para asi escapar a la
intranquilizadora idea de una eternidad sin principio”. (Elias. N. Compromiso y Dis-
tanciamiento. Ensayos de sociologia del conocimiento. 2002 [1983}:144. Ediciones
Peninsula, Barcelona)-

En la convocatoria a contribuciones para los dos volimenes del afio 2018 de la Re-
vista Uruguaya de Antropologia y Etnografia quisimos apelar a un tema recurrente,
simbolicamente relevante, como es la referencia al origen, los origenes, descontando
que la evocacion podria traernos relatos y reflexiones colocadas en diferentes niveles
de complejidad empirica, etnografica y ontolégica. Esperabamos tomar contacto con
elaboraciones originales y hasta de tipo miticas, o en todo caso, con textos que refirie-
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ran a un punto de partida y por qué no, también a un lugar de llegada, de encuentro o
hallazgo trascendente en un contexto definido.

En este sentido tenemos que agradecer, una vez mas, lo acertado de las colabora-
ciones que, sin aludir expresamente a una busqueda sobre inicios c6smicos u otros, nos
traen cosmologias que se generan y complejizan en devenires individuales y colectivos.
[ Podriamos arriesgar la categoria cara a la antropologia clésica, sistemas de creencias?
A condicién de no olvidar lecciones aprendidas sobre la dificultad de pensar y pensar-se
fuera de todo sistema. /En qué creemos que creen quienes creen? Pregunta candnica de
J. Pouillon (1979) que complementan los autores en las citas en acapite y que vamos
a ir descubriendo en la lectura de los textos de variada procedencia y tratamiento. No
podemos sino integrar reflexiones e informacion original, para estar alineados con un
objetivo de renovacion y actualizacién permanente en los contenidos, en la conexion con
temas que captan el interés antropoldgico tanto a nivel nacional, regional, internacional.

El esfuerzo de esta publicacion renovado cada afio, o mas bien cada semestre,
cobra mas sentido cuando tomamos contacto con investigaciones de colegas, que en
una gama etaria y formativa diversa, nos plantean interrogantes, avances, en relacion
con un ferreno o con un objeto. Los hallazgos, aunque elaborados, no pueden ser
definitivos, sino plenos de sentido como para seguir alimentando lineas de trabajo,
produccion critica o auto interrogacion que siempre nos llevan hacia otro nivel de co-
nocimiento, de tratamiento o de enfoque. Es evidente que no se busca, ni se obtienen
siempre respuestas finales, sino que cada texto estaria revelando, en realidad, un work
in progress que toma forma de la mano de un autor/a y contintia en los ecos empaticos
o criticos que se expanden entre los/as lectores/as o en un auditorio. Los temas y el
sentido pasan de un texto a otro que, dentro de la diversidad, marcan significativos
enlaces, nudos tedricos que aseguran identificacion cuando tomamos la palabra desde
la antropologia, la etnografia.

En un nivel empirico, de experiencias sencillas, ya se puede captar la idea del nece-
sario reconocimiento del origen y de “otro” con la aclaracion sobre el lugar desde donde
se habla o se propone una presentacion, como parte de una relacion vincular basica. En
un pais o sociedad de adopcion parece mas obvio ese requisito, aunque no es menos
problematica la transmision del universo “de origen”. Como anécdota testimonial y
local evoco palabras de un ex cafiero, militante de UTAA, (Bella Unidn, Artigas) ex
preso politico, exiliado en Suecia y afincado en ese pais desde la década de 1980. O
sea un “nativo” uruguayo de su tiempo, que en su recuerdo retorna al tiempo mitico
de la escuela, “Y también quiero agradecer a todos mis ex compafieros de escuela.
Era muy lindo, ya que venian a caballo y en carros de las estancias y las chacras, y
nosotros que éramos del poblado [Las Palmas] Alli habia polacos y muchos rusos que
hacian un gran esfuerzo por hablar nuestro idioma (...) A mi me divertia oirlos hablar
y los remedaba, y uno de ellos me decia: Ojald que nunca te pase a ti'y mas me reia
y pensaba Mire si me va a pasar eso, ni loco. (...) en 1982 yo caigo en Suecia, en el
mismisimo Polo Norte por problemas politicos (...) Ahi no entendia a nadie, ni nadie
me entendia a mi”. (Santana Pérez, R. Memorias de un Peludo. De Colonia Palma al
exilio en Suecia, 2013: 32. Ed. Nordan-Comunidad, Montevideo).

*kk
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Estudios y Ensayos

En la Seccidn Estudios y Ensayos dos textos de caracter diferente nos colocan en una
aproximacion a personajes dedicados a busquedas filosoficas, con enigmas sin resolver
sobre el propio origen y destino final.

Tal es el caso que presenta Turismo espiritual y judaismo: “Peregrinajes Nostalgi-
cos” a la tumba de Monsieur Shoshani en Uruguay, de Martin Gamboa, de 1a UdelaR,
Regional Norte, Salto, Uruguay.

(Quién era Monsieur Shoshani? No se sabe con exactitud donde nacid, no hay
acuerdo sobre su nombre verdadero, pero se sabe que fue importante maestro o sabio
que tuvo discipulos de la altura de Emmanuel Lévinas, y que vivié en escenarios euro-
peos de la Segunda Guerra. Luego en 1950 se trasladé a Uruguay, destino improbable
para semejante perfil. Su historia, poco conocida, contiene enigmas y posibles claves
culturales sobre vinculos de personas, de pensamientos, de ensefianzas religiosas y
filosoficas, dentro de circulos del judaismo, de la Cabala y ensefianza del Talmud.

Shoshani muri6 en enero de 1968 en la ciudad de Durazno donde daba un seminario
sobre la Biblia y el Talmud, para jovenes judios de Argentina, Brasil y Uruguay. Esta
trayectoria atipica, o tal vez solo adaptada a condiciones objetivas de la persona y de
su época, captod la atencion de M. Gamboa, joven antropdlogo uruguayo que trata de
hacer un abordaje desde lo micro histérico hacia el sentido que fue construyéndose en
el tiempo, observando cdmo se va historizando un lugar de entierro en tierra uruguaya.
(Podriamos decir que su tumba en el cementerio Israelita de La Paz, en Uruguay, es
objeto de verdaderos peregrinajes? La investigacion podra continuar, explorar nuevas
dimensiones culturales, simbolicas, del devenir de “otro” Monsieur Shoshani.

Repensar a Michel De Certaeau. La imagen de la conquista como construccion de
modelos antropologicos de Alberto Sobrero de la Universidad La Sapienza de Roma.

En un trabajo finamente elaborado, con pruebas de indudable erudicion, Alberto
Sobrero, de La Sapienza de Roma, nos acerca la obra o mejor, la figura de Michel De
Certeau (1925-1986) quien a decir verdad no es bien conocido por nosotros, mas alla
de citas puntuales que se puedan leer en distintos autores. De hecho su condicion de
jesuita francés con estudios que lo vinculan a busquedas mas proximas de la mistica
que de investigaciones de “tipo cientificas” dentro de canones escolares de antropologia
o de historia, pueden haber contribuido a una acotada difusion en nuestros ambitos
académicos. En su texto, mas bien diria en su ensayo, A. Sobrero va a profundizar
en su afirmacion sobre lecturas que considera erraticas de la obra de De Certeau, en
el sentido que pueden concentrarse en una parte de sus escritos sobre antropologia e
historia, sin considerar trabajos anteriores sobre la mistica. Sostiene que De Certeau en
su recorrido intelectual, traspaso fronteras disciplinarias y destaca el abordaje del autor
dentro de un “sistema de disciplinas del Otro”, con el desafio de pensar las posibilidades
de una historia, y mas en general de una antropologia, que se vuelva disponible para el
“otro” y para multiples experiencias. En esa linea, es coherente la vinculacion con el
potente movimiento del Mayo francés en 1968, “revolucion simbolica” que segun De
Certeau abriria una “revision global de nuestro [de Francia] sistema cultural”. Estaria
pendiente un balance de esa revolucion, - incluso de empujes mistico-revolucionarios
en América Latina en esa década, que también interesaron a De Certeau - y en esos
términos culturales. Para nosotros, sigue también planteado el problema del abordaje
del tema de la creencia. Y mas aun como lo anunciaba su titulo, el analisis de Una
practica social de la diferencia: creer, (1979). Segiin A. Sobrero (en 2018) el tema
de las “condiciones y formas de creencia” puede ser considerado como el motivo que
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unifica todo el recorrido de M. De Certeau. En esta misma publicacion encontramos
ecos de esa diferencia sostenida con argumentos adaptados seglin tema tratado, pero
coincidentes.

Avances de Investigacion

En la Seccion Avances de Investigacion colocamos dos trabajos de jovenes investigado-
res en proceso de formacion de posgrado, de la Universidad de Misiones, Argentina 'y de
la Maestria en Antropologia de la Region de la Cuenca del Plata, FHCE. Queremos asi
reafirmar una politica editorial, de apoyo a publicaciones de estudiantes de Posgrados

De tripa: los comienzos de un viaje lisérgico, de Maria Noel Curbelo, maestranda,
FHCE.

El titulo puede desorientar un poco, pero como aclara la autora en nota al pie se trata
de un modismo local, un arreglo del lenguaje a partir de la palabra t7ip en inglés, es
decir “viaje”. En el fondo también es acertada la evocacion de 6rganos internos, donde
se sienten visceralmente los efectos del LSD, que luego se trasladan al plano sensorial
general produciendo el efecto buscado cercano al goce pleno de todas las facultades,
pero de un modo exaltado, (;lacido?). “desperté a la mafiana siguiente reanimado y con
la cabeza despejada (...) el mundo parecia recién creado. Todos mis sentidos vibraban
en un estado de maxima sensibilidad que se mantuvo todo el dia”, Hoffmann, 1980
(citado en el texto) ; descubri6 en laboratorio el LSD y experimento efectos. Resulta
muy esclarecedor el testimonio y hasta uno podria preguntarse por qué no administrarlo
en dosis reguladas a buena parte de la poblacion que transita desanimada por vidas
que parecen gastadas desde antes de la edad madura. ;Qué mejor que vivir en ciclos
de renacimientos, volver siempre al principio evitando la decadencia? Es acertada la
orientacion que siguid M. N. Curbelo quien desde una formacion en antropologia se
aproxima al fendmeno del consumo junto con otras miradas de especialistas; la pro-
puesta no es colocarse obstinadamente solo en un lugar antropocéntrico, e interrogar
solo a los sujetos. Valiéndose de categorias de Bruno Latour logra introducir la idea
(que debid estar siempre a la vista): sobre la necesaria valoracion de los “efectos de
agencia” que podemos reconocer entre las drogas, en este caso el LSD, asociadas a tal
o cual organismo, a tal o cual historia personal. Como ver y estudiar las conformaciones
vinculares de agentes, este es un desafio nada ingenuo que M. N. Curbelo se propone
continuar en siguientes aproximaciones al tema del consumo de drogas.

Salud-enfermedad y muerte desde un abordaje etnogrdfico, de Miguel Alejandro
Avalos, de la Universidad Nacional de Misiones, Argentina

No es nuevo en antropologia el interés de estudios sobre temas del campo de la
salud, por lo que es estimulante comprobar que siempre una aproximacion etnografica
trae evidencias que enriquecen y actualizan conocimientos, permiten cuestionar aque-
llo que se manejaba como evidencia ya demostrada. En este punto es muy oportuna
la aclaracion sobre la convivencia de patologias en “mosaicos epidemiologicos” y
no seguir pensando desde las ciencias sociales que las enfermedades se distribuyen
escalonadamente por sectores socioecondmicos. Las morbilidades van cambiando,
entonces es necesario que los andlisis y diagndsticos tomen en cuenta inmediatamente
la posible gravedad de sintomas, si no la mirada médica puede ser tan “impresionista”
como las primeras interpretaciones de la enfermedad en el entorno familiar. El caso
que estudio M. A. Avalos resume todo el drama posible cuando un nifio de un medio de
bajos recursos sufre y muere de leucemia. ;Leucemia...? Inutil rebelarse ante tamania
desgracia. Haciendo uso de viejas costumbres la familia de Juli invierte energias en
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organizar un velatorio de acuerdo a la categoria del “angelito”, cerrando lazos con el
entorno social en ese ritual que bien marca el fin de una vida muy corta y el comienzo de
un nuevo estatuto. Se fue un hijo, vino un angel. Intercambio que en las creencias hace
sentido ;por qué no prestar atencion a esa forma de tratamiento integral? El potencial
simbolico del ritual reacomoda relaciones de un lado y otro de la vida.

Dossier - Contacto con investigaciones en Brasil

En la Seccidén Dossier contamos con dos contribuciones que tuvieron su ambito de
repercusion y que coinciden en presentar mundos en escenarios brasileros, pocos co-
nocidos en esa complejidad que despliegan Renzo Taddei y Véronique Boyer. En el
primer caso se trata de un texto en version traducida al espafiol por A. Quadrelli para
esta publicacion, con beneplacito del autor (original en Revista do Instituto de Estu-
dos Brasileiros, Brasil, n.69/ abril 2018). En segundo lugar damos cuenta de la visita
académica de Véronique Boyer, del CNRS y EHESS de Paris, quien estuvo en una
sesion de intercambio con docentes y estudiantes en la FHCE y dict6 una conferencia
el mismo dia 11 de mayo, en la Alianza Francesa de Montevideo. Reproducimos, tam-
bién con autorizacion de la autora, la version integral y en espaiol de su conferencia.

El dia que me transformé en indio de Renzo Taddei. De la Universidad Federal
de Sao Paulo, Brasil. desarrolla de forma clara argumentos innovadores sobre la exis-
tencia e incidencia de una asociacion en particular, que lidia nada menos que con el
clima desde un plano espiritualista, con legiones, segun testimonios autorizados, de
espiritus que detienen frentes de tormenta o desplazan vientos amenazadores. Si en la
literatura de la disciplina estdbamos habituados al andlisis de efectos simbdlicos sobre
las personas, en tratamientos y terapias, el desplazamiento hacia manipulaciones de
los fenémenos naturales descentra completamente argumentaciones conocidas y el
debate de escuela. Coloca la posibilidad de comprension de una accion de fuerzas ya
no divinas, pero si supra mundanas. La investigacion de R. Taddei nos lleva lejos de
clasificaciones canonicas.

La conferencia titulada Afro-Amazonia: religion, cuotas, territorio, de Véronique
Boyer, del CNRS y EHESS de Paris, en la Alianza Francesa de Montevideo, propuso
una vision desde su experiencia de investigaciones de campo, en la region del noreste
de Brasil, proxima a la Amazonia, alli donde se vinculan y se potencian particularidades
no solo tradicionales, sino permanentemente transformadas con disposiciones politicas
sobre reconocimiento de derechos sobre tierras (las quilombolas), de cultos afro brasile-
ros que conviven en su variedad (Umabanda, Candomblé, Mina, Pajelanca y otros) de
cambios en las expectativas con la apertura (cuotas para minorias étnicas) al ingreso en
la Educacion Superior... Es decir un mundo que ya no permite clasificaciones tajantes
pero necesitan ser definidas para saber qué pueden reclamar ante las instituciones, por-
que hay personas que “no son lo suficientemente indias, ni suficientemente negras”...
La Amazonia ya no es dominio solo de poblaciones de indios (;,0 de indigenas?) puede
depender de la autodenominacion. La complejidad domina el panorama.

Espacio abierto

En la Seccion Espacio Abierto se difunden noticias del quehacer académico nacional
y de la region. La incorporacion de Andrea Margarita Quadrelli, doctora en Antropo-
logia por la UFRGS, Asistente del Departamento de Antropologia Social del Instituto
de Antropologia, nos permite contar con reseflas de libros, de tesis defendidas, entre
otros. Hay que aclarar que en esta fecha de cierre del Vol I de 2018 no se produjeron
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aun las defensas de las tesis finalizadas en el marco de la Maestria en Antropologia de
la Region de la Cuenca del Plata. Las resefias podran publicarse en el N° 2 de 2018.

Tesis proximas a ser defendidas:

Cecilia Corena (tutor Javier Taks, FHCE);

Rossana Passegi (tutor Nicolas Guigou, FHCE);

Nicolas Gazzan (tutora Camila Gianotti , CURE-Rocha);
Gustavo Acosta (tutor Leonel Cabrera, FHCE);

Cristian Dibot (tutora Sonnia Romero, FHCE).

Anuncio: presentacion de libro en Paris.

En La Maison de I’Amérique Latine en Paris, el 17 de mayo 2018, tuvo lugar la
Presentacion del libro de Dario Arce Asenjo L’Uruguay. Une nation de I’extréme-
occident au miroir de son histoire indienne. Editions L’Hartmattan, Paris.

Anuncios de encuentros, eventos académicos

e Ciclo de Mesas Redondas UNSAM/IFA 2018 en Buenos Aires. ELPOTENCIAL
CRITICO DE LAS CIENCIAS SOCIALES

e 18° Congreso Mundial de la Union Internacional de las Ciencias Antropologicas
y Etnoldgicas en Florianopolis, Brasil.

e Encuentro Académico con Michel Maffessoli en el CLAEH, Montevideo, 15 de
abril 2018 - Cotidiano, Imaginario, Posmodernidad.

e Encuentro Académico con Véronique Boyer, CNRS- EHESS, en la FHCE,
Montevideo 11 de mayo 2018. Coordinacion con el Centro Franco-Argentino
de la UBA y la Embajada de Francia.
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Aspectos formales a destacar

I. La publicacion cuenta con la licencia de Creative Commons (cc-by) que protege
contenidos en el libre acceso (version electronica) asi como distribucién comercial
(version en papel).

II. La Revista Uruguaya de Antropologia y Etnografia publica solamente material
original y cuenta con cinco Secciones que componen la tabla de contenidos:

Editorial. 1. Estudios y Ensayos. 2. Avances de investigacion. 3. Dossier. 4. Es-
pacio abierto.

II1. Arbitrajes y control de calidad

Se someten a arbitraje —en doble ciego— los articulos que figuran en la Seccién 2.
Luego el conjunto del contenido ya tiene su aval académico: proviene de investiga-
ciones ya evaluadas, de eventos con respaldo institucional, presentaciones de libros o
de tesis de posgrado. Toda la publicacion retine produccion y actividades académicas
debidamente avaladas.

La totalidad del material pasa por la revision de la editora, de asistentes de edicion,
contando con el respaldo del Cuerpo Editorial. El producto logrado nos alienta siempre
a seguir convocando colaboraciones, en una linea de apertura hacia temas que sin estar
localizados dentro del territorio nacional nos aportan visiones y lineas de actualizacion.

IV. El tema de la Convocatoria para el 2019 se difunde en el numero 2.
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Editorial
Vol. 1 -2018

“Formerly we did not know what we believed in, nowadays we know that we cannot
believe” The quote shows that progress is always present. And it still subsists thru the
“postmodernist” syntax tricks and twists, those who boast on not believing, and who
make ironic descriptions of those “who still believe”. They play small academic games
reserved to those who live on the money raised by what they declare their disbelief
in. Actually I think that we cannot give up a reference on progress because we have
no option: since the question arises, we are defined as heirs to that reference, prob-
ably free to redefine it but not able to cancel it. And the interest on “we know that we
cannot believe” is actually the problem announced by that phrase. To know that we
cannot believe does not mean “stop believing”, drop the heritance — sort of “didn’t
see nor heard”, “was a misunderstanding”, or “an error” — but to learn to prolong it in
some other way (...) look to which sensibilities, risks or happenings that [other way]”
(Stengers, L. L’invention des sciences modernes,2011,[1995]: 171, Flammarion. Free
translation by Romero, S.)

“Among the current reflexions on the relationships between different sciences, an idea
that plays a role of no small importance, stands out. The idea that the whole universe,
including human beings and living creatures, might have appeared as a physical result
of the explosion of a very concentrated primordial mass (...) probably is not completely
needless to say that this hypothesis is just one of the numerous testimonies on how big
are still the human being cravings to find support for the idea of an absolute origin,
and how difficult it still is for him to accept processes lacking a principle. (...) Thus a
physic myth has appeared, being confirmed by more and more observations and cal-
culus, but, as so many past myths, only fits with the human being cravings to make the
category of the origin of the parts, including himself, from the Whole, so as to escape
from the unsettling idea of an Eternity without a beginning.” (Elias, N. Compromiso y
Distanciamiento. Ensayos de sociologia del conocimiento. 2002 [1983]:144. Ediciones
Peninsula, Barcelona)

On our call for contributions for the 2018 two volumes of the Revista Uruguaya de
Antropologia y Etnografia (Uruguayan Anthropology and Ethnography Magazine)
we wanted to appeal to a recurrent theme, symbolically relevant, as the reference to
the origin, the origins, taking for granted that the evocation might bring us stories and
reflections on different empiric, ethnographic and ontological levels. We expected to
face original and even mythic type works, or anyway, to texts referring to a departure
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S. Romero — Editorial

point and why not, also to an arrival point, of encounter or transcendent find within a
definite context.

In that sense we have to thank again the correct collaborations that, without direct
mention to a search for cosmic or other origins, bring us cosmologies that are generated
and given more complexity thru individual and collective happenings. Could we risk
the category, so dear to classic anthropology, of belief systems? The condition being
not to forget the lessons learned on the difficulty of thinking and thinking oneself out
of all systems. What we believe those who believe, believe in? That’s a canonic ques-
tion by J. Pouillon (1979) complemented by authors citations in the paragraph and
those we will be discovering during our reading of the texts from different origins and
treatments. We can only integrate original reflections and information to keep in line
with the objective of permanent renovation and actualization of contents, connected to
subjects that capture anthropologic interest at local, regional and international levels.

The endeavor to produce this publication is renewed now every semester and has
more sense when we contact other colleagues’ researches, of very different ages and
formations and they produce questions and advances on a field or an object. The find-
ings thou elaborated cannot be definite but full of sense to keep feeding work lines,
critic production or self-questioning that always take us to a higher level of knowledge,
treatment or focus on the subject studied. Obviously we do not look for nor do we
always obtain final answers but each text actually reveals a work in process shaped
by the author’s hand and continues with the emphatic or critical echoes expanded thru
readers or listeners at a lecture. Subjects and senses go from one text to the other within
the diversity, marking meaningful links, theoretic knots that secure identification when
we talk from the anthropology or the ethnography.

At an empiric level, plain experiences help us catch the idea of the necessary
recognition on origin and the “other”, always making clear the place from where the
presentation is proposed, as part of a basic relationship bond. At an adoption country
or society that requirement is more obvious though the transmission of the universe
of “origin” might be less problematic. As a local and testimonial anecdote I recall the
words of a former sugar cane worker, activist of the UTAA union (Bella Union, Arti-
gas), and former political prisoner during our last dictatorship, exiled in Sweden and
living there since the 1980’s. His case is of a Uruguayan “native” of his time when his
memory goes back to the mystic grade school times: “And I also would like to thank
my fellow school buddies. It was very nice, because they used to come to school riding
their horses and carts from the nearby farms and we were from the town (Las Palmas).
There were polish and many Russians who made great efforts to try to talk our language
(...) I had fun listening to their talk and I mimicked them, so one of them told me: /
hope it never happens to you and I just laughed and thought That can never happen to
me, not even if I go crazy (...) in 1982 I get to Sweden, right near the North Pole due
to political problems (...) There I didn’t understand anything they talked and no one
understood me”. (Santana Pérez, R. Memorias de un Peludo. De Colonia Palma al
exilio en Suecia, 2013: 32. Ed. Nordan-Comunidad, Montevideo).

kskok
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Studies and Essays

The Studies and Essays Section includes two different texts that provide us an approxi-
mation to characters working on philosophic research with enigmas still to be solved
on their own origin and final destiny.

Such is the case of “Nostalgic Pilgrimages” to the Monsieur Shoshani tomb in
Uruguay by Martin Gamboa of the University of the Republic, North Region, Salto,
Uruguay. Who was Monsieur Shoshani? We don’t know for sure where he was born,
there is no agreed real name but we know that he was an important teacher or wise
man with disciples such as Emmanuel Lévinas and he lived in the Second World War
Europe. In 1950 he traveled to Uruguay, an improbable destination for such a profile.
His little known history contains enigmas and probable cultural keywords on people,
thoughts, religious and philosophical teachings links within the circles of Judaism,
Cabala and teachings of the Talmud.

Shoshani died in January 1986 at Durazno where he led a seminary on the Bible
and the Talmud for young Jews from Argentina, Brazil and Uruguay. That unusual
trajectory or probably only adapted to the objective conditions of the person and the
times, caught the attention of M. Gamboa, a young Uruguayan anthropologist who
tries to make an approach from the micro-historic towards the sense built up during
the passage of time, showing how a burial place in Uruguayan land gets historicized.
Could we consider his tomb at the Israeli Cemetery at La Paz, Uruguay be object of
real pilgrimages? The research may continue to explore the cultural and symbolic
dimensions of the happenings of the “other” Monsieur Shoshani.

Let’s Reconsider Michel De Certeau. Conquest s Image: A Way to Build Up Anthro-
pologic Models by Alberto Sobrero from the La Sapienza University, Rome.

A finely elaborated text proving undoubtable learning, Alberto Sobrero from the La
Sapienza University, Rome brings us the works or even better, the silhouette of Michel
De Certeau (1925-1986) who is actually little known among us besides some specific
quotes by different authors. The fact of he’s being a French Jesuit with studies linked
to searches closer to mystics than “scientific” type researches inside the scholar canons
of anthropology or history, may have contributed to have a bounded diffusion in our
academic field. In his text, rather an essay, A. Sobrero pushes his position to treat some
erratic readings on De Certeau’s works, concentrating in the parts covering anthropol-
ogy and history, leaving aside those previous works on mystics. He proposes that De
Certeau, in his intellectual trajectory, crossed disciplinary borders and highlights his
approach within “a system of disciplines on the Other”. He has the challenge to think
the possibilities of a history, even in a more general sense, an anthropology affordable
for the “other” and multiple experiences. In that line, is coherent the link between the
1968 French May revolutionary movement, a “symbolic revolution” that, according to
De Certeau, would open a “global revision of our [French] cultural system”. He would
be watching for the balance of that revolution — including the mystic-revolutionary
pushes in Latin America at that time that also interested De Certeau — and those cultural
happenings. To us the problem on the approach to the belief subject is still raised, even
more as the title announced, the analysis of A4 Social Practice of Difference: Believe
(1979). According to A. Sobrero (in 2018) the subject of the “conditions and ways of
belief” can be considered the reason that unites all of M. De Certeau’s works. In this
publication we find echoes of the sustained difference with arguments adapted accord-
ing to the subject treated but also in coincidence.
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Research Advances

At the Research Advances Section we include two works of young researchers in the
graduate process from the Misiones University, Argentina and the Master’s Degree on
the Del Plata Basin Region Anthropology, Humanities and Education Sciences College,
Uruguay. Thus we continue with our editorial policy of supporting graduate students
works by publishing them.

From the guts: starting a lysergic trip by Maria Noel Curbelo, graduate student,
Humanities and Education Sciences College, Uruguay.

The title may be misleading but as the author explains in the foot note, it’s a lo-
cal idiom resulting from the English word “trip” as a way to travel. Actually is also
evocating the internal organs where the LSD effects are viscerally felt and then they
transpose to the general sensorial level. There they produce the effect looked for: the
full joy of all the faculties but in an exalted way (lucid?). “I woke up next morning in
good mood and a clear head (...) the world seemed just born. All my senses vibrated
in a state of maximum sensibility that lasted all day long”. Hoffman, 1980 (quoted in
the text) discovered LSD at a laboratory and tried its effects. The testimony is very il-
luminating and one could even ask why it shouldn’t be provided in regulated doses to
a good part of the population that travel discouraged lives that look spent well before
reaching the mature age. What could be better than living the Renaissance cycles, re-
turning always to the beginning avoiding decadence? M. N. Curbelo opted for a good
guidance from her anthropologic training, facing the consumption phenomenon along
with other specialists’ positions. The proposal is not to be obstinate in remain solely in
the anthropologic field nor just to question the people studied. She uses Bruto Latour’s
categories to introduce the idea (always on sight) on the necessary valuation of the
“agency effects” we can recognize with drugs, LSD in this case, associated with such
or such organism, so and so’s personal history. How to see and study the links with
agents is the not so easy challenge M.N. Curbelo proposes to continue working on the
drug consumption subject.

Health-disease and death from an ethnographic approach by Miguel Alejandro
Avalos, of the Misiones National University, Argentina.

Interest on health-related studies is not new in anthropology so it’s quite reward-
ing to check that an ethnographic approach may always bring news that enrich and
update knowledge, allowing to question what was up to now handled as demonstrated
evidence. At this moment is very timely to make clear the conviviality of “epidemio-
logic mosaic” pathologies and not continuing thinking from the social sciences that
diseases spread step by step along socio-economic levels. Death rates are changing
so it’s necessary that analysis and diagnostics take in account immediately the prob-
able severity of symptoms, so as the doctor’s approach not be as “impressionist” as
the first interpretations of disease at the family context. The M.A. Avalos study case
resumes the whole possible drama when a low income context child suffers and dies
of leukemia. Leukemia...? No way to rebel against such disgrace. Returning to old
traditions the Juli family puts all their means organizing a wake according to the “little
angel” category, closing ties with the social context with that rite that marks the end
of a short life and the beginning of a new statute. A son is gone, an angel arrives. An
exchange that has some sense within the beliefs, so why do not pay attention to that
way of integral treatment? The rite’s potential symbolism rearranges relationships on
both sides of life.
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Dossier

At the Dossier Section we include two contributions that caused some scope of reper-
cussion and both present poorly known worlds of the Brazilian scene by Renzo Taddei
and Véronique Boyer. In the first case it’s a text translated under the author’s permission
(original text on the Revista do Instituto de Estudos Brasileiros, Brazil N° 69, April
2018). The second presents Véronique Boyer’s academic visit, from the Parisian CNRS
and EHESS, who had an exchange with teachers and students of the FHCE and gave a
lecture the same day (May 11) at the Montevideo French Alliance. We reproduce with
the author’s permission the full Spanish language version of her lecture.

The Day I Became an Indian by Renzo Taddei from the Federal University of Sao
Paulo, Brazil. Presents new arguments on the existence and incidence of a particular
association that deals nothing less than with the climate from a spiritualist view,
with, according to authorized testimonies, legions of spirits that stop storm fronts
or deviate menacing winds. In this discipline’s literature we were used to analysis
of symbolic effects on people, in treatments and therapy, the displacement towards
natural elements manipulation completely changes the known arguments and the
academic debate. It places the possibility of understanding the action of forces not
of divine origin but out of this world. The R. Taddei’s research takes us far from the
canonic classifications.

The lecture presented as Afro-Amazonia: Religion, quotas, territory by Véro-
nique Boyer from the Paris CNRS and EHESS at the Montevideo French Alliance
proposed her vision based on her experience as field research at the Brazilian north
east area next to the Amazonia. There links and empowerment of not only traditional
but also permanently transformed particularities due to political rules on land rights
(the quilombolas), of Afro-Brazilian cults that share their varieties (Umabanda,
Cambomblé, Mina, Pajelanca, etc.) along with changes in the expectancy of open-
ness (quotes for the ethnic minorities) and the access to Higher Education... That is
a world that already does not allow sharp classifications but that needs to be defined
to know what can be claimed from the institutions, because there are people that “are
not enough Indians nor enough black”...The Amazonia is a place only dominated by
Indian population (or indigenous?) can depend on self-denomination. But complexity
dominates the panorama.

Open Space

The Open Space Section includes news from the local and regional academic work. We
added Andrea Margarita Quadrelli, Anthropology PhD by the UFRGS, assistant to the
Cultural Anthropology Department of the Anthropology Institute, who helps us with
book reviews and defended thesis among other roles. Up to the closing date for the 2018
Vol. I there were no thesis presented within the Del Plata Basin Region Anthropology
Master Degree. The reviews can be published on the 2018 Vol. II.

Thesis to be defended:
Cecilia Corena (Tutor Javier Taks, FHCE)
Rossana Passegi (Tutor Nicolas Guigou, FHCE)
Nicolas Gazzan (Tutor Camila Gianotti, CURE-Rocha)
Gustavo Acosta (Tutor Leonel Cabrera, FHCE)
Cristian Dibot (Tutor Sonnia Romero, FHCE)
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Announcement: Book presentation at Paris

Last May 17, 2018 at La Maison de I’ Amerique Latine in Paris was presented the
book written by Dario Arce Asenjo L Uruguay. Une nation de [’extreme-occident au
miroir de son histoire indienne. Editions L’Hartmattan, Paris.

Announcements of academic events:

- Round table cycle UNSAM/IFA 2018 at Buenos Aires. SOCIAL SCIENCES
CRITICAL POTENTIAL

- International Union of Anthropologic and Ethnographic Sciences 18". World
Congress at Florianopolis, Brazil.

- Academic Meeting with Michel Maffessoli at CLAEH, Montevideo on April
18, 2018 Daily convivial, Imaginary, Postmodernity

- Academic Meeting with Véronique Boyer, CNRS- EHESS, at the FHCE,
Montevideo, May 11, 2018. Coordinated with the UBA French-Argentine
Center and the French Embassy.

Gratitude
We sincerely thank the contributions of all the authors and most especially the disin-
terested ones of the evaluators.

As always we thank the translations done by Juan Carlos Perusso (Spanish-English),
Juan Manuel Fustes (Italian-Spanish), Andrea Quadrelli (Portuguese-Spanish) and
Sonnia Romero (French-Spanish). We also recognize the artistic contribution done by
Macarena Montafiez (pozodeagua television) that let us met artist Alfredo Guierra for
our 2018 Edition.

We thank Unesco-Montevideo for publishing a full PDF edition of the Revista
Uruguaya de Antropologia y Etnografia on their web.

Call for the 2019 Edition
Will be divulged on Num. 2 2018, to be published on the second semester.

The Editorial Staff has the right to distribute the collaborations between both
semiannual editions.

Sonnia Romero Gorski
Editor

Anthropology Institute — Humanities and Education Sciences College
Montevideo, May 2018
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Formal aspects to highlight

I. This magazine has the Creative Commons License (cc-by) to protect the content in
free access (electronic version) as well as the commercial distribution (paper version).

I1. The Uruguayan Anthropologic and Ethnographic Magazine only publishes original
material and has five sections:

Editorial. 1. Studies and Essays. 2. Research Advances. 3. Dossier. 4. Open Space.

III. Arbitration and Quality Control

The articles in Section 2 are subject to a double-blind arbitration and then, the
full content has already an academic endorsement: it arises from already evaluated
researches, institutionally backed events, book presentations or postgraduate thesis.
The whole publication has duly evaluated production and academic activities.

All the material undergoes a revision by the editors, the editor assistants and we
have the backing of the Editorial Staff. The product achieved gives us energy to con-
tinue calling for collaborations along our line of opening towards themes that, without
being localized at local level, provide new visions and updating lines.

IV. The 2018 theme is now already published in this No. 2- 2017.
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Normas de Publicacion
de la Revista Uruguaya
de Antropologia y Etnografia

Se encuentran definidas de forma estable las Secciones que componen la tabla de
contenidos: Editorial, 1. Estudios y Ensayos, 2. Avances de investigacion, 3. Dossier,
4. Espacio abierto. Todo material que se presente para las diferentes Secciones
debe ser inédito.

Los articulos sometidos a lectura arbitrada por pares, en sistema “doble ciego”,
van en la Seccion 1 dedicada a Estudios y Ensayos. La normativa para esta seccion
es la siguiente: los articulos no podran superar los 30.000 caracteres (20 paginas,
en cuerpo 12 e interlineado sencillo), incluyendo la bibliografia. También deben
tener un resumen en espaiiol de hasta 250 palabras (1500 caracteres, aprox.) y cinco
palabras clave. Tanto el titulo, como el resumen y palabras clave deben tener version
en inglés y portugués

Las pautas a seguir para la bibliografia en todos los casos seguiran normas
internacionales de referenciacion APA:
Si es titulo de libro:
Alzugarat A., (2007). Trincheras de papel. Dictadura y literatura carcelaria en
Uruguay. Montevideo: Trilce.
Si es capitulo de libro colectivo o actas:

Carriquiry, M., (2010). Identidad y literatura en el Uruguay. En. Rita C. M.
(comp.) Un Paese che cambia. Saggiantropologici sull’Uruguay. Tra me-
moria e attualita, (137-162). Roma: Cisu.

Si es articulo en revista:
O’Donnell, G., (2000). Teoria democratica y politica comparada.
Desarrollo Economico — Revista de Ciencias Sociales, Vol.39(156), 519-570.
Si estd tomado de la web:

Engels, F. Contribucién al problema de la vivienda (de las Obras Escogidas,
de Marx y Engels, tomo 3, pp. 314-396). Fecha de la consulta. http://www.
nouvelleage.org/eng001.pdf
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Normas de publicacion

Las fotos, dibujos o mapas deben venir en archivo separado, con una resolu-
cion minima de 250 pixeles por pulgada. Se admiten notas al pie de pagina. Las
citas dentro del texto, incluyendo material publicado en Internet, tienen que llevar
la referencia del autor, fecha y pagina, debiendo figurar los datos completos en la
bibliografia al final.

Se aceptan solamente trabajos de caracter original (inéditos), con preferencia
deben versar sobre la tematica de la convocatoria, en idioma espafiol y portugués.
Publicamos asimismo articulos traducidos (inglés, francés, italiano).

Los autores deberan enviar en un pie de pagina sus datos personales y profesio-
nales: nombre de la institucion, funcion que desempetfia, teléfono, direccion y e-mail.

Las notas deberan ir a pie de pagina, nunca al final.

Las referencias bibliograficas dentro del cuerpo del texto deben aparecer con el
siguiente formato: Apellido del autor-aiio de edicion-pagina. Ejemplo: (Bourdieu,
1993, 57).

Los trabajos recibidos seran remitidos a evaluadores externos designados por
el Comité Editorial. El proceso de evaluacion es anonimo para ambas partes y tiene
una duracion de 30 a 60 dias.

En caso de que el Comité Editorial no dé respuesta a los autores pasados dos
meses de haber entregado el articulo, éstos tienen el derecho de retirarlo, previa
comunicacion a los editores.

Una vez que el articulo sea aprobado por la evaluacion, la decision sera co-
municada a los autores para su publicacion. A partir de ese momento, los autores
tienen 20 dias para hacer los cambios necesarios y no podran presentar su texto a
otras publicaciones. Los trabajos son publicados gratuitamente. Por acuerdo con la
editorial no se cobran derechos de autor.

Publicacion regida por Creative Commons Reconocimiento-NoComercial 3.0
Unported Licence, cc-by.

El Comité Editorial se reserva el derecho a hacer correcciones de estilo que
estime pertinentes.

El envio de trabajos significara la aceptacion de las precedentes normas y con-
diciones de publicacion por parte de los autores.

La convocatoria para la Revista 2019, en sus entregas semestrales, se difundira
en el segundo niimero del 2018.

Contacto y recepcion de trabajos: revuruguayadeantropologia@gmail.com
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Publication Norms for the
Uruguayan Anthropology
and Ethnography Magazine

The Magazine has five fixed sections that make up its index: Editorial, 1. Studies
and Essays, 2. Investigation Advances, 3. Dossier, 4. Open Space. All material sent
to the different sections must be original and unpublished before.

Articles subject to “double blind” arbitration by peers are published on Section
1. Studies and Essays. Norms here estate that articles should not be over 30.000
characters (20 pages in body 12, simple space between lines) including bibliography.
They must also include a brief in Spanish up to 250 words (approx. 1500 characters)
and five keywords. Title, brief and keywords must have an English and a Portuguese
version.

Bibliography should follow the APA international reference norms in all cases.

Book title

Alzugarat A., (2007) Paper Trenches. Dictatorship and Prison Literature in
Uruguay. Montevideo: Trilce

Chapter in a Collective Book or Acts

Carriquiry, M. (2010) Identity and Literature in Uruguay. In Rita, C. (comp.)
Un Paese che cambia. Saggiantropoligci sull” Uruguay. Tra memoria e attualita,
(137-162), Roma: Cisu

Magazine Article

O’Donnell, G., (2000) Compared Democratic and Political Theory. Economic
Development —Social Sciences Magazine. Vol. 39(156), 519-570

From the Web

Engels, F. Contribution to the Housing Shortage Problem (from Marx and
Engels Selected Works, Vol. 3, pp. 314-396) Date of link, http//www. nouvelleage.
org/eng001.pdf

Pictures, drawings or maps should be sent as separated archive, with a minimum
resolution of 250 pixels per inch. Footnotes are accepted. In text quotations,
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Publication Norms

including material published on Internet should make reference to author, date and
page, with complete information in the bibliography at the end of the article.

Only original, unpublished material is accepted, having preference those
referred to the specific themes of the current edition, written in Spanish and
Portuguese. We also publish articles translated from English, French and Italian.

Authors should send a footnote including personal and professional data,
institution where they belong, current function at same, phone number, address
and e-mail.

Notes should be at page-foot (footnotes), never at the end of the article.

Bibliographic references within the text should have this format: Author’s last
name — edition year- page. Example: (Bordieu, 1993, 57)

All material received is sent to external evaluators named by the Editorial
Committee. The evaluation process is anonymous for both parties and takes from
30 to 60 days.

Should the Editorial Committee not answer to the authors within two months
of their sending the article, they can claim it by previously communicating to the
editors.

Once the article is accepted by the evaluation, the decision will be communicated
to the authors for the publication. From that moment on, the authors have 20 days
to make any necessary changes and will not be allowed to present the material to
other publications.

The articles are published free of charge, and due to an agreement with the
editors, no author rights are charged.

This publication is under the Creative Commons Noncommercial Recognition
3.0 Unported License, cc-by.

The Editorial Committee can make the language-style corrections it feels
pertinent.

The fact an article is sent to us means the acceptance of the above mentioned
norms and publishing conditions by the authors.

The call for the 2019 Magazine on both biannual editions will be published on
our 2018 second edition.

Contact and article reception revuruguayadeantropologia@gmail.com
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Turismo espiritual y judaismo:
“peregrinajes nostalgicos” a la
tumba de Monsieur Shoshani
en Uruguay

NOSTALGIC PILGRIMAGES; TO MONSIER SHOSHANI’S TOMB IN URUGUAY

Martin Gamboa
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RESUMEN

En el texto analizo factores historicos y antropologicos de la practica de un tipo de “peregrinaje
nostalgico” que consiste en visitas a la tumba de un maestro talmtdico

quien vivi6 sus ultimos afios en Montevideo, la capital de Uruguay. Fue profesor andnimo
y enigmatico de Talmud de Emmanuel Lévinas y Elie Wiesel, llamado Monsieur Shoshani;
se transformo en el principal mentor intelectual de ambas figuras, asi como también de otros
discipulos famosos. Por ello, desde la década de 1970 la tumba de Shoshani (en Uruguay) ha
venido recibiendo visitas en forma periddica. Desde un enfoque micro histérico, el articulo
explica que a partir de su deceso en 1968, personas de diferentes paises concurren todos los
afios a visitar su tumba. Incluso, en los tltimos afios los peregrinajes se han acrecentado. La
presente investigacion tiene una primera conclusion, y es que uno de los principales factores
de los peregrinajes nostalgicos a esa tumba se deben al profundo legado que Shoshani dejo
entre sus discipulos y ex-alumnos, asi como también al “aura” de misterio y secreto que siem-
pre rodeo su vida. A pesar de que Shoshani gozaba en vida de cierta fama en algunos ambitos
vinculados al judaismo, fue luego de su muerte que su figura adquirié una gran relevancia tanto
en la comunidad judia como fuera de ella. En ese sentido, a partir de su fallecimiento, su figura
crecio y su tumba se transformd en un atractivo o mas bien motivo de peregrinajes. Queda
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planteado, como en la diacronia se van procesando cambios, devenires, de una microhistoria
hacia la insercion en historias, en la macrohistoria.

Palabras clave: Microhistoria; Peregrinaje Nostalgico; Judaismo; Uruguay, Soshani

ABSTRACT

This article analyses the historical and anthropological factors of a type of ‘nostalgic pilgrim-
age’, which consists in visiting the grave of a Talmudic teacher who lived his last years in
Montevideo, the capital of Uruguay. The secret and enigmatic master of Talmud of Emmanuel
Lévinas and Elie Wiesel (called Mr. Shoshani), became the most influential mentor of both as
well as other famous disciples. So, since the 70s

Shoshani’s grave has been receiving visits. From a microhistorical approach, the article
explains how after his dead in 1968 people from different countries come every year to Uruguay
to visit his grave. Furthermore, over the last few years pilgrimages to his grave increased. This
research concludes that one of the main factors of pilgrimages to his grave is due to deep legacy
that left between his disciples as well as the aura of riddle and secret that always surrounded
his life. Although Shoshani already had certain fame in Jewish circles being alive, it was after
his death when his figure begins to take on importance in Jewish community and outside it.
Therefore, his grave became a tourist attractive so many people go on pilgrimages in different
periods of year. Finally, the article also explains how a microhistory can become a macrohistory.

Keywords: Microhistory; Nostalgic Pilgrimage; Judaism; Uruguay; Shoshani

I. Introduccion: cronica de un encuentro

El Premio Nobel de la Paz Elie Wiesel', fallecido en 2016, conocié a Monsieur Shoshani
en 1945 en la ciudad de Ambois, Francia. Las particularidades de este encuentro, asi
como las primeras impresiones de Wiesel, fueron recogidas por el periodista franco-
judio Salomén Malka en su libro Monsieur Chouchani. L’énigme d’'un maitre du XXe
siecle (Fig. 1). Segun el estudio de Malka, las primeras apreciaciones de Wiesel sobre
Shoshani no fueron muy positivas. Una de las primeras impresiones que Wiesel narro
en la entrevista fue la de una persona ermitafia, con aspecto de vagabundo. De acuerdo
al testimonio del Premio Nobel de la Paz, Shoshani solia presentarse como una persona
desalinada, con cierto mal genio, irrespetuosa, que nada se parecia a un profesor, a un
genio o a un sabio.

Los rasgos descritos por Wiesel serian luego corroboradas por la mayoria de las
personas que conocieron a Shoshani. En ese sentido, la caracteristica que mas se
destaca entre sus ex alumnos y discipulos, ademas de su inteligencia sobrehumana,
es su aspecto de vagabundo, de alguien con pocos habitos de cuidado personal. En la
entrevista brindada a Malka, Elie Wiesel sefialo: “Tenia el aspecto de un vagabundo,
de alguien indeseable en cualquier parte, sin duda incluso en el cielo. Era la impresion
que daba” (Malka, 2007:20). Sin embargo, mas alla de los datos anecdoticos sobre su
aspecto fisico, todos los testimonios concuerdan en sefialar la inteligencia poco comun
que tenia este cabalista y maestro talmudico. La variada gama de relatos que aparecen
citados en la investigacion de Malka resaltan la singularidad de este personaje, su in-
teligencia “sobrenatural”, su memoria fenomenal y su capacidad de abstraccion, dificil
de encontrar en cualquier otro mortal.

1. Escritor y activista politico. Sobreviviente de dos campos de concentracion nazi. Premio Nobel de la Paz
en 1986.
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Ademas de la influencia decisiva que este maestro tuvo en la obra de Elie Wiesel,
otro de los intelectuales que fueron impactados por la figura de Shoshani fue el filosofo
lituano-judio Emmanuel Lévinas?. Tal fue el grado de impacto y admiracion que Lévinas
tuvo por Shoshani que describi6 su primer encuentro como el “gran acontecimiento”
de su vida, incluso mayor que el nacimiento de sus hijos. De ahi que en varios de sus
textos aparezca citada alguna referencia a este maestro, al que Lévinas consideraba
genial y brillante. Para muchos especialistas y estudiosos de la obra de Lévinas, el
encuentro con Shoshani signific6 un cambio radical en su filosofia y, especialmente,
en su analisis filosofico del Talmud. Sobre este aspecto en particular, Wiesel indica
lo siguiente:

“Lévinas es una categoria aparte, dado que ninguno de los discipulos de Shoshani
logré transformar la obra de Shoshani en filosofia, en sistema filoséfico, en sistema
de valores o de ideas. El, si. Lévinas es el mayor filosofo en el mundo actual, a mi
entender, porque Shoshani consiguié darle y Lévinas consigui6 recibir” (Ibidem:36).

Inclusive, aunque en ciertas ocasiones Lévinas no realice una referencia explicita
sobre Shoshani, éste aparece como un “espectro” que sobrevuela sus textos. En ese
sentido, desde el encuentro con Shoshani su pensamiento filosofico ya no fue igual.
El mismo relata haber experimentado una especie de sismo o “terremoto intelectual”
producto del encuentro con este maestro enigmatico. Acerca del tipo de relacion enta-
blada entre ambos, la filésofa y ensayista Suzy Dani¢le expreso, un poco en broma y
un poco en serio, que Shoshani “fue el dibuk® de Lévinas”.

Fig. 1: Portada del libro del periodista Salomén Malka
publicado en 1994.

Fuente: https://www.iberlibro.com/9782709614122/
MONSIEUR-CHOUCHANI-L%C3%A9nigme-dun-
ma%C3%AEtre-270961412X/plp

2. Filésofo y escritor lituano-judio. Es considerado el exponente mas importante de la filosofia judia en el siglo
XX. Su obra cobr6é mucha fuerza a partir de la posguerra. Algunos de sus libros mas conocidos son Totalidad
e Infinito: Ensayo sobre la exterioridad (1961), Dificil Libertad (1963) y Cuatro lecturas talmudicas (1968).

3. Seguin una creencia popular en el judaismo, el dibuk es un espiritu maligno que toma posesion de un sujeto
apoderandose totalmente de él. Inclusive se dice que en ciertos casos llega a hablar por este.
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Entre los recuerdos que subsisten de la relacion Shoshani-Lévinas se encuentran
aquellos vinculados a la vida cotidiana. En su pasaje por Francia, la viuda de Lévinas
ha comentado las largas noches en vigilia que paso6 escuchando las clases del maestro.
También contd que mientras estaba embarazada de Michéel, su primer hijo, su tnico
deseo era que éste naciese con “algo” de la inteligencia de Shoshani. En Jerusalén,
después de la entrevista realizada por Malka para su investigacion biografica, el fi-
losofo y cabalista Pascal Thémanlys cit6 una frase de Emmanuel Lévinas: “Se han
dicho muchas cosas sobre Shoshani, pero la realidad fue mas hermosa que la leyenda”
(Ibidem:79). En 2003, el filésofo Shmuel Wygoda public6 un articulo en los Cahiers
d’études lévinassiennes* sobre la influencia de Shoshani en la obra de Emmanuel Lé-
vinas. En este estudio, Wygoda analiza una serie de estrategias de interpretacion del
Talmud y los textos sagrados del judaismo que revelan la influencia de Shoshani en
la filosofia de Lévinas.

En nuestro caso particular, el interés por esta extraia y enigmatica figura se remonta
al afio 2001, cuando por primera vez escuchamos hablar de este misterioso maestro
esotérico. La curiosidad por adentrase en la vida de este personaje se despierta ese afio
en una de las clases de Cabala tomadas con el cabalista judio-uruguayo Ruben Kanal-
enstein. Es justamente en una de sus clases donde éste mencion6 a Shoshani como su
principal mentor, y su influencia determinante para su posterior viaje a Israel y su estudio
de la Cébala hebrea. A partir de ese momento comenzamos a buscar informacion, y a
profundizar no sélo por la vida que desarroll6é en Uruguay sino también por su legado
en relacion a la hermenéutica de los textos biblicos y post-biblicos.

De alli que el interés por su figura como antropdologo® haya surgido en este marco
de ensefanza no formal. Sin embargo, aunque el interés por la figura de Shoshani se
inicia en ese periodo, no es hasta el afio 2010 que empezamos a investigar a fondo y
bajo un formato académico, la trayectoria de vida de este cabalista y talmudista. En
ese sentido, a mediados del afio 2013 comenzamos un intercambio via e-mail con el
documentalista franco-israeli Michael Grynszpan. El contacto con Grynszpan surgio
debido a su intencion de empezar a rodar un documental sobre la vida y el legado
de Shoshani, tomando como base el testimonio de personas que lo conocieron y de
aquellas que actualmente se encuentran reconstruyendo su perspectiva de analisis. Este
intercambio significo para los dos una ampliacion de las redes de quienes lo habian
conocido tanto en Francia, EEUU, Israel y Uruguay, asi como también de aquellos que
hoy en dia estan intentando formalizar su enfoque de los textos biblicos y talmudicos.

En consecuencia, el interés por la tematica desde el punto de vista antropologico
se fue forjando en la ultima década a medida que fuimos investigando y relevando
informacion al respecto. Este proceso de extrafiamiento al mismo tiempo que de fami-
liarizacion con dicha tematica fue conformando la mirada antropoldgica del fendémeno.
Sin embargo, este proceso implicé un grado de complejizacion mayor de la mirada
antropologica en relacion a lo planteado por Gilberto Velho (1981)°. Segun Velho, al
esquema disefiado por Roberto Da Matta en su célebre articulo: “O oficio do etnologo
ou como ter ‘anthropological blues’” (1974), se le debe agregar la nocion de distan-
cia. De acuerdo con Velho, a la dialéctica de la observacion planteada por Da Matta

4. Wygoda, S. (2003) “Le maitre et son disciple: Chouchani et Lévinas”. Cahiers d’études lévinassiennes,
n° 1, (Partie 1 et 2).

5. En ese entonces estudiante de la Lic. en Ciencias Antropoldgicas en la Facultad de Humanidades y Ciencias
de la Educacion, Universidad de la Republica.

6. “Observando o Familiar”. En: Individualismo e Cultura. Rio de Janeiro: Zahar.
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(familiarizar lo exdtico y exotizar lo familiar) le falta la inclusion de la categoria de
distancia social, para de esta forma poder hacer factible el analisis antropolégico en
nuestras sociedades contemporaneas.

Por consiguiente, Velho subraya la necesidad de complejizar la dialéctica de la
observacion antropologica diagramada por Da Matta, al sostener que “o que sempre
vemos e encontramos pode ser familiar mas ndo ¢ necessariamente conhecido e o que
nao vemos e encontramos pode ser exotico mas, até certo ponto, conhecido” (Velho,
1981:126). Tal ejercicio de descentramiento implica el despliegue de familiaridades y
exotismos como fuentes de conocimiento y desconocimiento. En cambio, a la lectura
critica de Da Matta realizada por Velho le falta un componente que es irreductible a
dicha complejizacion. Este constituye el caso en donde debemos retomar la primera
premisa de Da Matta (es decir, la de “familiarizarse con lo ex6tico”), disefiada para el
estudio de las sociedades no occidentales.

En esa misma linea, la formula antropologica de Da Matta de “familiarizarse con
lo exdtico” resulta fundamental, pero contintia siendo insuficiente para el abordaje de
determinados hechos o fenomenos en las sociedades occidentales contemporaneas. De
hecho, en la presente investigacion no solo tuvimos que efectuar un ejercicio de familia-
rizacion paulatina con un mundo cercano espacialmente pero disimil culturalmente, sino
también a la misma vez que nos “familiarizabamos” con dicho fendmeno ejercitdbamos
un “extrafiamiento” del mismo. Una especie de binomio isomorfo familiarizacién/ex-
traflamiento a nivel de la experiencia etnografica, que nos conducia a un ejercicio de
entendimiento-descentramiento antropoldgico. Esta experiencia etnografica dificil de
traducir en palabras y conceptos, se enmarco dentro de lo que la antropdloga brasilefia

Cristina Patriota de Moura (2016) denomina: “antropologia intimista’’.

Il. ;Quién fue Monsieur Shoshani?

(Quién fue Monsieur Shoshani®? ;Por qué es considerado uno de los personajes mas
enigmaticos del siglo XX? ;Por qué finaliz6 los ultimos afios de su vida en Uruguay?
(Por qué esta enterrado en un cementerio de Uruguay? Estas son algunas de las pre-
guntas que deberian dar inicio a este apartado. Sin lugar a dudas, un caso exotico y
atipico en la atmosfera cultural, cientifica y artistica del Montevideo de la década de
1960. Si bien la “leyenda Shoshani” recién comienza a tomar notoriedad y una atencion
especial dentro del puablico no judio, también dentro de la comunidad judia empieza
a despertarse una avidez por adentrarse en los misterios y el legado que dejo (Fig. 2).

Tal interés se ve plasmado en el proyecto documental que viene llevando a cabo
el documentalista israeli Michael Grynszpan desde mediados de 2013°. En dicho do-
cumental, Grynszpan pretende reunir todos los testimonios posibles de personas que
tuvieron clases con Shoshani en varios paises del mundo, asi como entrevistar a espe-
cialistas que se encuentran reconstruyendo parte de su metodologia de interpretacion y

7. “Os escritos de Gilberto Velho me trouxeram o alento de ver uma antropologia intimista, de realidades
proximas, mas nem sempre familiares, ou familiares, mas em larga medida desconhecidas” (Patriota de Moura,
2016:156).

8. Hace cuatro, aproximadamente, se elaboro una pagina en Wikipedia conteniendo informacion sobre la vida
de Shoshani: http://en.wikipedia.org/wiki/Monsieur_Chouchani

9. Cabe senalar que el proyecto documental es una produccion franco-israeli.
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su perspectiva de analisis'’. El documental Mister Chouchani: A Genius - a Tramp - a
Legend (www.chouchani.com) recién sera proyectado a fines de 2018.

Ahora bien, ;qué llevo a Monsieur Shoshani a instalarse en Montevideo después
de haber transitado varias ciudades de Europa el norte de Africa, EEUU e Israel?

Si bien no se sabe con certeza por qué Shoshani vino a radlcarse los ultimos afios
de su vida en Uruguay, se manejan varias h1p0t651s Estas ultimas se encuentran des-
critas en el libro Monsieur Chouchani. L’énigme d’un maitre du XXe siecle (1994),
del periodista franco-judio Salomén Malka''. En este libro, Malka realiza una inves-
tigacion exhaustiva de la vida de Shoshani a través de testimonios muy variados: ex
alumnos, rabinos, universitarios, docentes, peluqueros, responsables de instituciones
judias, etc. Sobre la eleccion de Uruguay como pais de destino, el autor sefiala que
Shoshani solia contestar: “Me instalé aqui porque en un pais pequefio no hay grandes
problemas” (Ibidem:117). Unas paginas mas adelante, aparece otra frase con una ex-
plicacion similar: “Un cubo de basura donde a nadie se le ocurriria arrojar una bomba
atomica” (Ibidem:122).

Fig. 2: Foto de frente y perfil de Monsieur Shoshani
Fuente: www.chouchani.com

Asimismo, tampoco existe unanimidad acerca del pais en donde naci6. Algunos
sefialan que nacid en Lituania, pero otros hablan que lo hizo en Polonia, Marruecos o
Israel. Las referencias familiares también son escasas. Varios de los entrevistados por
Malka afirmaron que tuvo una infancia dificil y una severa educacion religiosa. Ni si-
quiera hay seguridad acerca de su verdadero nombre, lo cual hasta hoy en dia contintia
siendo un enigma, a pesar de los intentos de construccion de genealogias familiares.
“Mordequeo Bensussan” es el que figuraba en sus documentos de identidad, pero hay
quienes dicen que era falso y que en realidad tenia otro nombre. Por ejemplo, Elie Wie-
sel siempre sostuvo que el verdadero nombre de Shoshani era Mordechai Rosenbaum,
mientras que Shalom Rosemberg afirma que su nombre real fue Hillel Perlman.

10. La ultima etapa del documental consistio en la realizacion de entrevistas en la colectividad judia de Uruguay.

11. El titulo original del libro es Monsieur Chouchani. L énigme d 'un maitre du XX siecle y 1a primera edicion
fue publicada en francés en 1994.



Rev. urug. antropologia etnografia, ISSN 2393-6886, 2018, Ano Il = N° 1:29-47

Un articulo reciente de la periodista israeli Yael Levine (2015) devela que el
verdadero nombre de Shoshani fue Hillel Perlman. A través de un estudio histérico-
genealdgico basado en la investigacion de diversos documentos, Levine concluye
que Shoshani era originario de Brest-Litovsk (actualmente Brest), y que su verdadero
nombre era Hillel Perlman (Levine, 2015). Sin embargo, atin hoy existe incertidumbre
con respecto a su verdadero nombre. Tal es asi que en el registro de defuncion todavia
figura con el nombre de “Mordequeo Bensussan Ohnona” (Fig. 3).

Fig. 3: Registro de defuncién de Monsieur
Shoshani en el Cementerio Israelita de La
Paz, departamento de Canelones, Uruguay.
Obsérvese el nombre (en subrayado azul)
con el que figura en el acta de registros
Fuente: Martin Gamboa (2018)

Este hermetismo en todo lo que concierne a su biografia fue construido por el propio
Shoshani, una especie de actor teatral que mantenia en secreto su vida privada y que
jugaba con este misterio. De hecho, las anécdotas acerca de la vida de Shoshani son
increibles. Se cuenta que en su infancia fue un nifio prodigio en el estudio del Talmud;
leia el libro desde los tres afios y conocia todos los comentarios a los cinco. Se dice
que su padre hizo dinero llevandolo a realizar malabarismos con los versiculos a las
sinagogas y también que, siendo adulto, era posible colocar una aguja sobre cualquier
texto del Talmud y proporcionarle las primeras palabras para que pudiera recitar de
memoria lo que venia a continuacion (Moraes, 2016:88). Se dice que cuando vivid en
EEUU se dedicaba a dictar clases “a profesores universitarios en sus respectivas espe-
cialidades”, es decir, “ensefiaba filosofia a los filosofos, matematica a los matematicos
y fisica a los fisicos” (Malka, 2007:24).

En ese sentido, Shoshani fue un brillante matematico. Cuenta Elie Wiesel que una
vez en Francia fue detenido por la Gestapo junto con un grupo de judios. El no tenia
papeles, pero hablaba aleman; entonces el oficial le preguntd a qué se dedicaba y ¢l
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respondio: “Soy profesor de matematicas”. Entonces el oficial le dijo que en la vida
civil él también era profesor de matematicas. A lo que Shoshani replicé: “Escuche,
sefor oficial, tengo una propuesta que hacerle: en vez de ser examinado por usted, seré
yo quien lo examine; este es el trato: le planteo un problema; si usted logra resolverlo,
me mata; en caso contrario, permite que me vaya, pero no solo jsino con los judios
que estan conmigo!”. El oficial de la Gestapo acepto el desafio. Shoshani le propuso
un problema que el oficial no pudo resolver y asi fue como €l y los judios presentes se
salvaron de ser asesinados (Moraes, 2016:88). Se dice que aprendio francés encerran-
dose durante quince dias en un cuarto de hotel en Paris con un diccionario Larousse y
que también sabia hebreo, idish, aleman, inglés, espainol, arabe, latin y griego.

Si bien Shoshani nunca publicoé nada, tuvo una influencia decisiva en fildsofos,
escritores y cientificos de la talla de Emmanuel Lévinas, Elie Wiesel, Shalom Rosen-
berg'?, Pascal Thémanlys', Albert Einstein'* y Jacques Goldberg'®, entre otros.

Lévinas, quién siempre admitié que el encuentro con Shoshani fue el “gran acon-
tecimiento” de su vida, escribia con cierta melancolia en su “Introduccion” a Cuatro
lecturas talmudicas:

“Un maestro prestigioso, Monsieur Chouchani, de cuyo deceso en América del Sur
nos enteramos durante la impresion misma de la presente recopilacion, nos ensefid en
qué puede consistir el verdadero método. Para nosotros, hizo imposible para siempre
el acceso dogmatico, puramente fideista o incluso teoldgico al Talmud” (Lévinas en
Malka, 2007:79).

El 26 de enero de 1968'° Shoshani fallecié en la ciudad de Durazno, durante un
seminario sobre la Biblia y el Talmud destinado a docentes judios de América del
Sur. Esta enterrado en el cementerio judio de la localidad de La Paz, departamento de
Canelones, y en su lapida esta escrito en hebreo: “El rabino y sabio Shoshani, que su
recuerdo sea bendito, su nacimiento y su vida estan envueltos en el enigma. Fallecido
el Santo Shabat, el 26 de Tevet de 5526”. La piedra de la lapida, asi como las inscrip-
ciones que figuran en ella, fueron encargadas especialmente por Elie Wiesel, que si
bien no concurri6 al entierro, envio el dinero para el pago del granito y el grabado de
las inscripciones.

I11. Microhistoria de un cabalista

“Reunir mas y mas testimonios...”, escribia Elie Wiesel con respecto a Shoshani, lo
que implicé que el periodista Salomon Malka emprendiese el camino de la recons-
truccion biografica de este maestro enigmatico con aspecto de vagabundo. Tal como

12. Filosofo argentino-israeli. Profesor universitario y cofundador del Department of Judaic Studies en la
Universidad Hebrea de Jerusalén. Actualmente, se desempeiia como Profesor Emeritus en el Shalem College
en Jerusalén.

13. Cabalista franco-israeli. Se lo considera uno de los eruditos mas importantes que expandi6 el conocimiento
de la Cabala al mundo no judio. Algunas de sus obras son: Max Théon et la philosophie cosmique (1955)y A
way of meditation in the light of the Kabbalah (1981).

14. Fisico tedérico mundialmente conocido. Es considerado el cientifico mas popular del siglo XX. Esta com-
probado que Shoshani mantuvo correspondencia con el renombrado cientifico.

15. Profesor Emeritus en el Departamento de Fisica en el Technion — Israel Institute of Technology en Haifa.
16. En el calendario judio la fecha es 26 de Tevet de 5726.
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sefiala Malka en una parte del libro en relacion a lo referido por Wiesel: “[...] me di
cuenta de que ese hombre se escurria a medida que uno se acercaba a él” (Ibidem:9).

Esta biografia desafiante se desprende de la lectura del libro de Salomén Malka:
Monsieur Chouchani. L’énigme d’un maitre du XX siecle (1994). Si bien esta inves-
tigacion es la unica —hasta el momento- que se focaliza en la biografia de Shoshani,
muchos de los testimonios que aparecen en el libro divergen entre si. Pese al notable
trabajo realizado por Malka al entrevistar a exalumnos, rabinos, universitarios, disci-
pulos, peluqueros, responsables de instituciones judias, etc., el libro finaliza con mas
dudas que certezas. Como indica el autor en las ultimas paginas del libro, cuando mas
creia aproximarse a una idea de este personaje enigmatico, éste se desvanecia. El aura
de misterio que Shoshani mantuvo durante toda su vida no fue solo un “mito”.

En tal sentido, la biografia en la cual se embarc6é Malka en su investigacion estuvo
cargada de misterio y hermetismo hasta el ultimo dia de la vida de Shoshani. Incluso,
atn hoy su muerte continia siendo un enigma. Algunos de los relatos relevados por
Malka concuerdan en sefialar que Shoshani sabia con antelacion la fecha de su muerte,
ocurrida, segun se sefiald, durante un seminario desarrollado en la ciudad de Durazno
y destinado a docentes judios de América del Sur. Segtn los diversos testimonios que
aparecen en el libro, esa noche Shoshani se despidio de sus discipulos y les dijo que
seria la ultima clase que dictaria en su vida. Los dos testimonios que aparecen en el
estudio de Malka coinciden al sefialar que las ultimas palabras pronunciadas por

Shoshani antes de su muerte fueron: “Rofé! Rofé!”, que significa médico en hebreo.
Su cuerpo fue enterrado en el cementerio judio de la localidad de La Paz, departamento
de Canelones (Fig. 4).

Fig. 4: Tumba de Monsieur Shoshani en el
Cementerio Israelita de “La Paz”, Dpto. de
Canelones

Fuente: Daniel Behar (2018)
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El enfoque microhistdrico resulta imprescindible para comprender ciertos aspectos
de la biografia de este enigmatico maestro. Si bien esta comprobado que Shoshani vivio
en diferentes paises del mundo, la mayor parte de su vida la desarrolld en Europa y
Uruguay. De ahi que la investigacion de Salomoén Malka se haya focalizado fundamen-
talmente en el transcurso de la vida de Shoshani durante su estadia en Francia y Uruguay.
Para dicha investigacion, el autor se nutrid de una serie de técnicas de investigacion,
como la entrevista en profundidad y el analisis de datos secundarios.

En el plano metodologico, Malka aplico el enfoque microhistorico debido a la na-
turaleza de la investigacion. Al emprender la tarea de efectuar el recorrido biografico
de un sujeto, la microhistoria constituye el método de analisis mas adecuado para este
tipo de investigacion. De ahi que Carlo Ginzburg (uno de los precursores de esta co-
rriente tedrico-metodologica) haya subrayado que uno de los principales objetivos de
la microhistoria como método historiografico consiste en: “an exaltation of minor his-
toriography against the historiography that concentrates on the great and the powerful”
(Ginzburg, 1993:16). Esta mirada microhistdrica en relacion a la trayectoria biografica
de determinados sujetos ya habia sido aplicada por Michel Foucault (1979) unos afios
antes en su estudio sobre la vida de los “hombres infames™'”.

En esta investigacion Foucault describe una serie de casos individuales que se
volvieron famosos debido a determinados acontecimientos que sucedieron durante
sus vidas. El principal aporte de Foucault en dicho estudio a la teoria historiografica
consistio en el rescate de lo minoritario y lo subalterno'®. La vida de aquellos hombres
que fueron sentenciados y condenados por las causas mas terribles vuelve a la luz a
través de un analisis a escala micro, que prioriza la historia del caso singular basan-
dose en la documentacion de la época. A diferencia de Malka, Foucault s6lo obtuvo la
informacion de documentos, archivos de época, sentencias judiciales y fichas técnicas.

No obstante, tanto Malka en su estudio sobre la biografia de Shoshani como Fou-
cault en su investigacion sobre los “hombres infames” aplicaron la reduccion de escala,
la prioridad de los casos singulares y la atencion al relato. Sobre la escala micro y la
incorporacion del analisis de datos secundarios a la investigacion histérica, Giovanni
Levi explico lo siguiente:

“Microhistory as a practice is essentially based on the reduction of the scale of observa-
tion, on a microscopic analysis and an intensive study of the documentary material. [...]
For microhistory the reduction of scale is an analytical procedure, which may be applied
anywhere independently of the dimensions of the object analysed” (Levi, 1992:95).

En contraposicion con las investigaciones llevadas a cabo por Foucault, la inves-
tigacion microhistorica desarrollada por Malka cont6 no s6lo con el acceso a ciertos
documentos de la época (fotos, manuscritos, archivos, partida de defuncion, etc.), sino
también con el testimonio de muchas personas que conocieron a Shoshani. Esto fue
fundamental para la tarea de reconstruccion del periodo de su vida en Europa y Uru-
guay. Sin embargo, y mas alla de reconocer el formidable trabajo realizado por Malka,
su investigacion biografica (o anti-biografica) no trasciende la figura de Shoshani en

17. “The life of infamous men”. In M. Morris & P. Patton (Eds.), Michel Foucault. Power, Truth, Strategy,
Sydney: Feral Publication.

18. Como sefiala Foucault: “[...] these narratives not simply constitute strange or pathetic anecdotes, but
that in one way or another (because these were complaints, denunciations, orders or reports) they should have
really taken part in the miniscule history of these existences, of their misfortune, of their rage or their uncertain
madness” (Foucault, 1979:78).
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si. Esto implica la ausencia de un nexo entre el personaje historico y la historia del
pensamiento y la filosofia judia en el siglo XX. En otras palabras, la investigacion
efectuada por Malka no explica como una microhistoria puede devenir en una cone-
xi6n con la macrohistoria. Este pasaje de lo microhistorico a /o macrohistorico resulta
fundamental para entender la “real” dimension de la figura de Shoshani y su influencia
a escala mundial en el pensamiento y la cultura judia.

Uno de los antropdlogos que ha sefialado esta conexion entre lo microhistorico y
lo macrohistorico ha sido Marshall Sahlins (2005). En un articulo por demas intere-
sante'®, Sahlins analiza tres casos en diferentes periodos historicos con el objetivo de
disolver los dualismos establecidos por la antropologia clasica entre acontecimiento y
estructura y accion intencional y orden cultural. Para graficar en el plano empirico estas
falsas dicotomias, uno de los analisis se centra en el famoso caso del nifio cubano Elian
Gonzalez*. Tomando como caso de estudio este acontecimiento historico-politico acae-
cido entre los afios 1999 y 2000, Sahlins demuestra que bajo determinados contextos
socioculturales existe un continuum entre la microhistoria y la macrohistoria (o gran
historia) y viceversa. En el caso del nifio cubano que naufragé en las costas de EEUU
en el afio 1999, su microhistoria devino una macrohistoria: resurgio el conflicto entre
el capitalismo liberal y el comunismo.

IV. Traspasando continentes: de Europa a América Latina

Si bien Shoshani pasé casi toda su vida viajando de un pais a otro ¢ instalandose en
algunas ciudades de forma temporal, la mayor parte de su existencia la desarroll6 en
algunos paises de Europa y, finalmente, en Uruguay. En virtud de ello, el estudio llevado
a cabo por Malka tiene la virtud de recoger las historias y anécdotas sobre Shoshani
tanto en su pasaje por Europa como en su estadia final en Uruguay. Este articulo se
bas6 en dicha investigacion, incorporando, ademas, otros documentos y testimonios
de su estadia en Uruguay. Por ello se opt6 en el plano metodoldgico por un analisis
microhistorico. Esto se debi6 al tipo de informacion, datos y fuentes historicas con las
que contamos para realizar este trabajo.

Los aspectos anecdoticos sobre la vida de Shoshani en Europa y Uruguay son
innumerables. En cada ciudad por la que Shoshani transitd dejo una “huella” entre
quienes lo conocieron, asi como también entre aquellos que no habiéndolo conocido
escucharon hablar de ¢l. Su estadia en Francia se producira luego de finalizada la
Primera Guerra Mundial. Si bien Shoshani residi6é varios afnos en Paris, su arribo al
pais se produjo a través de la ciudad de Estrasburgo. Alli pasé un tiempo buscando
un lugar donde alojarse y la documentacion que lo habilitara a residir en forma legal.

19. Sahlins, M. (2005). “Structural work: How microhistories become macrohistories and vice versa”.
Anthropological Theory, 5(1), 5-30.

20. En el afio 1999 se registra un episodio que enfrentara politicamente a los gobiernos de EEUU y Cuba.
Este conflicto se debid al caso de un niflo balsero que naufragé en las costas estadounidenses y fue retenido
por un tiempo bajo custodia de las autoridades norteamericanas. Posteriormente este fue entregado a un tio
que residia en Miami. Pese a los intentos de los familiares de Elian en EEUU de apegarse al principio del dry
feet, el nino nunca obtuvo el status de “asilado politico”. Esto se debi6 al reclamo del padre del nifio que desde
Cuba argument6 que habia partido sin su consentimiento. En el afio 2000, y luego de una controversia a nivel
internacional entre ambos gobiernos, Elian retorna a Cuba.
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Durante su estadia en Estrasburgo se dedic6 a impartir cursos de Talmud?! y Cabala
en la comunidad polaca Adass Israel y a vincularse con diferentes instituciones judias.
En este periodo conocera al Dr. Jacques Nerson y a Erwin Schnurmann, figuras claves
para el acercamiento de Shoshani a Emmanuel Lévinas y su posterior viaje a Uruguay.

En Francia, por ejemplo, Shoshani desarroll6 una intensa actividad académica. Aun
hoy muchos recuerdan sus seminarios como invitado en la Ecole Normale Israélite
Orientale de Paris (ENIO). Sin embargo, nunca form¢ parte de ninguna universidad o
instituto de investigacion. Este aspecto constituye uno de los rasgos mas interesantes
de la figura de Shoshani como personaje histérico. Aunque tuvo una influencia decisiva
en escritores y filosofos de la talla de Emmanuel Lévinas y Elie Wiesel, nunca integrd
formalmente una institucion educativa. A proposito de ello, Shalom Rosenberg sefialo:
“Es una tragedia que el establishment no lo haya tomado en consideracion, ni lo haya
entendido. Ninguna universidad lo reclamé6” (Malka, 2007:88).

Luego de transitar por diferentes paises del mundo, este misterioso maestro se
instal6 en el Rio de la Plata. Se dice que Shoshani lleg6 a Montevideo en un barco a
comienzos de la década de 1950, luego de una fugaz estadia en Israel, invitado por un
antiguo discipulo que habia estudiado con él en Francia. Sin embargo, nunca quedo

claro por qué arrib¢ a la capital uruguaya.
Quizas por miedo a la amenaza comunista
en la Guerra Fria, el espejismo de la “Sui-
za de América” o la necesidad de viajar y
conocer otros lugares. Con respecto a la
eleccion de Uruguay como pais de destino,
Shoshani solia contestar: “Me instale aqui
porque en un pais pequefio no hay grandes
problemas” (Malka, 2007:117). Su tltimo
domicilio conocido fue un apartamento de
la calle Maldonado N° 1093, ubicado en el
Centro de Montevideo (Fig. 5).

Fig. 5: Calle Maldonado N° 1093, 2do. Piso,
Montevideo. Ultimo domicilio en donde Shos—
hani residio

Fuente: Martin Gamboa (2016)

21. El Talmud esta conformado por una serie de libros que recogen las discusiones entabladas por rabinos
sobre leyes judias, tradiciones, costumbres, narraciones, parabolas, historias y leyendas. Esta inmensa obra
condensa las discusiones y debates rabinicos desarrollados durante mas de mil afios. Cabe sefialar que existen
dos versiones del Tu/mud: el Talmud de Jerusalén (Talmud Yerushalmi), que se redacté en lo que actualmente es
Jerusalén, y el Talmud de Babilonia (7almud Babli), que fue redactado en la region de Babilonia, en la antigua
Mesopotamia. Ambas versiones constituyen el producto de muchos siglos de discusiones y debates entre gene-
raciones de eruditos provenientes de muchas academias rabinicas establecidas desde la Antigiiedad.
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En Montevideo vivié de forma muy austera y se dice que a veces dormia en las
escaleras o porticos de las casas (Moraes, 2016:91). Dictoé diversos cursos en el Instituto
Yavne, asi como seminarios en el movimiento religioso Mizrahi, cuya sede estaba en
la esquina de las calles Andes y Canelones. También se dedicaba a impartir clases de
Cébala y Talmud en casas de particulares. Aun hoy se escuchan comentarios acerca
de las clases magistrales brindadas por Shoshani en los &mbitos relacionados a la co-
lectividad judia de Montevideo.

En Montevideo se movia casi siempre en medios sefaradies, visitaba las sinagogas
y era habitué de la comunidad “Los Temerosos de Dios”. Quienes lo conocieron afir-
man que no le gustaba mucho la ciudad. Generalmente, se vinculaba con personajes
pintorescos de la bohemia montevideana, borrachos, tahtres y vagabundos. Asi fue
hasta el momento de su muerte, ocurrida en enero de 1968 en la ciudad de Durazno.

En ese momento Shoshani participaba en un seminario sobre Biblia y Talmud
destinado a docentes judios de América del Sur. En dicho seminario estaban presentes
jovenes de Argentina, Brasil y Uruguay.

Finalizado el curso, los seminaristas salieron a cenar y un grupo de discipulos se
reunio al aire libre con Shoshani, quien recostado contra el tronco de un arbol comenzo
a dictar una disertacion sobre un tema talmudico. Cuenta la leyenda que en un momento
Shoshani les manifesto a los presentes que esta seria la ltima leccion que dictaria,
anticipando en cierto modo su muerte*’. De pronto le sobrevino un ataque cardiaco, y
fallecid enfrente a sus estudiantes. Las ultimas palabras que pronuncié antes de morir
fueron: “Rofé! Rofé!”, que significa médico en hebreo. Para muchos de los presentes
tuvo lo que se considera en la tradicion talmudica una mitath neshika o “muerte dul-
ce”: el angel llega, abraza al fallecido como a un amigo y se lo lleva, ahorrandole todo
sufrimiento y cualquier tipo de agonia.

V. Turismo espiritual: “peregrinajes nostalgicos”
a la tumba de Monsieur Shoshani

Debido a la relevancia de la figura de Shoshani a escala mundial, tanto en el mundo
del judaismo ortodoxo como no ortodoxo, a partir de la década de 1970 comenzaron a
realizarse peregrinajes a su tumba. Los peregrinos que visitan su tumba estan confor-
mados por exalumnos, rabinos, universitarios, practicantes de Kabbalah®, periodistas,

22. Con respecto al episodio de su muerte, existe otra version que no figura en el libro de S. Malka. La
version nos llegé en forma directa por una persona que prefirid mantenerse en el anonimato. Esta sostiene que
Shoshani antes de fallecer interrumpi6 la clase que estaba dictando y les dijo a sus alumnos: “Denme cinco
minutos para morir”.

23. Seglin el maximo historiador de la Cabala hebrea, Prof. Gershom Scholem, ésta puede definirse como:

“Jewish mysticism. It has had a long history and for centuries has exerted a profound influence on those
among the Jewish people who were eager to gain a deeper understanding of the traditional forms and concep-
tions of Judaism. The literary production of the Kabbalists, more intensive in certain periods than in others, has
been stored up in an impressive number of books, many of them dates back to the late Middle Ages” (Scholem,
1969:1). En un articulo publicado en 2014, el antropdlogo uruguayo Nicolas Guigou ha explicado en forma
detallada la disputa que existe entre los practicantes de la Cabala hebrea con respecto a su verdadero origen. A
través de una indagacion antropolégica del movimiento cabalista Bnei Baruch, Guigou concluye que existen
dos grandes corrientes en la Cabala: los que proponen una concepcion “recentista” y los que sostienen una
concepcion “remotista”. Si bien la mayoria de los historiadores de la Céabala sitian su origen en la Provenza
francesa de los siglos XII y XIII,

no existe un consenso unanime sobre dicha génesis dentro de los movimientos cabalistas actuales. Tomando
como referencia de su investigacion el movimiento Bnei Baruch, Guigou analiza las profundas divergencias que
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escritores, investigadores y personas que se han interesado en su enigmatica vida. Si
bien la mayoria de los visitantes son de origen judio, estos peregrinajes no se enmarcan
dentro de una “mitzvah de la nostalgia™*. Sin embargo, el tipo de peregrinaje que se
realiza a la tumba de Shoshani se enmarca dentro de los peregrinajes rememorativos
inaugurado por muchos judios desde mediados del siglo XIX*.

Este tipo de viajes, ya tradicionales dentro del judaismo, ha sido denominado por
los investigadores Mara Cohen y Dimitri [oannides como “peregrinajes nostalgicos”.
Una de las principales caracteristicas de esta forma de peregrinacion consiste en la ne-
cesidad de visitar un lugar que tiene cierta “resonancia emotiva” (Le Breton, 1998:93)
para los turistas/visitantes de la colectividad judia. La visita a un sitio determinado tiene
el objetivo de rememorar en los visitantes una sensacion de “nostalgia”, debido a que
conecta la historia de esa persona o grupo con el pasado. Segiin Cohen y Toannides?, los
“peregrinajes nostalgicos” pueden ser tanto religiosos como seculares. Ambos autores
definen la nocion de “peregrinaje nostalgico” de la siguiente manera:

“Nostalgic pilgrimages then, are about visiting one’s ancestral homeland but also can
be much more, such as going to places holding special significance for Jews in general
(e.g. the home of a famous Jew, a historical synagogue, or a Holocaust site). [...] This
reflects part of what religious, but also secular, Jews do on a nostalgic pilgrimage:
they visit synagogues, school sites, cemeteries, and mass-grave locations” (Cohen &
loannides, 2006:162).

Un ejemplo de este tipo de peregrinaje lo encontramos en el libro Walter Benjamin's
Grave (20006), del antropologo Michael Taussig. En este trabajo, Taussig describe la
experiencia antropoldgica de su viaje a la tumba del filosofo judio-aleman Walter
Benjamin en Port Bou, Espafa. Si bien al principio este se niega a reconocer la visita
a la tumba como una forma de peregrinaje’’, a medida que avanza el relato termina
asumiendo su condicion de peregrino. De hecho, Taussig sefiala en una parte del libro
que el motivo de su visita no es de caracter religioso sino rememorativo®. La experiencia
del viaje rememorativo-emotivo llevada a cabo por Taussig a la tumba de un filésofo
judio constituye un claro ejemplo de un “peregrinaje nostalgico”?.

existen por parte de este movimiento en relacion al origen de la Cabala en esa zona de Europa. En ese sentido,
la antigiiedad y el lugar del surgimiento de la Cabala para el movimiento Bnei Baruch (como para la mayoria de
los movimientos cabalistas actuales) difiere radicalmente de la premisa establecida por Gershom Scholem. De
ahi que este movimiento (actualmente de escala mundial) conciba el origen de la Cabala en Egipto, representada
en la figura del patriarca Abraham (Guigou, 2014).

24. Mitzvah es un término hebreo que significa “precepto” y/o “mandamiento”. El plural de mitzvah es
mitzvoth (“preceptos”). La palabra se usa en el judaismo rabinico para referirse a los 613 preceptos biblicos
establecidos en la Torah.

25. “Eisen (1998:158) attributes the earliest forms of nostalgic journeys to the middle of the 1800s when
various publications invited ‘Jews back to the sites where their ancestors had practiced Judaism™ (Cohen &
Ioannides, 2006:161-162).

26. “Nostalgic pilgrimage, the need to visit a place influenced by a strong yearning to connect with one’s
history, is a relatively new phenomenon albeit one with considerable significance for Jews whether they consider
themselves religious or secular” (Cohen & Ioannides, 2006:161).

27. ‘I am not making a pilgrimage’”, I said to myself when I visited the graveyard at Port Bou in the spring
0f 2002°” (Taussig, 2006:5).

28. “In any event, one does not worship at the grave of great thinkers. But what then is the appropriate gesture?
Death is an awkward business. And so is remembrance” (Taussig, 2006:5).

29. “[...] the motive of nostalgic tourists and pilgrims to travel is not purely religion-based but can also be
socially oriented” (Cohen & loannides, 2006:162).



Rev. urug. antropologia etnografia, ISSN 2393-6886, 2018, Ano Il = N° 1:29-47

En tal sentido, desde hace cuarenta anos las visitas a la tumba de Shoshani vienen
in crescendo, especialmente en el aniversario de su fecha de defuncion. Actualmente,
casi todas las semanas su tumba recibe visitas de personas provenientes de todas partes
del mundo. Su tumba se ha transformado en objeto de culto. En las entrevistas que
realizamos a los funcionarios de las tareas de mantenimiento en el cementerio israelita
de La Paz, estos nos manifestaron que todas las semanas concurren personas en pe-
quefios grupos a visitar la tumba de Shoshani. En menor medida concurren visitantes
en forma individual (Fig. 5).

Fig. 5: Haskarah® en homenaje al quincuagésimo aniversario
del fallecimiento de Monsieur Shoshani
Fuente: Daniel Behar (2018)

En las entrevistas, los funcionarios también afirmaron que la mayoria de los
visitantes no provienen de paises de la region, sino de Europa, Israel y EEUU. Asi-
mismo, y en esto reside lo mas interesante, los funcionarios relataron que muchos de
los turistas/visitantes les han comentado que solo realizaron el viaje a Uruguay para
visitar el lugar en donde descansa Shoshani®!. Durante las visitas los turistas/visitantes
frecuentemente se sacan fotos al lado de la tumba, profieren canticos religiosos, filman
el recorrido desde la entrada del cementerio hasta la tumba, despliegan libros sobre la

30. La Hazkarah [71277] es una ceremonia que se celebra en el judaismo para conmemorar una pérdida,
efectuandose en la fecha hebrea de la muerte [yahrzeit]. Casi siempre implica la visita a la tumba de la persona
desaparecida y la lectura de algunos versiculos del Libro de los Salmos. Generalmente es dirigida por un rabino
o un allegado de la persona fallecida.

31. Tal es la admiracion que Shoshani produjo en algunos de sus ex alumnos que un anticuario francés de
nombre Georges Jancou se radico definitivamente en Uruguay para fallecer cerca de donde estaba enterrado
su maestro. Tras una serie de viajes a Uruguay iniciados en 1999, este devoto del misterioso Shoshani decide
radicarse definitivamente junto a su esposa en 2004. En el transcurso de esos aflos en Uruguay, Jancou ordend
confeccionar su lapida con la siguiente leyenda: “Alumno del sabio Rebe Shoshani”. La adoracion de Jancou
por el “mistico” Shoshani se remonta a una breve preparacion que todo judio debe tener para la ceremonia del
“Bar Mitzva”. Segun el testimonio de la esposa de Jancou, esta fugaz experiencia con su maestro lo marc6 para
toda la vida. De ahi que Jancou se haya radicado en Uruguay para ser enterrado a unos pocos metros de la tumba
de su maestro talmudico en el cementerio israelita de “La Paz” (Gallardo, 2017).
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lapida y colocan piedras en la parte superior de la misma. También en algunos casos
se toman de las manos, y se quedan unos minutos en silencio contemplando la tumba.

La practica de colocar piedras encima de las tumbas en los cementerios judios data
de una tradicion milenaria. Colocar una piedra en la tumba de un ser querido simboliza
el testimonio duradero de la visita de familiares, allegados, amigos, etc., pues no se de-
terioran, ni son facilmente movibles del lugar. Con ella los lazos de unidn afectiva entre
las personas sobrevivientes y el fallecido se afianzan y, a su vez, sirven para consolidar
el vinculo de forma eterna. Es asi que para recoger las piedras uno debe agacharse al
suelo, generalmente en las inmediaciones de la tumba. Segun el Talmud, este acerca-
miento a la tierra significa el acercamiento a nuestra “ultima morada”, ayudando a que
la persona que visita el lugar pueda percibir que su propia vida es limitada*. Resulta
evidente que el tipo de peregrinaje que se efectua a la tumba de Shoshani tiene el factor
nostalgico y rememorativo como principal motivacion.

VI. Conclusién: como un caso, una microhistoria deviene parte
de la macrohistoria

El objetivo de este articulo consistio en analizar a través de un enfoque microhistorico
y antropologico un fenémeno “turistico-espiritual” que viene in crescendo desde la
década de 1970. Este fenomeno consiste en los “peregrinajes nostalgicos” a la tumba
de Shoshani. En ese sentido, este trabajo aplicé un analisis microhistdrico al sistema-
tizar una serie de investigaciones y datos a escala micro sobre la vida de Shoshani. El
analisis se nutri6 de diversas fuentes histdricas, como un libro biogréfico, articulos de
prensa, investigaciones académicas, genealogias familiares, entre otros.

Si bien toda la informacion se analizé desde una perspectiva microhistorica y
antropoldgica, nuestra tarea consistio en sistematizar y procesar los datos relevados.
Por ello, el analisis llevado a cabo a partir de las fuentes consultadas se focalizé en
mostrar los diversos factores historicos que explican los “peregrinajes nostalgicos” a
la tumba de Shoshani. Esto se debe a que la transformacion de la tumba de Shoshani
en un objeto de culto solo se puede explicar a través y por un analisis microhistorico,
que exhiba las redes y vinculos sociales que este construyd durante su trayectoria de
vida®*. De ahi que esta investigacion se haya basado a nivel metodoldgico en los tres
principios mas importantes de la microhistoria como método de analisis historiografi-
co: la reduccion de escala, la prioridad por los casos singulares y la atencion al relato.

En esa misma linea, el analisis desplegado explica el surgimiento y el desarrollo de
un tipo de peregrinaje vinculado a la trayectoria biografica de un sujeto en particular.
Las redes que Shoshani construyo6 durante su vida trascendieron su propia existencia y
remiten a las principales figuras del pensamiento judio del siglo XX. Algunas de esas
eminentes personalidades fueron Elie Wiesel, Emmanuel Lévinas y Albert Einstein. De
alli que el periodista Salomoén Malka le haya puesto de subtitulo a su libro: “El enigma
de un maestro del siglo XX”. La singular figura de este maestro anénimo con aspecto

32. “However, on a more mystical level, the Talmud tells us that reading the inscription on a gravestone can
adversely affect one’s Torah learning. While the Kabbalists explain that in general this warning applies only
to inscriptions that protrude from the tombstone and not words engraved into it. Therefore, Rabbi Yosef Yuzpa
Hahn (1570-1637) cites a tradition that placing a stone on the tombstone also helps to avoid any undesirable
consequences that would result from reading a tombstone” (Shurpin, 2015:2).

33. Tal como sefiala Giovanni Levi: “The unifying principle of all micro-historical research is the belief that
microscopic observation will reveal factors previously unobserved” (Levi, 1992:97).
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de vagabundo conduce a las méaximas figuras de la intelectualidad y el pensamiento
judio del siglo XX.

Este devenir de lo microhistorico a lo macrohistorico en relaciéon a una historia
individual ha sido analizado por el antrop6logo Marshall Sahlins (2005). Segun Sahl-
ins, en determinadas circunstancias histéricas una microhistoria puede devenir una
macrohistoria y viceversa. En el caso de Shoshani, es evidente que su figura trasciende
lo anecddtico y lo personal para insertarse en la mas rica historia de la filosofia y el
pensamiento judio del siglo XX. Aquel extrafio personaje mencionado por Emmanuel
Lévinas en algunos de sus textos y por Elie Wiesel en ciertos pasajes de su obra viene
cobrando una dimension cada vez mas grande afio tras afio. La microhistoria de Shos-
hani remite a la macrohistoria del pensamiento judio del siglo XX.

Debido a esto, actualmente se esta elaborando un documental sobre la vida de este
maestro enigmatico que tuvo una influencia decisiva en los principales referentes del
pensamiento y la cultura judia del siglo XX. El documental Mister Chouchani: A Ge-
nius - a Tramp - a Legend, viene siendo rodado desde el afio 2013 por el documentalista
israeli Michael Grynszpan. En este documental, Grynszpan pretende reunir la mayor
cantidad de testimonios posibles sobre las personas que conocieron o tuvieron clases
con Shoshani. La tltima etapa del documental se film6 en Uruguay y su propdsito
consistid, entre otros objetivos, en mostrar como su tumba se transformo en un objeto
de culto y adoracion.

Mas allé que la tarea de la reconstruccion biografica de un sujeto constituya una
“ilusion” para algunos autores (Bourdieu, 1997), la trayectoria de vida resulta funda-
mental para comprender coémo la tumba de una persona se transforma en un objeto de
culto y rememoracion. De ahi que resulte imposible explicar el fenomeno de las visitas
a la tumba de Shoshani sin realizar un analisis historico de su trayectoria de vida. En
virtud de ello, el analisis microhistorico resulta clave para entender los principales
sucesos acaecidos en la vida de un individuo. Esta concepcion del enfoque historico
se opone a la gran historiografia clasica, que busca establecer comparaciones analogas.
En contraposicion, la microhistoria se basa en el estudio de lo no-analogo, es decir, de
los fenémenos “anémalos™.

Finalmente, el tnico vestigio “material” que queda de Shoshani en la actualidad es
su tumba. Por ello, casi todas las semanas concurren visitantes de diferentes regiones
del mundo a visitarla, transformandose en un “atractivo turistico” y en un ob]eto de
adoracion. Esto es p051ble contrastarlo empiricamente a través de los “peregrinajes
nostalgicos” que se realizan en forma periddica a su tumba por parte de ex alumnos,
rabinos, universitarios, practicantes de Kabbalah®, periodistas, escritores e investigado-
res. Estos, en sumayoria, concurren en pequefios grupos y pertenecen a alguna rama de
la colectividad judia. Sin embargo, dentro de los visitantes hay quienes concurren con
un fin rememorativo religioso, mientras que otros lo hacen por motivos espirituales,
seculares o académicos.

34. Al respecto, Carlo Ginzburg subraya lo siguiente: “microhistory has confronted the question of compa-
rison with a different and, in a certain sense, opposite approach: through the anomalous, not the analogous”
(Ginzburg, 1993:33).

35. Cébala en espafiol.

45



46

Martin Gamboa — Turismo espiritual y judaismo: “peregrinajes nostalgicos” a la tumba de Monsieur...

Bibliografia

Bourdieu, P. (1997). “La ilusion biografica”. Razones Practicas. Barcelona: Anagrama.

Cohen, E. (1992). “Pilgrimage Centres. Concentric and Excentric”. Annals of Tourism Research,
19 (1), 33-50.

Cohen, M. y loannides, D. (2006). “Global Jewish Tourism. Pilgrimages and remembrance”.
En: D. Timothy & D. Olsen (Eds.), Tourism, Religion and Spiritual Journeys. London &
New York: Routledge.

Digance, J. (2003). “Pilgrimage at Contested Sites”. Annals of Tourism Research, 30(1), 143-159.

Digance, J. (2006). “Religious and secular pilgrimage. Journeys redolent with meaning’ in
Tourism”. En: D. Timothy & D. Olsen (Eds.), Tourism, Religion and Spiritual Journeys.
London & New York: Routledge.

Eco, U. (1989). Foucault’s Pendulum. London: Secker & Warburg.

Foucault, M. (1979). “The life of infamous men”. En: M. Morris & P. Patton (Eds.), Michel
Foucault. Power, Truth, Strategy. Sydney: Feral Publication.

Gallardo, M. “Vino a morir a Uruguay para ser sepultado junto al maestro”. Diario El Pais,
12/11/2017. [https://www.elpais.com.uy/informacion/vino-morir-uruguaysepultado-
maestro.html]

Ginzburg, C. (1993). “Microhistory: Two or Three Things that I Know about it”. Critical In-
quiry, 20(1), 10-35.

Guigou, N. (2014). “Movimientos cabalistas en el mundo global. Entre la tradicion y la alta
modernidad”. Civitas, 14(3), 437-449.

Huntsinger, L. & Ferndndez Giménez, M. (2000). “Spiritual Pilgrims at Mount Shatsa, Cali-
fornia. Geographical Review”, 90(4), 536-558.

Kopytoff, I. (1986). “The cultural biography of things: commoditization as process”. En: A. Ap-
padurai (Ed.), The social life of things. Commodities in cultural perspective. Cambridge:
Cambridge University Press.

Le Breton, D. (1998). Les passions ordinaires. Anthropologie des emotions. Paris: Armand Colin.

Levi, G. (1992). “On Microhistory”. En: P. Burke (Ed.), New Perspectives on Historical Writ-
ing. Pennsylvania: The Pennsylvania State University Press.

Levine, Y. (2015). “Ta’alumat Chouchani”. Makor Rishon, Musaf Shabbat, September 18.
Malka, S. (2007). Monsieur Shoshani. El enigma de un maestro del siglo XX. Bs. As.: Lilmod.
Moraes, D. (2016). Maestros del esoterismo en el Rio de la Plata. Montevideo: Ediciones B.

Patriota de Moura, C. & Coradini, L. (Org.). (2016). Trajetorias antropologicas: encontros com
Gilberto Velho. Natal RN: EDUFRN.

Rinschede, G. (1992). “Forms of Religious Tourism”. Annals of Tourism Research, 19(1), 51-67.

Sahlins, M. (2005). “Structural work: How microhistories become macrohistories and vice
versa”. Anthropological Theory, 5(1), 5-30.

Scholem, G. (1969). On the Kabbalah and its Symbolism. New York: Schocken Books.

Shurpin, Y. (2015). “Why do jews put pebbles on tombstones?” [http://www.chabad.org/
library/article cdo/aid/3002484/jewish/Why-Do-Jews-Put-Pebbles-on-Tombstones.
htm#footnote3a]

Smith, V. L. (1992). “Pilgrimage and tourism: the quest in guest”. Annals of Tourism Research,
19(1): 1-17.

Taussig, M. (20006). Walter Benjamin's Grave. Chicago: University of Chicago Press.

Timothy, D. & Olsen, D. (2006). Tourism, Religion and Spiritual Journeys. London & New
York: Routledge.



Rev. urug. antropologia etnografia, ISSN 2393-6886, 2018, Ano Il = N° 1:29-47

Turner, V. & Turner, E. (1978) Image and Pilgrimage in Christian Culture. Anthropological
Perspectives. Oxford: Basil Blackwell.

Urry, J. (2000). Consuming Places. London & New York: Routledge.
Velho, G. (1981). “Observando o Familiar”. En: Individualismo e Cultura. Rio de Janeiro: Zahar.

Vukonié, B. (2000). “Religion”. En: J. Jafari (Eds.), Encyclopedia of Tourism. London: Rout-
ledge.

Wygoda, S. (2003). “Le maitre et son disciple: Chouchani et Lévinas”. Cahiers d’études lévinas-
siennes, N° 1, Partie 1 et 2. [http://www.levinas.fr/ cahiers/archives/CEL_01 /chouchanil.
asp,http://www.levinas.fr/cahiers/ archives/ CEL_01/chouchani2.asp]

47






Rev. urug. antropologia etnografia, ISSN 2393-6886, 2018, Afio Il = N° 1:49-64

DOI: 10.29112/RUAE.v3.n1.3

Repensar a Michel De Certeau
La imagen de la “conquista”
como construccion de modelos
antropologicos

LET’s RECONSIDER MICHEL DE CERTEAU
CONQUEST’S IMAGE: A WAY TO BUILD UP ANTHROPOLOGIC MODELS

Alberto M. Sobrero

Universidad La Sapienza, Roma
alberto.sobrero@uniromal..it

Recibido 10/04/2018. Aceptado: 11/05/2018.

RESUMEN

No conozco la influencia del pensamiento de Certeau en América Latina. Pero en Italia por
diferentes motivos (entre los cuales no es el Gltimo la centralidad de la institucion catdlica) la
obra de Certeau ha llegado muy tarde y a duras penas, y recién en la tltima década, ha superado
el error de separar al Certeau estudioso de mistica del Certeau estudioso y critico de ciencias
humanas. Basta observar, sin intenciones polémicas, su peripecia editorial. En términos gene-
rales, los ensayos sobre mistica e historia de la mistica han sido traducidos casi exclusivamente
(en todos los casos, con mérito) por editoriales catolicas. Es interesante a estos efectos observar,
sin embargo, como han sido excluidos por las mas grandes editoriales catélicas los escritos mas
polémicos con respecto a las instituciones eclesiasticas, si traducidos por editoriales menores
y no siempre “alineadas™. Claramente diferente es en Italia la suerte de los textos de ciencias
humanas, traducidos por casas editoriales laicas de difusion nacional, e incluso, como L invention
du quotidien, por la editora sindical (Edizioni Lavoro, 2001).

Palabras clave: Michel De Certeau, mistica, historia de la Antropologia, el Otro.

1. Es el caso de Le Christianisme éclaté (traducido al italiano con el titulo de // cristianesimo in _frantumi en
2010 por Effata Editrice), de los ensayos certianos de los afios Sesenta aparecidos en las revistas “Christus”
y “Etudes” (publicados en italiano con el titulo de Mai senza [’altro, para Edizioni Qiquajon de la Comunita
Cristiana di Bose), del breve, pero importante ensayo, uno de los primerisimos escritos de Certeau, Les pélerins
d’Emmaiis (salido por Cittadella Editrice, de Assisi).
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ABSTRACT

I have no idea on de Certeau’s influence on the Latin American thought. But in Italy different
factors (least but not last is the Catholic institution centrality) have made de Certeau’s works
hardly and very late visible. Only during the last decade the mistake of separating the mystic
scholar in Certeau from his human sciences researcher and critic was conquered. Just peak
inside his editorial history with no intention to polemicize.

In a broad sense, his mystic and history of mysticism essays have been translated, most of
them, by catholic publishers. Though it’s interesting how the most important catholic publishers
have refrained to publish those most polemic towards ecclesiastical institutions, which were
then published by lesser companies not always “aligned” with the Catholic institutions.

A clearly different luck suffer in Italy the works on human sciences translated by lay pub-
lishers of national coverage, even the L’invention du quotidian by the union publisher (Edizioni
Lavoro, 2001)

Key words: Michel De Certeau, mystics, Anthropology history, the Other.

1. Actualidad de Michel de Certeau

Ponerle como titulo a un ensayo “Mistica y antropologia” inmediatamente sonaria
provocador. Confinado mas bien al ambito confesional, entendido como sinénimo de
irracional, como condicion alterada de la mente, el término “mistico” no puede gozar
de buena fama. Sin embargo, ese titulo seria el mas directo y explicito para entender
como, para el jesuita Michel de Certeau (Chambery, 17 de mayo de 1925 — Paris, 9 de
enero de 1986)%, la mistica separada de las practicas de lo cotidiano seria un abstracto
espiritualismo, y principalmente para decir -pero es solo la otra cara de la moneda- como
la antropologia y la historia serian, no digo poca cosa, pero si disciplinas improductivas,
si no se apropiaran de las interrogantes y las paradojas de lo que Certeau entiende con
el término “mistica”. En particular, como antrop6logo, siento disgusto ante esas lecturas
que sic et simpliciter entienden, por ejemplo, L invention du quotidien (La invencion
de lo cotidiano) como un texto de antropologia urbana o, peor, de sociologia de la
comunicacion. Menos aun, por otro lado, me convencen esas lecturas que subestiman,
no viendo, o prefiriendo no ver, como la cuestion mistica pierde en Certeau gran parte
de su sentido cuando no se la entiende como constitutiva de una critica radical de la
modernidad y de las disciplinas que la narran.

Se podria decir todo esto de otra manera y entrando inmediatamente en el tema. Me
parece reductiva (y algo mas) la eleccion de leer la obra de Michel de Certeau exclusi-
vamente por sus escritos historicos y antropologicos, por los escritos de la década que
desde La possession de Loudun (1970), pasando por L’ Ecriture de [’histoire (1975),
llega a L invention du quotidien (1980), sin considerar los trabajos sobre la mistica de

2. Para bibliografia completa de Certeau cfr. Le voyage mystique de Michel de Certeau, edicion al cuidado de
Luce Giard et al., en “Recherches de science religeuse”, Le Cerf, Paris, 76/3, 1988. Todos los mayores ensayos
de Michel de Certeau estan traducidos tanto en italiano como en espaiiol y los escritos menores (en revistas)
son faciles de encontrar en la red. Dada la gran extension de la bibliografia sobre su obra, no tenemos otra
opcion que sefalar hacia internet. Indico solo el trabajo de F. Dosse, Michel de Certeau. Le marcheur blessé,
La Découverte, Paris, 2002 y, mas en general, las muchisimas ponencias de Luce Giard, amiga, colaboradora,
ejecutora testamentaria, estudiosa y cuidadora del archivo del jesuita francés. En los tlltimos diez o quince afios
también en Italia el debate sobre la obra de Certeau ha tomado una consistencia considerable y muchas revistas
han dedicado ntimeros monograficos a su figura: “Discipline filosofiche” (1/2008), “Humanitas” (4/ 2012),
“Leussein” (n.3/2014), “Aut Aut” (n.369/2016).
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los quince afios anteriores, y quedandonos, a esa altura, con pocos argumentos para
entender su obra principal, La Fable mystique (1982)3.

Michel de Certeau ha superado muchas fronteras disciplinares; amaba autodefi-
nirse como un viajero, pero si realmente tuviésemos que encerrar en un solo ambito
su experiencia intelectual, mas que volver a proponer la usual lista de disciplinas
humanisticas, diria que su obra es la de un historiador de la mistica, o mejor, de un
historiador apasionado por la mistica que, moviéndose desde investigaciones especifi-
cas en las disciplinas heteroldgicas*, en el sistema de las disciplinas del otro, propone
una epistemologia critica general, que no puede no contener una naturaleza politica.

Toda su obra ha tenido que ver con este desafio: pensar las condiciones de posibili-
dad de una historia y, mas en general, de una antropologia que, incluso contra la natu-
raleza de las cosas, contra la natural tendencia del hombre a cerrarse en el lugar de sus
propias certezas identitarias, se vuelva disponible al otro, a otras posibles experiencias.

Comenzamos por aqui, porque la actualidad de Certeau (en la medida en que se
entienda su leccion) es, en primer lugar, de naturaleza politica. Y comenzamos por €sos
ensayos publicados enseguida después de mayo del ‘68. Ha pasado medio siglo, pero
si vuelvo a leer esos ensayos los encuentro casi proféticos, especialmente si pienso
en la actual situacion italiana (;solamente italiana?). Para el extrafo jesuita francés,
varias veces al limite de la suspension a divinis, los hechos de ese mayo marcan un
punto de inflexion, una ruptura no solamente en la historia de Francia sino en la his-
toria de la modernidad occidental. Sucedi6 algo que tendria pronto un fuerte reflejo
también en nuestras disciplinas: se debilitd la credibilidad del poder, de los valores,
de los simbolos, de las mismas palabras del poder. Las reglas perdieron credibilidad.
No exagera Certeau cuando, ya en junio del ‘68, en “Etudes”, histdrica revista de los
jesuitas, escribe: «En mai dernier, on a pris la parole comme on a pris la Bastille en
1789 [...] aujourd’hui, c’est la parole prisonniére qui a été libérée».’

Mas alla de la lirica que acompafia inevitablemente toda accion de revuelta, esta
la utopia de un posible année zéro, la ilusion de que, antes y mucho mas que las accio-
nes, las palabras de mayo del ‘68, arrancandole las prendas al conformismo, estaban
marcando un giro simbdlico en la historia de la cultura, el fin de un periodo de la mo-
dernidad iniciado con la gran revolucion. Poco importa que lo nuevo se escondiera en
palabras de viejas ideologias: un defecto congénito de todo lenguaje es el de adaptarse
frente a la irrupcion de las ideas, de la misma manera que las ideas tardan respecto del
origen de las cosas. Indiferentemente de que su confeccion haya sido nueva o vieja,
los esloganes de mayo habian vuelto a llenar la historia de vida: habian abierto un
espacio de decisiones muchas veces sorprendentes y habian planteado con fuerza una
exigencia de verdad entre las palabras y las cosas. Era una “revolucion simbolica” que
no tenia atn palabras, una revolucioén que prometia cambiar la historia no tanto por lo
que hacia, sino por lo que significaba. «Les quelques réflexions qui suivent sont nées

3. Un ejemplo de ese reduccionismo es la monografia de Jeremy Ahearne, Michel de Certeau, Interpretation
and its other, Stanford University Press, Stanford, California, 1995.

4. El término es retomado en este caso por Georges Bataille, pero es utilizado por Certeau con un sentido
diferente.

5. “En el mes de mayo, tomamos la palabra como se tom¢ la Bastilla en 1789 [...] hoy, es la palabra prisionera
la que fue liberada”. M. de Certeau, La prise de parole. Pour une nouvelle culture (1969), Editions du Seuil,
Paris 1994, p. 40.
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de la conviction que la parole “révolutionnaire” de mai dernier, action symbolique,
ouvre un proces du langage et appelle une révision globale de notre systéme culturel».®

Simbolos de ideas atin confusas: como dira en otro lugar, «le symbole est d’abord
la partie d’un objet auquel manque et s’ajuste une autre moitié».” En otoflo, a pesar de
que el movimiento ya habia sido derrotado, Certeau volvia a publicar el ensayo, junto
a otras ponencias, en un pequefio volumen destinado a un publico diferente y mucho
mas vasto. «Que les déchets d’une révolution manquée soient jetés a la poubelle, ce
n’est pourtant pas dire qu’elle est oubliée. [...] L’événement est indissociable des
options auxquelles il a donné lieu; il est cette place constituée par les choix souvent
surprenants qui ont modifi¢ les répartitions coutumicres, les groupes, les partis et les
communautés, selon un clivage inattendu».®

Utopia, ilusion. El proceso sera mucho mas largo, pero este sigue siendo el punto
central y mas actual que nunca: el poder ha perdido credibilidad. Hoy mucho mas que
entonces. En febrero de 1969, nuevamente en “Esprit”, Certeau publica Les révolutions
du “croyable” (Las revoluciones de lo “creible”).

En bien des pays, les confiances s’effritent aussi. Violemment, ou sans bruit. Des
“valeurs” tombent, qui portaient des adhésions et tout un systéme de participations.
“On” n’y croit plus. “On” qui est-ce? Et comment cela se produit-il? 11 est presque
impossible de le déterminer. Le phénoméne n’est visible que lorsqu’il est arrivé. De
sa lente préparation n’existent que des signes a posteriori, quand “c’est fait”, quand
le résultat est 1a, comme autour d’un morto u remonte son passé, tout a coup jalonné
de présages restés inapergus jusque-la. [...] Les dogmes, les savoirs, les programmes
et les philosophies perdent leur crédibilité, ombres sans corps que la main ni ’esprit
ne peuvent saisir et dont I’évanescence irrite ou décoit le geste qui les cherche encore;
elles ne nous laissent, souvent tenace, que I’illusion ou la volonté de les “tenir”».’

La cita es larga, y pido disculpas porque es evidente que estoy pensando mas en
la crisis de credibilidad del poder en Italia (;pero solo en Italia?) que en problemas
generales de “filosofia” politica. Pero continuemos. En 1979, en ocasion de una mesa
redonda en la sede romana de la Ecole Frangaise, Certeau retomoé el tema de la croyance
(la creencia; Une pratique sociale de la dlﬁ‘erence croire; Una practica social de la
diferencia: creer) y para el curso de los afios 1985-86 en la Ecole de Paris, Certeau
habia propuesto como titulo Anthropologie historique des croyances (XVI- XVII° sie-

6. “Las reflexiones siguientes nacieron de la conviccion que la palabra “revolucionaria” del mayo pasado,
accion simbolica abre un proceso del lenguaje y llama a una revision global de nuestro sistema cultural”. Ibid.,
p- 39.

7. “el simbolo es antes que nada la parte de un objeto en el cual falta y se ajusta otra mitad”. M. de Certeau,
La Faiblesse de croire, Le Seuil. Edizione del Kindle, p. 224.

8. “Que los escombros de una revolucion fallida se tiren a la basura, no quiere decir que se la olvida [...] El
acontecimiento es indisociable de las opciones a las cuales dio lugar; es ese lugar constituido por las elecciones
sorprendentes que modificaron las reparticiones de costumbres, los grupos, los partidos y las comunidades,
segun un ensamblado inesperado”. M. de Certeau, La prise de parole, cit. p. 29.

9. "Hay paises en los que las confianzas se caen marchitas. Violentamente o sin ruido. Caen “valores” que
atraian adhesiones y todo un sistema de participaciones. No se cree mas. /Pero a quién representa este se? ;Y
como llegamos a esto? Es casi imposible determinarlo. El fendmeno no es visible hasta que sucede. De su lenta
preparacion no existen sino signos a posteriori, cuando ya esta consumado, cuando el resultado esta alli como
alrededor de una muerte, remontando su pasado de pronto marcado por presagios que no se habian percibido
hasta entonces. { } Los dogmas, los saberes, los programas y las filosofias pierden su credibilidad, sombras
incorporeas que ni la mano ni el espiritu pueden retener, y cuya evanescencia irrita o decepciona al gesto que
todavia las busca; nos dejan, a veces tenaces, la ilusion o la voluntad de “sostenerlos™”. M. de Certeau, La culture
au pluriel, Christian Bourgois Editeur, Paris, 1980 (Editions du Deuil, 1983), pp. 19-20.
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cle) (Antropologia historica de las creencias, siglos XVI-XVII). No le dio el tiempo
para dar esas lecciones, pero el tema de las “condiciones y formas de creencia” puede
ser considerado como el motivo unificante de todo su recorrido: estudiar el devenir de
los dispositivos del creer en la historia moderna, la dificil relacion entre la verdad y la
historia, entre el poder del creer (y del hacer creer) y la construccion de lo social. «Une
vérité sans société n’est qu’un leurre. Une société sans vérité n’est qu’une tyranniex.'”

Hay un segundo aspecto que, segiin me parece, vuelve de extrema actualidad el
pensamiento de Certeau: la consciencia de la crisis o, mejor dicho, el estado de letargo
al cual parecen dirigirse nuestras disciplinas. Dicho de otro modo, su poca incidencia
sobre las decisiones del poder, su reducida capacidad de entender las transformaciones
sociales y sus dificultades para formular hipotesis para una nueva cultura. Volveria a
comenzar por los escritos del *68, luego recogidos en La prise de Parole (La toma de
la palabra). Certeau esta de acuerdo con los que creyeron poder leer en los eventos de
mayo un golpe mortal para las teorias estructuralistas: «On a pretendu que la révolution
da mai a porté un coup fatal au structuralisme»'!. Esta de acuerdo al observar como en
esos afios, junto a la época de las certezas politicas, llegaba a su fin también la época
de las filosofias sistematicas, de las narraciones completas. Pero el riesgo era el de
tirar los frutos buenos junto a los que estan podridos, olvidarnos las interrogantes para
cuya respuesta esas teorias nacieron. El marxismo, el estructuralismo (pero también el
psicoanalisis o la semiologia) habian nacido para responder a las grandes interrogantes
sobre el Todo, la razén de la vida, su sentido, la relacion del hombre consigo mismo,
con los demads, con la naturaleza. Como escribi6 hace poco uno de los mayores intér-
pretes italianos del pensamiento marxista, Massimo Cacciari, «Marx es pensador del
Todo, perfectamente fiel en esto a su maestro Hegel. [...] Su pregunta es: qué potencia
hoy gobierna lo Entero y como concretamente esta se expresa en cada elemento de
lo Entero. Lo Economico es infinitamente mas que Econémico. Este representa en la
actualidad la potencia que pone al mundo en movimiento»."* Su pensamiento tltimo
estad dirigido a la liberacion del hombre y no simplemente al rescate historico de esta
o aquella clase. Algo de este tipo habria que reconocer también en el estructuralismo
que, en el mejor Lévi-Strauss, avanza siempre por el filo de lo indecible, sin confundir
nunca la construccion del modelo con la inaccesibilidad de la estructura.

Lo que los eventos del *68 despejan, escribe Certeau, es una vision antinémica del
marxismo entendido como sustitucion de poder a poder, de una parte con otra parte, y
de un estructuralismo reducido a poco mas que un conjunto de operaciones de l6gica
formal. Ideologias cada vez mas sincopadas, contraidas, tecnificadas, constrefnidas en
una logica mercantil y ministerial: espectaculo que los medios de comunicacion nos
ofrecen como tinico y ya escrito.

Une organisation différente est nécessaire. Elle doit donc reconnaitre dans « les évé-
nements » le probleme global qu’ils ont posé et que trahit partout un déplacement.
Elle permettra de récuser 1’antinomie qui placerait la vérité dans I’une ou I’autre des
positions dont Charlot nous offrait I’image : localiser « I’ordre » (ou le « désordre »)
ici ou la, c’est d’avance rendre 1égitime la thése inverse, qui n’en sera pas moins su-

10. “Una verdad sin sociedad, no es mas que un engafio. Una sociedad sin verdad, no es mas que una tirania”.
M. de Certeau, La culture au pluriel, cit., p. 30.

11. “Se pretendi6 que la revolucion de mayo golpe6 fatalmente al estructuralismo”. M. de Certeau, La prise
de parole, cit. p. 81.

12. Cfr. M. Cacciari, en “L’Espresso”, n.18, 2018). El ensayo de Cacciari sobre la actualidad de Marx, como
filoso6fo de la “Totalidad” ha suscitado un amplio debate en Italia.
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perficielle. [...] Dans la pratique aussi bien que dans la théorie, le différent n’est jamais
le contraire. Nous refusons d’avoir, en théorie, a choisir entre I’histoire et la structure
; en pratique, entre le « mouvement » de mai et « I’ordre » de juin. En réalité, il s’agit
d’un ordre différent. 13

2. Lo mistico en la historia de la antropologia

Peligroso y equivoco —como decia— es usar el término mistico. También es dificil defi-
nirlo. En la voz Mystique de 1a Encyclopaedia Universalis, remitiéndose a los estudios
antropologicos de Franz Boas y Melville Herskovits, Certeau observa como es posible
aceptar la ficcion de un discurso universal sobre la mistica, olvidando que el indigena
americano, el africano, el indonesio no tienen la misma concepcion, la misma practica
de lo que llamamos con este nombre'*.

El término mistico, escribe Certeau en uno de sus ultimos ensayos -abriendo para
las ciencias humanas grandes e infrecuentes espacios de encuentro- es “pesado”, “sos-
pechoso”, como son hoy las “periferias” o “inmigrantes”. Los fenémenos misticos:
son generalmente indisociables de debates y luchas. «Il n’y a pas de mystiques sans
processusy. '’

Sobre esta cuestion de la mistica hay que realizar aclaraciones. En el siglo XX,
es con Wittgenstein, mas que con Nietzsche, que lo que es Todo, inconcebible ¢ inex-
plicable, pasa de categoria filoso6fica a dipositivo epistemologico o, mejor dicho, con
Wittgenstein lo incognoscible ya no se entiende solamente como limite de nuestro
conocer sino que agita con fuerza los modos de nuestro conocimiento y modifica su
forma y sus recorridos. En el Tractatus logico-philosophicus (6.44-6.45) aparece esta
definicion casi como esculpida: “No es lo mistico como sea el mundo, sino que el
mundo es. La vision del mundo sub specie aeterni es su contemplacion como un todo
limitado. Sentir el mundo como un todo limitado es lo mistico”.

Una tension existencial que en la experiencia de Certeau se muestra en formas
cada vez mas terrenas, ‘“una guerrilla mistica”, como dira en los afos Setenta, en este
caso, retomando el titulo de un volumen de Michael McKale sobre la opcion armada
de Camilo Torres y de otros religiosos contra las dictaturas de América Latina (Néstor
Paz, the mystic Christian guerrilla): «Cette poétique de la guérilla [...] a fait virer la
mystique du coté chrétienne. Elle reste habitée par la figure mytique de Che Guevaray'®

(Entonces qué tienen en comun los grandes misticos de la cristiandad, tan a menu-
do perseguidos por la institucion, y la filosofia de Wittgenstein, la opcion de Camilo

13. “Es necesario una organizacion diferente. Que reconozca en los “acontecimientos” el problema global
que han planteado y que traduce en todas partes un desplazamiento. Esto permitiria rechazar la antinomia que
colocaria la verdad en una u otra de las posiciones de las que Charlot nos daba la imagen: localizar el “orden”
(o el “desorden”) aqui o alla es legitimar, desde antes del comienzo, la tesis inversa, que no sera por ello menos
superficial { } En la practica tanto como en la teoria lo diferente no es nunca lo contrario. Rechazamos el tener
que elegir, en teoria, entre la historia y la estructura; en la practica, elegir entre el “movimiento” de mayo y
el “orden” de junio. En realidad se trata de un orden diferente”. M. de Certeau, La prise del parole, cit. p. 77.

14. M. de Certeau, Mystique, in “Enclyclopaedia universalis”, t. XI (1971), pp. 521-526 (traduccion italiana:
Mistica, en Sulla mistica, cit. p. 51).
15. “No hay misticas sin procesos”. M. de Certeau, Historicités mystiques, cit. (traduccion italiana cit. p. 199).

16. “Esta poética de la guerrilla [...] le dio un viraje a la mistica del lado cristiano. Se la concibe habitada por
la figura mitica del Che Guevara”. M. de Certeau, Mystiques violentes et stratégie non violente (1975/76), en
La prise de parole, cit., p. 137.
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Torres, el Che Guevara y los inmigrantes de los barrios periféricos? Cada uno de ellos,
por sed de vida, se movio hasta el borde de su propio precipicio y, llegado a un cierto
lugar, dijo n’est pas ¢a (no es esto).

Pas ¢a. “Estono”: la primera caracteristica de la practica investigadora de Certeau.
No hay un lugar en que el deseo del otro y de otro lugar, el deseo de la “diferencia”, se
satisfaga sin volver vano al mismo sujeto. Podemos -e inevitablemente debemos- des-
cansar en las pausas de la ciencia, en los refugios de las instituciones, de las tradiciones,
de la identidad, pero aquel que siente el vacio alrededor, la ausencia, la necesidad y
la insuficiencia de un lugar propio, tendra que reemprender su camino. «Un lieu est
nécessaire pour qu’il y ait départ, et le départ n’est possible que s’il a un lieu d’ou il
procedex.!’

A partir de Wittgenstein la cuestion del otro, del inconnu (desconocido) ha asedia-
do a todas nuestras disciplinas. Para cada disciplina heteroldgica (incluidas filosofia,
arte y literatura), el primer problema ha sido inevitablemente el del limite y de la (in)
traducibilidad del lenguaje del otro, ya sea un lenguaje antiguo, lejano o, simplemente,
diferente. Pero para ofrecer materia al lector antrop6logo es mejor interrogar a per-
sonajes que nos sean cercanos (aunque desafortunadamente un poco sospechosos):
Gregory Bateson, por ejemplo.

No reivindico la unicidad sino la pertenencia a esa pequefia minoria que cree en la
existencia de argumentos fuertes y netos a favor de la necesidad de lo sagrado y que
cree que estos argumentos se basan en una epistemologia radicada en una ciencia mas
avanzada y en lo que es obvio'®

En verdad, esa minoria a la que Bateson se refiere, esa minoria que cree en la ne-
cesidad de lo sagrado, no es al fin tan pequena (Certeau hace una breve resefa de esta
abriendo su ensayo sobre la Mistica en 1971'): es un amplio, a la vez que extrafo,
parentesco, un clan compuesto, internamente diferenciado en linajes, el religioso, el
literario, y también, y no ultimo, el cientifico, linajes a veces conflictivos en su interior
pero, con la salvedad de algunas inevitables diferencias de familia, en general capaces
de multiplicarse.

Para Wittgenstein el sentimiento mistico es “la experiencia del maravillarse por
la experiencia del mundo”, experiencia que se puede describir solo diciendo: “ver el
mundo como un milagro”. Para Bateson es el territorio Where Angels Fear to Tread,
para Freud es el inconsciente, mientras se lo entienda, como lo entiende Lacan, como
metafora de una subjetividad que sera siempre incognoscible para nosotros; para De-
rrida la trace pure, la différance (la traza pura, la diferanza), un diferir infinito de la
diferencia, un horizonte que no asume nunca caracter ontologico, sino que, sin embargo,
es la premisa para cualquier otro sistema de significacion. Para Ernesto De Martino
es ese “ethos trascendental de la transcendencia” que conecta su primera y su ultima
obra: el Mundo magicoy el Fin del mundo.

Se trata de la nocion de “iluminacion profana” con la cual Benjamin define las
formas mas revolucionarias del surrealismo. En Bataille es el secreto de Madame Ed-

17. “Es necesario un lugar para que haya una partida, y la partida no es posible si no cuando hay un lugar
de donde se procede”. M. de Certeau, La Faiblesse de croire, Edition du Seuil, Paris, 1987 (Edicion Kindle p.
219, posicion 4130).

18. Bateson G., (con Bateson Mary Catherine) Angels Fear: Toward an Episatemology of the Sacred,
MacMillan Publishing Company, 1988 (traduccion italiana: Dove gli angeli esitano, Adelphi, Milano 1989, p. 25).

19. M. de Certeau, Mystique, in “Enclyclopaedia universalis”, cit. (traduccién italiana: Mistica, in Sulla
mistica, cit. p. 49).
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warda. Es la unidad de la idea en devenir de Mijail Bajtin. Es la “vida pura” de Pier
Paolo Pasolini, una condicion que en su forma absoluta existe, evidentemente, solo en
forma tedrica, aunque vivida, asi no sea mas que por pocos instantes. «Todo el cosmos
estaba alli, en esa pradera, en ese cielo, en esos horizontes urbanos apenas visibles y
en ese embriagador aroma a hierba veraniega»**

Es claro que entre uno y otro autor hay diferencias estimables, pero la familia es
esta 'y no es pequefia. La revolucion ha perdido —escribe Roberto Calasso, uno de los
mayores ensayistas italianos, comentando la nociéon benjaminiana de “iluminacion
profana”, en La actualidad innombrable, ltimo volumen de su obra-, la revolucion
perdio, se multiplican los homines seculares, a los cuales se les concede vivir una vida
desapercibida y sin molestias. La literatura nos ha dejado el ejemplo de las Memorias
del Subsuelo, o de Bartleby el escribiente. «Pero la idea de una teologia secularizada
que ha obsesionado y asediado todo el siglo XX no por esto se ha agotado. Quienquiera
que piense fuera del recinto l6gico-matematico sabe que las categorias teologicas estan
siempre vivas y operantesy.?!

Para un laico (como quien escribe) permanece la cuestion terminologica, la am-
bigliedad del término “mistico”. Pero soy el primero en admitir que no sabria como
sustituirlo, como expresar lo que el término dice: ;sentido de la parcialidad de toda
conclusion, nostalgia por algo que no ha sido jamas, deseo de lo otro, sentido insupe-
rable de incompletud?

Mas alla de las tantas disciplinas atravesadas, el fin, cada vez mas explicito, sigue
siendo para Certeau una politica para que las ideas se liberen del morbo identitario de
las culturas, de esa “enfermedad de la identidad que nos enceguece a todos”?, de la
clausura de las instituciones, de las formas vaciadas del lenguaje. La misma batalla que
en un frente religioso llevaban adelante en aquellos afios hombres como Hélder Camara
e Ivan Illich, y en un frente laico hombres como Michel Foucault y Pier Paolo Pasolini.

3. El otro ausente/silencioso

Solo una ultima observacion. Claramente el punto de partida para el creyente Michel
de Certeau, el acto fundador de la tension a la Totalidad es la Presencia/Ausencia del
Otro absoluto. Es la Ausencia del cuerpo en el sepulcro vacio que impone Su Presen-
cia®. Es aquello que falta lo que enciende el deseo, o mejor dicho, para decirlo junto
a Jacques Lacan (siguiendo al cual Certeau participaba en 1964 en la fundacion de la
Ecole Freudienne de Paris), el deseo de un otro que nos desee. Pero ya en los escritos
certianos publicados en los afios ‘50-’60 en las revistas “Christus” y “Etudes”, el Otro
Absoluto, el Ausente de la filosofia mistica, asume enseguida el ropaje de las alteri-
dades “ausentes” que nos acompanan cotidianamente: el yo interno (Les lendemains
de la décision. La confirmation dans la vie spirituelle, 1957), el indigente (La priere
des ouvriers, 1957), el otro que estd ante nosotros, la otra religion (La conversion du
missionaire, 1963), la otra cultura. La alteridad de aquellos a quienes ha sido negada

20. P.P. Pasolini, Petrolio, in “Romanzi e Racconti II”’, Meridiani Mondadori, Milano, 1998, Appunto 55,
p. 1400.

21. R. Calasso, L innominabile attuale, Adelphi, Milano, 2017, p. 90.
22. M. de Certeau, Lo straniero o [ 'unione nella differenza, cit. p. 182.

23. Cft. uno de sus ensayos de la primera hora, Les pélerins d’Emmaiis cit. (traduccion italiana: / pellegrini
di Emmaiis, cit.).
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la palabra (o peor, aquellos que no pueden hablar porque son las palabras las que se
volvieron silenciosas). En los ensayos de los afios Sesenta, la imagen del otro ausente se
reconocera cada vez mas en la imagen del otro silencioso, del otro que ha sido privado
del derecho a la palabra. El Otro no es mas el Ausente, sino el Silencioso, el anénimo,
el everyman, el hombre de a pie, a quien esta dedicada L invention du quotidien. «Cet
essai est dédi¢ a ’homme ordinaire. Héros commun. Personnage disséminé. Marcheur
innombrable. En invoquant, au seuil de mes récits, I’absent qui leur donne commen-
cement et nécessité, je m’interroge sur le désir dont il figure 1’impossible objet».*

Los temas teoricos de los escritos de los afios ‘50-’60 (luego recogidos en el volu-
men L Etranger ou [ 'union dans la différence; El extranjero o la union en la diferencia)
son muchos, pero uno es seguramente el tema unificador: la no reducibilidad del otro,
la apologia de la diferencia. Debemos partir justamente de la no reducibilidad de la
diferencia. Vale para los misioneros («Quoi que fassent les missionnaires, ils restent
étrangers»; No importa lo que hagan los misioneros, siguen siendo extranjeros) y, en
otro modo, vale para los etndlogos, para las relaciones entre mundo rico y mundo pobre,
entre generaciones, entre géneros, entre el si mismo y el si mismo profundo.

Cada uno habita su propio lugar, e inevitablemente defiende sus limites, sus valores
y sus intereses particulares: no se vive sin los otros y eso significa que no se vive sin
luchar. La idea de una sociedad abierta sostenida solamente por la caridad se traduce
fatalmente en una historia de dominio y de apropiacion cultural, de remociones de la
palabra del otro. Con el pretexto del amor y de una reconocida y abstracta igualdad
se termina actuando como si el otro no existiera y se captura al otro con una falsa
generosidad.

El conflicto es lo que no permitird que una historia termine, que una etnografia se
pueda decir terminada, que una psicoterapia se pueda decir resuelta. Son las novelas
sin un final posible de Kafka, la obra inevitablemente incompleta de Robert Musil o
de Pier Paolo Pasolini. Es lo que trataba de decir Rimbaud en su famoso verso: «Je est
un autre» (Yo es un otro).

No se trata de la frecuente oposicion entre las disciplinas de la interpretacion y las
disciplinas exactas, las disciplinas del hombre y las de la naturaleza. Mas bien hace
tiempo que las mismas ciencias exactas nos explican cuanto en el uno esta presente el
otro. Es la apertura hacia el otro — escribe el premio Nobel de Medicina Gerald Edel-
man — la clave de la evolucion de la vida, tanto del crecimiento filogenético como del
ontogenético®. Certeau lo dira mil veces: no se vive sin el otro. Como para cada célula
y para cada cuerpo, cada texto, cada frase, cada palabra, cada sentimiento nuestro es un
acto de respuesta, un acto que constitutivamente prevé el otro respecto de si. «L’identité
n’est pas une, mais deux. [...] Au début, il y a le pluriel».?

La busqueda del otro no tiene pausa: no hay mito, no hay creencia, non hay pausa
que se pueda hacer sin engafiarnos. Habitar el mundo, practicar el espacio del mundo
«c’est étre [’autre et passer a [’autrex» (“es ser el otro y pasar al otro”). Ser el otro y
pasar al otro, expresion inevitablemente retorcida que Certeau utiliza mas de una vez:

24. “Este ensayo esta dedicado al hombre ordinario. Héroe comtin. Personaje diseminado. Caminante
innombrable. Invocando al comienzo de mis relatos el ausente que les da inicio y necesidad, me interrogo sobre
el deseo del que figura como el imposible objeto”. M. de Certeau, L invention du quotidien, Union Générale
d’édition, Paris, 1980 p. 33.

25. Cfr. A. M. Sobrero, I/ cristallo e la fiamma, Carocci, Roma, 2009.

26. “La identidad no es una, sino dos [...] Al comienzo estuvo lo plural”. M. de Certeau, L écriture de [ histoire,
Gallimard, Paris, 1975 (traduccion italiana: La scrittura della storia, Jaca Book, Milano, 2006., p. 327).
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no detener el camino, la escritura, no quedarse sino transitar, superar el lugar, abrir el
espacio a la diferencia.

4. La experiencia americana

Como escribe su mayor biografo, Frangois Dosse, los afios 1967-’68 marcan un vuelco
en la obra y en la vida de Michel de Certeau. Dos eventos que imprimen una aceleracion
a su existencia: la muerte de su madre, amadisima, en un accidente automovilistico en el
cual el mismo Certeau pierde el uso de su ojo derecho, y el deterioro de la relacion con
la institucion eclesiastica. Los eventos personales y los institucionales en algiin modo
se cruzan: «En effet, la perte du regard maternel a pu d’une certaine maniére le rendre
plus libre par rapport a ses attaches institutionnels. [...] C’est un peu une seconde vie
par surcroit qui commence en cet instant de I’année 1967, I’aventure plus individuelle
d’un bateau qui a rompu ses amarres a son insu.?’ )

El afio siguiente fue el afio “del mayo” y, como vimos, la revista “Etudes” toma
posicion decidida a favor de un movimiento estudiantil que en Francia, a diferencia
de lo que sucedia en Italia, encontraba un fuerte eco en el mundo obrero. Para los
jesuitas, observa Dosse, era la ocasion para rescatar al culpable silencio que se tuvo
frente a los crimenes de la ocupacion nazi y a la guerra de Argelia. Luce Giard, cola-
boradora y heredera testamentaria del jesuita francés, en 1994 vuelve a publicar los
escritos sobre mayo del ‘68 y, con buen tino, les agrega una segunda parte con dos
escritos de mediados de los afios Setenta sobre las luchas de liberacién en América
Latina: Mystiques violentes et stratégie non violente y La longue marche indienne.
Una década antes (1966) Certeau habia estado en Brasil, en ocasion de la Conferencia
latinoamericana de religiosos y habia escrito sobre la situacion politica del continente
en “Christus” (Amérique latine: ancien ou nouveau monde? Note de voyage®™)y en
“Etudes” (Che Guevara e Régis Debray, la révolution entre sa légende et sa vérité?).
Iba a volver mas veces en los afios Setenta, participando en la contrainformacion sobre
regimenes fascistas de ese periodo. «S’abstraire du politique, c’est ici, pratiquement,
accepter une politique, celle-la méme qui espére des autorités morales un appui au
moins tacite», habia escrito al regreso de su primer viaje®.

Por cierto la experiencia americana tuvo en Certeau un doble efecto: una fuerte
radicalizacion de su pensamiento politico y el inicio de una reflexion sistematica y
critica sobre el “colonialismo etnoldgico”, sobre la participacion de la etnologia en la
construccion de la razon colonial.

Después de la posicion tomada en el ‘68 y después de ensayos como los que es-
cribio sobre América Latina, no es sorprendente que Certeau provocara en la Orden
no pocas perplejidades.

Para el equilibrio de la Compania, mandarlo a Brasil parecia la opcion mas opor-
tuna, incluso porque otros ensayos habian marcado una profundizacion de la distancia

27. “En efecto, la pérdida de la mirada materna pudo, de alguna manera, volverlo mas libre con relacion a
sus apegos institucionales { } Es un poco como una segunda vida, por demas, que comeinza en este instante del
afio 1967, la aventura mas individual de un barco que rompi6 amarras sin proponérselo”. F. Dosse, Le Marcher
blssé, La Découverte, Paris, 2002, p. 138.

28. En “Christus”, 1967, n. 55, pp. 338-351.

29. En “Etudes”, dic. 1967.

30. “Abstraerse de lo politico es aqui practicamente aceptar una politica, la que espera de las autoridades
morales un apoyo por lo menos tacito”. M. de Certeau, La Faiblesse de croire, Paris, Seuil, 1987, p. 15.
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respecto de la institucion eclesiastica: La rupture instauratrice ou le christianisme
dans la culture contemporaine y Le Christianisme éclaté, transcripcion de un dialogo
radial con Jean Domenach, director de la revista catdlica “Esprit™!. Tanto uno como
el otro ponen a Certeau en los margenes de la institucion y el segundo es, tal vez, el
escrito teologicamente mas valiente en la historia reciente de la iglesia catdlica. Me
limito a recordar sus aspectos mas “culpables”: no solo, en primer lugar, la idea de que
el cristianismo debe reconocer la particularidad del paradigma historico (occidental y
europeo) que estd en su fundamento, y que, en segundo lugar y en consecuencia, debe
reconocer que es solo una de las posibles narraciones del deseo mistico, una religion
particular entre muchas religiones particulares, pero — tercera y mucho mas grave
afirmacion — que se puede suponer que la religion misma es un fendémeno transitorio
en la historia de la humanidad, que la misma forma de la religiéon, como respuesta al
deseo y la necesidad de Totalidad del hombre, puede agotarse.

Certeau vive en aquellos afios la participacion en la realidad latinoamericana como
un deber.

«Notre guerre d’Espagne, c’est le Chili» (“Nuestra guerra de Espafia, es Chile”).
Observa el silencio de una parte de la Iglesia: «Trahison de clercs, humiliation des
Eglises» (“Traicion de los cleros, humillacion de las iglesias™)®, y, por otro lado, el
sacrificio de Camilo Torres, Nestor Pazy de otras figuras del mundo catolico. Se remite
a los textos de Alfred Metreaux, de Roberto Jaulin y en particular de Pierre Clastres,
a las experiencias y teorias de Ivan Illich. También en este caso, no es dificil ver a
posteriori las ingenuidades de ciertos andlisis certianos, la debilidad de un genérico
tercermundismo fundado, por ejemplo, en la alianza entre mundo indigena y clases
campesinas pobres, o en esas formas de “democracia directa” que Clastres creia reco-
nocer en el mundo indigena. Y, sin embargo, la experiencia americana constituye, a mi
modo de ver, el trasfondo esencial de la reflexion que en esos afios el jesuita francés
esta conduciendo alrededor de la naturaleza, del método y del rol de las disciplinas
heterologicas en la construccion de la modernidad.

5. Para otra historia y otra antropologia

Los dos ensayos en la «escena primaria en la construccion del discurso etnologico»* son
muy conocidos, pero siempre vale la pena releerlos: Ethno-grafie. L oralité, ou l’espace
de l'autre: Léry e Naissance de [’ethnologie? Anthropogie et mission en Amérique XVI°-
XVIII° siecle.* Como amaba hacer Foucault, varias veces Certeau toma como punto
de partida una novela o un cuadro: el arte esconde lo que a menudo la palabra escrita
no dice o no puede decir. Defoe en el Robinson habla del nacimiento del capitalismo,
Conrad en Heart of Darkness nos dice sobre un Africa inconceivable y unspeakable;
Kafka, muy amado por Certeau, nos habla en toda su obra de un mundo “iloégico”. En

31. El primero apareci6 en “Esprit” en junio de 1971; el segundo (con J.-M. Domenach) en el pequefio volumen
Le christianisme éclaté, Seuil, cit. (traduccion italiana: La Chiesa in frantumi, cit.).

32. M. de Certeau, Mystiques violentes et stratégie non violente, cit. en La prise de parole, cit. p. 140.

33. M. de Certeau, La scrittura dell’altro, cit, p. 32.

34. “Etnografia. La oralidad, o el espacio del otro: ;Léry o el nacimiento de la etnologia? Antropologia y
mision en América, siglos XVI-XVIII”. M. de Certeau, Ethno-grafie. L’oralité, ou [’espace de 'autre: Léry,
Gallimard, Paris, 1975 (traduccion italiana: La scrittura della storia, cit.). Naissance de [ ’ethnologie? Anthropogie

et mission en Amérique XVI°-XVIII® siécle, Editions du Cerf, Paris, 1985 (traduccién italiana: La scrittura
dell’altro, Cortina, Milano, 2005).
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nuestro caso el primero de los dos ensayos parte de una imagen de la serie dibujada por
el pintor holandés Jan Van der Straet (1523-1605, conocido también como Stradanus)
para celebrar los inventos y los descubrimientos de ese siglo; el segundo remite a la
imagen pintada un siglo después para la portada del libro de Joseph-Francois Lafitau
Moeurs des sauvages amériquains comparées aux moeurs des premiers temps (1724).

Dos momentos muy diferentes en la historia de la conquista y colonizacion europea
del Nuevo Mundo. Observemos la primera imagen (facilmente de encontrar en la red):
Américo Vespucio, desembarcado en tierra americana, esta frente a una mujer llamada
América, desnuda, seductora, acostada en una hamaca. En el fondo, detras de Vespucio,
los barcos espaiioles y, detras de la figura de América, extrafias cruzas de animales.
Vespucio, rigido, antinatural, vestido mas como un cruzado que como un navegante
del Renacimiento, tiene en su mano un simbolo del poder, un estandarte espafiol, y en
la otra un simbolo de la ciencia, un astrolabio nautico, instrumento fundamental en
las exploraciones de ese siglo. América fascina y, de algiin modo, justamente por su
desnudez, asusta: no solo tiende un brazo hacia el conquistador, pero en toda su pureza
parece llamarlo hacia si. Los roles casi se invierten: es el conquistador quien parece
temer al conquistado. Para decirlo con Gregory Bateson, el conquistador piso un territo-
rio que no era suyo y en el que hasta los angeles tienen miedo de entrar (4ngels Fear).

Un siglo después todo ha cambiado. Lafitau, mas por sus observaciones de campo
que por su enfoque tedrico (monogenista y monoteista), puede considerarse por cierto
uno de los precursores de la antropologia y de la historia de las religiones. Su tesis de
fondo es simple: los hombres fueron creados iguales a Dios y en el origen han adorado
el mismo Dios pero, después del pecado original que mancho la pureza de la obra,
una parte de la humanidad, aislada en tierras marginales, no ha gozado de la gracia del
perdon. La imagen que trae la portada del libro debe exponer visiblemente esta tesis,
debe permitir ver el Arché. Una mujer ricamente vestida en el acto de escribir esta ante
un viejo con alas, un mensajero angélico, que empuiia la guadafia de la muerte. La
pluma de la mujer y la guadana se rozan pero no se tocan. Dos armas que sirven para
el mismo objetivo, destruir y reescribir, pero que no parecen completar plenamente su
trabajo. Con una mano el viejo sostiene la guadaiia, con la otra indica, en la parte su-
perior del cuadro, la escena del Paraiso terrestre, el arbol del bien y del mal, las figuras
mencionadas de Adan y Eva y los signos de lo que el mismo Lafitau define como una
especie de vision misteriosa, una vision «dada a nuestros primeros Padres después de
su pecadoy». La mirada de la mujer no esta dirigida hacia lo que esta escribiendo sino
hacia los ojos del Angel de la muerte, del sefior del tiempo, a través de este hacia la
escena paradisiaca. Ambos obedecen a la voluntad que proviene de lo alto, pero el eje
de sus miradas parece aislar a los dos personajes: ella no mira lo que escribe, el viejo
no mira lo que sefala. En el suelo, a los pies de la mujer han sido tirados en desorden
los rastros del mundo antiguo: pergaminos, medallas sirias y egipcias, fragmentos de
las estatuas de Isis y de Diana, libros de primitivas leyes; al costado de la mujer dos
“genios” alados recogen, y pronto tiraran en el mismo montdn los testimonios de los
pueblos ya vencidos: una tortuga iroquesa, un calumet indio.

Entre Léry y Lafitau pasé un siglo de historia colonial. En el segundo no esta ya la
maravilla erdtica de la primera conquista, la sensacion de misterio que acompaiia los
descubrimientos, la simpleza de esa fascinacién/temor que casi paralizaba al cruzado
Vespucio. La escritura de Léry asume la tarea de recomponer la fractura “oceanica”
entre el viejo y el nuevo mundo, entre cultura y naturaleza, entre la pluralidad de frag-
mentos que pueblan el mundo de alld y el orden que se creia inviolable del mundo de
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aca; asume la tarea de recrear a través de la escritura un orden en la palabra de otro
que no sabe lo que dice antes de ser descifrado. Certeau estudia como Léry logra rein-
terpretar su propio “viaje”, reinterpretar la maravilla por lo que ha visto dentro de su
propio saber, de ese Libro que lo ha acompafiado en su viaje. Lo que le cuesta a Léry
es “volver”, forzar la extrafieza del otro, suprimir la diferencia, reconocer en ¢€l, tal vez
por oposicion, una misma naturaleza. El Informe de Léry, escribe el mismo Certeau,
solamente esboza esta ciencia del otro que mas tarde se llamara etnologia. Con Lafi-
tau el cuadro cambio: ya es una teoria de la escritura de la historia, la construccion de
una escena etnoldgica primaria que Certeau puede analizar, retomando los temas ya
expuestos en los afios Setenta en L Ecriture de [ histoire.

La imagen de portada del texto de Lafitau para Certeau inaugura una diferente co-
media de la etnologia. Como la imagen muestra bien, todo se desarrolla en un escenario:
todo es parte de un espectaculo que podria terminar, hacernos caer en el vacio y en el
silencio de la sala, cuando el telon, cortina que llena el rincon en alto de la imagen,
se volviera a bajar. La escritura del otro es una practica suspendida, ambigua, que a
veces se olvida de su propio origen comediante, la naturaleza de ficcion de su propio
cuento. (Quién es el autor del cuento? En la portada del /nforme de Léry el problema
no se planteaba. El autor estaba por fuera de la escena y narraba un evento ya narrado
en las Escrituras. Todos conociamos su sentido: el cruzado Vespucio tenia la mision
de hacer verdad lo que estaba prometido en las Escrituras, el prodigio de la redencion
de las tierras donde la gracia divina no habia llegado aun. La religion dibujaba una vez
mas la razon de la conquista. Pero en la Edad Moderna, en ese pasaje entre los siglos
XVIy XVII, todo cambié. La razon biblica todavia esta presente pero confinada a un
recuadro bien visible, dentro de un marco que la aisla de la escritura de la historia. Los
dos mundos estan separados y el mundo de abajo yano goza de la luz que desde arriba,
fuera del tiempo, ilumina el dibujo. El credo teoldgico ofrece atin una tlltima certeza, una
especie, escribe Certeau, de gran hipotesis cartesiana, pero el sentido de la existencia
ya no es mas revelado sino que debe ser escrito, conquistado (cum-quaerere = buscado,
encontrado, apropiado) por los hombres. A la eternidad del mundo de arriba se opone el
tiempo de la muerte del mundo de abajo, y ahora se ven sus desechos producidos por el
tiempo, los restos del pasado y las amenazas de otro presente, alteridades que hace falta
demoler, borrar, para no dejarse atropellar por ellas. La escritura de la historia y de la
etnologia se vuelve una practica para sustraerse al caos, para ilusionarse con la verdad
de los signos. Una especie de terapia para salvaguardarse de la identidad occidental.

Es una mujer-madre la que escribe y, por lo demas, como en la sociedad iroquesa,
todo el mundo de la portada esta dominado por figuras femeninas: el mundo se regenera
eliminando falsas leyes y falsas divinidades, negando la alteridad del pasado y de un
distinto presente. Masculino es el angel exterminador, aquel que prepara la pagina en
blanco para escribir la nueva historia. Ambigiiedad, engafio de toda escritura histdrica
y de toda escritura etnologica, cuya relacion con lo real es necesariamente conflicto,
muerte del otro, privacion de la palabra, construccion de lo ausente.

Certeau vivira por largo tiempo durante los afios ‘80 en Estados Unidos y conocera
a los exponentes del linguistic turn, pero en este caso no se trata solo de cuestionar los
procedimientos retoricos de representacion del otro, de reconocer el caracter de ficcion
de todo relato antropologico. En este caso la cuestion se mueve decididamente hacia la
necesidad de revertir el sentido comun antropolégico. No es la caridad la que permite
ignorar el conflicto, pero tampoco la ciencia: el encuentro con el otro no se resuelve en
el conocer mejor, mas bien al conocer mas al otro, mas se lo percibe como diferente,
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incognoscible. Es el conflicto lo que vuelve presente al otro, tanto sea interno como
externo, lo que lo hace un operador de incertidumbre, que obliga a interrogarnos, que
nos vuelve extranjeros a nosotros mismos, a confesar «Je ne suis pas vrai» (“Yo no soy
real”). Sin chocar con la diferencia, el morbo de la identidad encuentra un campo facil.
La enfermedad se manifiesta en las culturas, en las generaciones, en los géneros, pero en
primer lugar en el mismo individuo, a través de la pérdida de la imaginacidn, el encierro
en la memoria, la pérdida de sentido de las palabras: nos detenemos en su superficie
y las cerramos en un invernadero identitario, no logramos mas ver la multiplicidad de
los contenidos que incluso la palabra més simple (nuestra o del otro) puede expresar.

Estamos ante dos escenas primarias del hacer antropologia, dos modelos diferentes.
Léry logra “volver”, recomponer la alteridad de su propio discurso, sin la violencia de
un angel exterminador. La alteridad fascina, pone a prueba, pero se anula en la identidad
garantizada por la creencia religiosa. El otro sirve para confirmar la seguridad de uno
mismo. En Lafitau todo aparece como mas dificil: lejano y afiejo el dominio religioso,
aun incierto el dominio del saber, el discurso debe avanzar a través de la destruccion
violenta de la alteridad: la historia debe volver a escribirse en una pagina en blanco.

Sin embargo, en la portada de la obra de Lafitau hay algo que no cierra: la pluma
y la guadafia de la muerte no se tocan, hay algo que la pluma no puede escribir, un
“tropiezo” que altera la escritura, algo que el angel no ha logrado destruir. Esos frag-
mentos tirados por el suelo, esos simulacros de divinidades paganas que observamos
en la base del dibujo parecen mirarnos. En el gran principio de la ciencia moderna,
en la separacion entre el observador y el observado, en la reduccion del observado a
objeto, parece producirse algo inquietante. Se tiene la sensacion de un ausente que no
calla. El ausente no se ha vuelto plenamente silencioso.

Como observara Certeau en otro lugar, comentando un famoso texto de Michel
Foucault, el dispositivo constituyente de la cultura moderna ha sido “ver sin ser vistos™:
es el principio que garantiza al mas fuerte mantener su propio espacio y, a la misma vez,
la libertad de la mirada sobre otro lugar, la prerrogativa de estar en el mundo sin sentirse
parte de ¢él, la voluntad de ver, descubrir, vigilar y castigar. Pero ya en los primeros pasos
de esta historia, por ejemplo en la obra maestra de el Bosco El jardin de las delicias, el
juego de las miradas se complica, la escritura de ese paraiso prometido, de saberla leer,
muestra preocupantes grietas: el cuadro, escribe Certeau, nos mira, esta lleno de ojos
que nos observan. Como si dijese: «Qué dices t0, de lo que eres, creyendo decir lo que
yo soy»®. Algo obstaculiza el orden del discurso, nos mira, vuelve, se introduce en la
razon de una escritura que busca su propia verdad, obstaculiza sus engranajes, obliga
a escribir mas, a seguir buscando. Como escribe Gérard Althabe, la interrogante de la
busqueda sera entonces doble: “;Quién es ¢l para mi? ;Quién soy yo para é1?*°. En-
tonces recién en el encuentro entre dos, hay realmente antropologia: cuando mi mirada
deja de recomponer los puntos ciegos y vuelve alterada de una experiencia alteradora.

En las dos imagenes de la “conquista” se configuran modelos diversos del hacer
antropologia. En la portada de Léry esta el modelo identitario del veni, vidi, scripsi,
garantido por la creencia teoldgica, y luego cientifica. Es dificil negar que durante
siglos haya sido el modelo dominante, terreno fértil del morbo identitario, pharmakos,
simulacro, mortifero, veneno, droga, terapia para la impotencia de conocer el otro de

35. M. de Certeau, La fable mystique (XVIe-XVlle siecle, Gallimard, Paris, 2013 (traduccion italiana: Fabula
mistica- XVI-XVII secolo, Jaca Book, 200, p. 77).

36. Cfr. F. Fava, In campo aperto, Meltemi, 1917, Prologo de M. Augé y Prefacio de A. M. Sobrero.
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si. En la portada del volumen de Lafitau hay un segundo modelo, pero mas que modelo
lo debemos llamar ahora un modo diverso de la practica antropologica. Una practica,
incluso en este caso, desde siempre presente en la historia de la antropologia, aunque
frecuentemente inadvertida, en los margenes del mainstream de la ciencias, muchas
veces refugiada y escondida en la literatura, en Heart of Darkness, en el Afrique fantome,
en algunas pagmas del diario de Malinowski, solo para traer algin ejemplo episodio
tras episodio, sin embargo un modo de * hacer antropologia” cada vez mas visible a
medida que van disminuyendo las certezas de la modernidad.

La portada de Lafitau con sus vacios, sus fracturas, sus ambigiiedades revela la
necesidad, de una mirada etnologica diferente, aunque solo mucho mas tarde se daran
sus condiciones de posibilidad. Seran las condiciones que Certeau vea en los eventos
de los ultimos afios del siglo pasado, en esas crisis del discurso del poder que permiten
reconocer la mirada del otro como una mirada constitutivamente ofra, no plenamente
atribuible a la “disciplina” de la escritura.

Hace falta admitir como el modelo identitario ha sido ampliamente dominante, pero
es verdad también que en el sistema de las disciplinas heterologicas no hay disciplina
que haya percibido mas que la etnologia desde siempre en sus discursos las pistas de
una presencia diferente, la experiencia de un indecible, la sensacion de algo imposible
de medir y comprender. Es la razon, por lo demas, por la cual Certeau puede reconocer
en la portada de la obra de Lafitau, ya a comienzos del siglo XVIII, la escena primaria
de fundacion.

El error no radica ciertamente en clasificar, en pasar de la informacion al docu-
mento, en presuponer una teoria, sino en no entender su historicidad y su pluralidad
del momento originario. Hacer ciencia es ordenar y clasificar, pero al mismo tiempo
es tener buen oido para ser sensibles a la diferencia, adquirir consciencia de los limites
y de la historicidad del teatro en el cual se produce teoria, del caracter colectivo de la
investigacion, de su relacion con las instituciones culturales y con el poder politico.

Se repropone esa apologia de la diferencia que, con otros argumentos, Certeau ha-
bia teorizado en la década anterior: mostrando la ficcion de cada regla resulta evidente
como la diferencia es presupuesto constitutivo de la condicion humana, una propiedad
que ninguna razén de dominio podra silenciar. Entender la antropologia como ciencia
no puede querer decir otra cosa que aceptar y ademads declarar su naturaleza de fabula,
de ciencia-ficcion, la ambigliedad constitutiva del operar, volver manifiesto eso que en
ese operar ha sido removido y que a menudo toma forma literaria, no exorcizar al otro
en la transcripcion. Bienvenida sea la superacion de viejos enfoques etnograficos, la
puesta a punto de nuevos instrumentos, de nuevos lenguajes, el ajuste de perspectivas,
pero la tarea esencial se vuelve la de recomenzar por esas interrogantes que terminaron
perdiéndose con la crisis de las teorias sistémicas. Tarea por lo demas fatigosa, para
marcar la cual Michel de Certeau se apropia del término Hétérologie: discurso que se
plantea como superacion de una particion disciplinar que ha renunciado a pensar la
unidad humana, que ha obligado al Todo en positividades distantes y cerradas, incapaz
ya de reconocer el lugar del hombre en la naturaleza, la «radicacién humana en una
dinamica de ‘energias’ vitales».’” Tension hacia el Todo, que es, al mismo tiempo,
reconocimiento de la particularidad historica de la mirada y tension a su superacion,

37. M. de Certeau, Historicités mystiques, in “Recherches de science religeuse”, 1985, pp 325-353 (traduccion
italiana: Storicita Mistiche, en Sulla mistica, Morcelliana, Brescia, 2010, p. 210.
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y que significa para Michel de Certeau dar un sentido a nuestros estudios, repolitizar
la antropologia 3%

En otra direccion se corre el riesgo de cerrar el espectaculo y la historia del ulti-
mo acto seria no demasiado diferente de la historia contada por Kafka en la Colonia
penitenciaria. Certeau la recuerda entre las historias modernas en Les machines céli-
bataires, maquinas que escriben siempre e inutilmente la misma historia, simulaciones
novelisticas de una maquina mundial fuera de control. Lo que las une es el fin de la
correspondencia entre las palabras y la realidad, su girar en el vacio, la pérdida de
todo contacto con el mundo externo: maquinas que, como en La Mariée mise a nu
par ses célibataires méme (La Novia desnudada por sus propios solteros) de Marcel
Douchamp, miran el mundo a través de un vidrio, solo que este vidrio es también un
espejo, v la mirada sigue siendo inutilmente circulante entre el adentro y el afuera,
entre el si mismo y el si mismo.

Mayo 2018

38. M. de Certeau Histoire et Psychanalise, Gallimard, Paris, 1987 (traduccion italiana: Storia e psichanalisi,
Bollati-Boringhieri Torino, 2006, p. 72).
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RESUMEN

En este trabajo trataré sobre el origen del LSD (Dietilamida del Acido Lisérgico) como sustancia
psicoactiva. En los laboratorios del quimico Albert Hoffmann, el azar parece que jugo un papel
en la creacion de una nueva sustancia que hasta hoy es consumida en multiples contextos y de
diversas formas. Tomo relatos del investigador sobre sus “viajes” de lo que luego seria llamado
“acido” o “tripa'”, para luego presentar también experiencias de los comienzos de uso de esta
sustancia en algunos jovenes que viven en Montevideo y que fueron entrevistados en el marco
de una investigacion realizada durante 2014- 2015 sobre usuarios y escenarios de uso de drogas
sintéticas®. Me pregunto si el concepto de agencia de Bruno Latour, seria apropiado para pensar
estas cuestiones; reflexiono sobre el punto con miras a una mayor profundizacion a futuro.

Palabras clave: LSD, contextos, usos, agencias, drogas sintéticas.

1. Palabra nativa derivada del inglés trip: viaje.

2. Ver Suarez, H., Rossal, M. (comp.) (2015) Viajes sintéticos. Estudio sobre usos de drogas de sintesis en el
Uruguay contemporaneo. Montevideo: Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion, Universidad de la
Republica- Observatorio Uruguayo de Drogas, Junta Nacional de Drogas. Disponible en: http://www.infodrogas.
gub.uy/index.php?option=com_content&view=article&id=3586:viajes-sinteticos-estudio-sobre-uso-de-drogas-
de-sintesis-en-el-uruguay-contemporaneo&catid=31:encuestas&ltemid=65
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ABSTRACT

I’'m going to deal with the origins of LSD (Lysergic Acid Diethylamide) as a psychoactive
substance. It seems that chance played a role in the birth of a new product at chemist Albert
Hoffmann’s lab, that’s still being used in several contexts under different forms.

I follow the researcher’s tales about his “trips” on what later was called “acid” or “guts”,
and then I present experiences on the beginning of the use of that product by some young people
living at Montevideo. They were interviewed under a 2014-2015 research on synthetic drug use
setups and their users. I ask myself if Bruno Latour’s concept of agency can be used to work
on these issues, and I reflect over it for a deeper research in the future.

Key words: LSD, contexts, uses, agencies. Synthetics drugs.

Introduccion

El uso de drogas es considerado como el “fenémeno de la incorporacion al organismo
humano de sustancias quimicas, con unas caracteristicas farmacologicas que actian sobre
todo a nivel psicotropico, pero cuyas consecuencias, funciones, efectos y significados
son el producto de las definiciones sociales, culturales, econdmicas y politicas que las
diferentes formaciones sociales (grupos, colectivos e individuos) elaboran, negocian y/o
disputan en el marco histérico en el que se sitiian sus practicas.” (Romani, 2008, 302)

Escohotado (1998) ha observado que todas las sociedades configuran y representan
a las drogas y a sus consumidores de maneras distintas por lo que atender este fendémeno
de forma amplia implicaria una incorporacion de aspectos simbolicos, sociales, econo-
micos, coyunturales, etc., necesarios para el entendimiento de dichas configuraciones
y representaciones. Pero también conocer los efectos de los efectos farmacologicos del
ingreso de una sustancia quimica al organismo; es entonces importante abordar este
fendmeno tomando a las sustancias como agentes implicados en la accion.

Para ello seguimos a B.Latour cuando propone dejar a un lado la caracteristica
antropocéntrica del pensamiento occidental y de las teorias socioldgicas tradicionales
que han puesto y hecho permanecer al ser humano como centro de toda investigacion
de indole sociologica. El ser humano ya no es el centro, sino el conjunto de relaciones
con elementos no- humanos con intencion. La agencia es esta capacidad de relacion
entre todos los elementos. (Latour, 2008)

LSD, Tripa, Acido: ;Qué es?

La Dietilamida del Acido Lisérgico (LSD), tripa o acido, es una droga semisintética.
La diferencia con las drogas sintéticas proviene del origen de los precursores desde
donde se parte para hacer el producto: mientras que las drogas sintéticas son aquellas
que se preparan en laboratorios de sintesis organica a partir de otras de menor comple-
jidad; las drogas semisintéticas son aquellas que se preparan en laboratorios de sintesis
organica pero partiendo de precursores que son aislados de fuentes naturales. En el
caso del LSD, la fuente natural es el cornezuelo o Ergot que es el hongo que parasita
espigas de centeno. Esto es lo que contiene el acido lisérgico, lo que se agrega en el
laboratorio es la dietilamida.’

3. Informacion proveniente del curso del Diploma Aspectos Farmacologicos y Quimicos de las drogas. Aqui
rescatamos y aplaudimos la modalidad interdisciplinaria tan provechosa en estas cuestiones.
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E1 LSD es una Triptamina (por el motivo triple en su estructura) y tiene semejanza
con el neurotransmisor Serotonina, afecta las percepciones sensoriales y el inicio del
suefio nocturno (Escohotado, 1998). Ha sido incluida en la categoria de droga psico-
délica, capaz de alterar el pensamiento y suprimir los filtros desde sefiales de partes
del cerebro hacia la corteza. Estas sefiales se constituyen por sensaciones, emociones
y percepciones provenientes del inconsciente.

Subirse a la bici

En 1938 el quimico Albert Hofmann lidera en Sandoz Pharmaceuticals (Suiza) in-
vestigaciones sobre el aislamiento e identificacion de los alcaloides contenidos en
extractos del conocido Ergot o Cornezuelo. Estos hongos son parasitos de los granos
del Centeno, y son conocidos desde 1800 por sus importantes actividades biologicas
(inductores del parto, vasoconstrictores). Desarrolla entonces productos semisintéticos
a partir del Acido Lisérgico, y prepara compuestos;el compuesto n° 25 sintetizado se
llamaba LSD-25 (Lyserg-saure-diethylamid) la dietilamida del acido lisérgico. En
éste se encuentra un efecto fuerte que actia en el utero pero no tan intenso como los
compuestos de referencia por lo que se decide interrumpir los ensayos de LSD-25
declarandoselo de poco interés.

En 1943, “Un particular presentimiento, la sensacion de que esta sustancia tenia
otras propiedades que no habian sido ensayadas- me indujo a preparar una vez mas LSD-
25 para enviarla nuevamente al departamento de farmacologia”. (Hofmann, 1980, 29)

En la etapa final de su preparacion (cristalizacion del LSD-25), Hofmann inte-
rrumpe su trabajo por comenzar a experimentar sensaciones extrafias y relaciona estas
sensaciones al LSD-25 con el que estaba trabajando: “quizés un poco de la solucion
de LSD habia tocado de todos modos a la punta de mis dedos al recristalizarla, y un
minimo de sustancia habia sido absorbida por la piel. Si la causa del incidente habia
sido el LSD, debia tratarse de una sustancia que ya en cantidades minimas era muy
activa. (Hofmann, 1980, 30) Desde alli se propone experimentar con la sustancia en
dosis controladas y el 19 abril de 19434, ingiere 0,25mg de LSD-25 (una dosis consi-
derada extremadamente baja).

Relata:

“Ya me costaba muchisimo hablar claramente, y le pedi a mi laborante, que estaba
enterada del autoensayo, que me acompanara a casa. En el viaje en bicicleta —en
aquel momento no podia conseguirse un coche; en la época de posguerra los auto-
moviles estaban reservados a unos pocos privilegiados— mi estado adopto unas for-
mas amenazadoras. Todo se tambaleaba en mi campo visual, y estaba distorsionado
como en un espejo alabeado. (...) El mareo y la sensacion de desmayo de a ratos se
volvieron tan fuertes, que ya no podia mantenerme en pie y tuve que acostarme en un
sofa. Mi entorno se habia transformado ahora de modo aterrador. Todo lo que habia
en la habitacion estaba girando, y los objetos y muebles familiares adoptaron formas
grotescas y generalmente amenazadoras. (...) Todos los esfuerzos de mi voluntad de
detener el derrumbe del mundo externo y la disolucion de mi yo parecian infructuosos.
En mi habia penetrado un demonio y se habia apoderado de mi cuerpo, mis sentidos y
el alma. Me levanté y grité para liberarme de él, pero luego volvi a hundirme impotente

4. Este dia es considerado mundialmente como el Dia de la bicicleta, vinculado al primer “viaje” que se realizo
por el acido, anécdota del viaje en bicicleta de Hoffmann.
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en el sofa. La sustancia con la que habia querido experimentar me habia vencido. Ella
era el demonio que triunfaba haciendo escarnio de mi voluntad. Me cogié un miedo
terrible de haber enloquecido. Me habia metido en otro mundo, en otro cuarto con
otro tiempo. Mi cuerpo me parecia insensible, sin vida, extrano. ;jEstaba muriendo?
cEra el transito? Por momentos creia estar fuera de mi cuerpo y reconocia claramente,
como un observador externo, toda la tragedia de mi situacion.” (Hofmann, 1980, 32)

El médico familiar lo examina, todos sus signos vitales son normales y le expresa
que no hay que temer un riesgo de dafio irreversible por intoxicacion. Desde ahi, Ho-
fmann empieza a sentirse de forma distinta:

“El susto fue cediendo y dio paso a una sensacion de felicidad y agradecimiento cre-
cientes a medida que retornaban un sentir y pensar normales y crecia la certeza de
que habia escapado definitivamente del peligro de la locura. Ahora comencé a gozar
poco a poco del inaudito juego de colores y formas que se prolongaba tras mis ojos
cerrados. Me penetraban unas formaciones coloridas, fantdsticas, que cambiaban
como un caleidoscopio, en circulos y espirales que se abrian y volvian a cerrarse,
chisporroteando en fontanas de colores, reordendandose y entrecruzandose en un flujo
incesante. Lo mas extrario era que todas las percepciones acusticas, como el ruido de
un picaporte o un automovil que pasaba, se transformaban en sensaciones opticas.
Cada sonido generaba su correspondiente imagen en forma y color, una imagen viva y
cambiante. (...) desperté a la mariana siguiente reanimado y con la cabeza despejada,
aunque fisicamente aun un poco cansado. (..) El mundo parecia recién creado. Todos
mis sentidos vibraban en un estado de maxima sensibilidad que se mantuvo todo el
dia.” (Hofmann, 1980, 34)

Cambios en el camino

Luego de ensayos en animales y determinacion de la toxicidad, los laboratorios San-
doz comenzaron a comercializar la sustancia con el nombre de Delysid: un farmaco
cuyas indicaciones incluian la terapia psicoanalitica y el estudio experimental sobre la
naturaleza de las psicosis. En su prospecto, los laboratorios sugerian que los terapeutas
tomaran también el farmaco para comprender mejor el estado mental de sus pacientes.
Los efectos descritos eran trastornos pasajeros del afecto, alucinaciones, despersonali-
zacion, vivencia de recuerdos reprimidos y sintomas neurovegetativos leves.

Pero en el siglo XX, sobre todo en su mitad, las nuevas expresiones juveniles
comienzan a ser visibles en los espacios publicos, generando nuevos mercados que
rondarian en torno a las configuraciones juveniles: la creacion y expansion del rock
and roll por ejemplo, es una de las expresiones también llamadas “contraculturales”
por determinar sus caracteristicas en oposicion a las clases dominantes y hegemonicas
del momento. Estas nuevas visibilidades, llevaran también a la visualizacion de los
vinculos con las sustancias.

“Para mediados de los sesenta ya se hablaba de los hippies en todo el mundo, casi
siempre mal, pues los catalogaban como jovenes “mugrosos, holgazanes, parasitos y
drogadictos”. A estos jovenes se les identifico como la generacion de las flores, o como
la generacion de las fianzas, debido a los constantes arrestos policiacos (Ramirez J
A, 1996). El simbolismo del uso de los hongos con fines rituales y medicinales que-
daba atras, los hippies le darian nuevos significados y sentidos al uso de sustancias
psicoactivas, pero no sin la sobredosis de coercion de los gobiernos en turno. Este
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es el momento historico en el que se configura la division de las drogas en legales
e ilegales, y también es uno de los momentos que podriamos ubicar como los mas
significativos en el intento por visualizar la relacion mas estrecha de drogas con la
juventud.” (Dominguez Garcia, 2014, 52)

En 1965 en EEUU se aprueba una nueva normativa sobre farmacos donde el LSD
pasa a ser una “droga experimental” y se penalizaba como delitos menores su produc-
cion ilegal y su venta, aunque no la posesion. En abril de 1966 los laboratorios Sandoz
dejaron de comercializar LSD, y en 1968 se modific6é la Enmienda, convirtiendo la
posesion en delito menor y la venta en delito grave. Desde ese momento no se apro-
baron mas tratamientos con LSD.

La Convencién Sobre Sustancias Psicotropicas en 1971, clasifico entonces las
sustancias en legales e ilegales, accion relacionada a determinados sectores sociales
y afirmando el estereotipo que tenian los jovenes siendo vinculados a las sustancias.

Esta es una de las consecuencias de este modelo prohibicionista, ademas del auge
del mercado ilegal en la produccion, venta y circulacion de sustancias, la estigmati-
zacion y persecucion de consumidores, la ausencia de estudio y control de sustancias
emergentes, entre otras. Estas medidas prohibicionistas han marcado fuertemente
los intereses que protegen, visualizados en “una economia de los cuerpos, del deseo,
en la cual la prohibicion cumple una funcién fundamental en tanto ordenamiento de
lo ilegal y lo legal, de lo normal y lo anormal, de formas de disciplinamiento en las
artes de producir problemas sociales, sujetos problematicos, y construir geopoliticas
-que van desde la corporeidad mas singularizada hasta redes globales, pasando por
las formaciones especificas e intersticiales en los Estados nacionales-, que muestran
la productividad de los diferentes estilos prohibicionistas.” (Guigou et al, 2012, 174)

En estos procesos, las sustancias también han variado en su accionar acomparfiadas
del pensamiento hegemodnico en torno a ellas, diversificdndose sus composiciones qui-
micas. La prohibicion llevo a que se originara una enorme cantidad de sustancias cuya
composicion se regia por nuevos precursores hasta que se prohibian. El accionar de
estas sustancias en el organismo, es de una enorme diversidad ya que sus componentes
varian constantemente en torno a las normas de legalidad e ilegalidad de los productos.
Entonces, cada sustancia es parte de “lo social”.

:Es posible considerar las sustancias como “agentes”,
en el sentido de B. Latour?

En la Teoria del Actor Red (TAR), la agencia es lo que nos “hace hacer ciertas cosas”
incluyendo aquellos elementos que contienen “otras agencias sobre las que no tenemos
control alguno” y que también “nos hacen hacer cosas” (Latour, 2008, 79)

“Una agencia invisible que no produce ninguna diferencia, ninguna transformacion,
no deja rastro y no aparece en ningun relato no es una agencia. Punto. Hace algo o no.
Si se menciona una agencia, hay que presentar el relato de su accion, y para hacerlo
hay que explicitar mas o menos qué pruebas han producido qué rastros observables;
lo que no quiere decir, por supuesto, que haya que hablar de ello: hablar es s6lo uno
de los muchos comportamientos que pueden generar una explicacion y esta lejos de
ser el mas frecuente.” (Latour, 2008, 82)

Cuando estudiamos a los usuarios de sustancias sin tomar a las sustancias como
agentes que intervienen y “hacen hacer cosas”, formando parte constante de relatos,
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estariamos dejando de lado una de las asociaciones fundamentales para entender el
fenémeno.

Las sustancias serian agentes con los cuales se genera un vinculo y la accion es
entonces “(...) dislocada. La accidon es tomada prestada, distribuida, sugerida, influida,
dominada, traicionada, traducida. Se dice que un actor es un actor- red en primer lugar
para subrayar que representa la mayor fuente de incertidumbre respecto del origen de
la accion (...)” (Latour, 2008, 74)

Lo que se busca es analizar la naturaleza de los elementos que intervienen en los
fendmenos, en la accion. En torno al uso de sustancias entonces, es importante tomar
a las drogas como un elemento mas de agencia en los individuos de manera que se
entienda que todas las sustancias son diferentes, desde sus compuestos quimicos hasta
los “efectos sociales” que generan, que todos los momentos en los que se interactia
con ellas también son disimiles, y que hablar de drogas en un sentido homogenéo no
hace mas que ayudar al desentendimiento del fenémeno, y peor aun, de cada usuario
y los sentidos que éste le otorga a sus practicas.

B. Latour plantea que “ninguna ciencia de lo social puede iniciarse siquiera si no
se explora primero la cuestion de quién y qué participa en la accion, aunque signifique
permitir que se incorporen elementos que, a falta de mejor término, podriamos llamar
no-humanos.” (Latour, 2008, 107).

Es asi, que cada sustancia se agencia en un usuario de diversas maneras, por
presencia o ausencia’, pero que si aparece en su relato, es necesario pensar en cOmo
altera o modifica el estado de las cosas: “quiero estar drogado sintiendo” o “Mi grupo
de amigos es crucial para entender mi relacion con las drogas asi, y siempre usé ese
esquema para entender la relacion con las drogas de los demas™: ;jno son verbos que
designan acciones? Por supuesto que no creemos que “las drogas” determinan la ac-
cion, pero resulta necesario pensar en ellas en términos sociales, como un elemento
mas en la accion.

Esto nos permite reflexionar también sobre los contextos de uso de sustancias y
cual es el modelo hegemonico que rige su consumo en aquel momento ya que distin-
tas categorias son utilizadas en distintos escenarios: si en los afios 1960 un usuario de
LSD era considerado hippie, luego seria catalogado como enfermo, luego peligroso,
finalmente usuario.

Primeras veces

Los usuarios de LSD de los que tomamos sus primeras experiencias, son jovenes de
clase media que se han separado de su familia alrededor de los 18 afios, en muchas
ocasiones para seguir estudios universitarios en Montevideo, capital del pais, o bien
que se han mantenido viviendo en sus hogares. Este el caso de jovenes montevideanos,
que no han podido lograr cierta autonomia de vivienda. La separacion con respecto a la
familia, supone una mayor independencia, ocasiones para la circulacion y el consumo
de distintas y nuevas drogas, habiendo experimentado ya el alcohol y la marihuana en
la adolescencia temprana, y en algunos casos, la cocaina. Esta desvinculacion (de un

5. El caso de las “fisuras” es importante para ver como las sustancias se agencian en los usuarios por ausencia.
En los usuarios de LSD, el viaje se premedita con antelacion procurando la sustancia para mayoritariamente, un
evento especial. Existe también un cuidado de no quedar “limado”, cuestion que carece de pruebas farmacologicas
pero que alude a quedar en el mundo del acido por mucho tiempo por un exceso de consumo.
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posible control familiar) también supone un nuevo sistema de vida donde los amigos
se convierten en el circulo social mas fuerte de cuidado en el consumo, circulo que
se forma entre compaifieros dentro del sistema educativo. A menudo los jovenes son
reprimidos en relacion al consumo de sustancias, en hogares donde se les dice que “la
droga es lo peor”.

Este tipo de usuarios de LSD resultan ser experimentadores de variadas drogas
sintéticas a precios que resultan elevados para aquellos jovenes que aiin dependen
econdmicamente de sus padres. Esto nos lleva a destacar la ocasionalidad con la que
estos usuarios de LSD toman la sustancia. Inician sus trayectorias de consumo entre los
12 y los 15 afios, generalmente primero con alcohol y después con marihuana, mientras
que el uso del LSD llega mas cercano a los 18, 20 afios.

Gaston®:

-Yo empecé a fumar porro cuando tendria.. No sé, estaba en el liceo, en 4° de liceo
- Tipo 16 afios?

- Algo asi. Y fue tipo “quiero ver qué es eso”. Escuchaba Bob Marley (risas), tenia a
mis viejos que hablaban del porro y era No al porro, nunca fumes.

- Tu mama es médica, (y tu padre?

- Mi padre es epidemiologo. O sea, vengo de una casa donde la droga esta re mal vista
ast, re mal vista. Me acuerdo que no me pego la primera vez, no sé si no me pego o no
sabia si me estaba pegando. Me acuerdo que le dije a todo el mundo “ahh me fumé
un porro” asi (risas).

Martin’:

- Alcohol en la pubertad, 12 arios ponele capaz que fue la primera vez que me di vuelta
de alcohol. Capaz que la primera vez que te envenenas de alcohol, es la vez que recuer-
das. Y luego ahi tuve algunos episodios con alcohol, y hasta los 15 algo asi, pensaba
que el faso era como td, como droga, no sé, horrible. Como que tenia ese concepto y
entonces no fumaba faso pero a los 15 fue cuando entré a mi primer banda en serio. Y
en la banda habia algunos que hasta tomaban pala® y eso, y vi todo eso de una y dije
“bueno, capaz que el faso” (risas)

Luego de fumar las primeras veces sentia como que nunca habia disfrutado tanto la
comida en mi vida, de verdad lo sentia, de verdad lo sentia. Y con la musica me paso
lo mismo de repente escuché un tema re loco; aparte los primeros pegues siempre
son los mas intensos, escuchaba la musica re loco o algo, y decia “esto es lo mejor”.

Gonzalo®:
- Yo empecé a fumar porro cuando tenia 15, 16 arios, en ese momento esporddicamen-
teyyaalos 17, 18 se fue regularizando el consumo... Y mas a los 18 por ahi probé

6. Todos los nombres de nuestros interlocutores fueron cambiados.

Gaston tiene 22 aflos. Cursa tercer aflo de la Licenciatura en Ciencias de la Comunicacion y no trabaja, hace
musica electronica y es DJ en juntadas con amigos y algunos eventos en casas. Naci6 en la ciudad de Colonia
y hace 5 aflos que vive en su casa propia del barrio Carrasco Norte.

7. Martin tiene 22 afios, vive en Buceo con dos amigos mas que conocio6 en el Hogar Estudiantil de Rocha. Su
ciudad natal es Chuy. Cursa el segundo semestre de 4° afio de su carrera. Ademas es musico, tiene una banda;
le encanta el cine (mirar y leer mucho sobre ello) y la musica electronica.

8. Se refiere a cocaina.

9. Gonzalo tiene 24 afios, es de Montevideo y vive en el barrio Villa Biarritz. Estudia profesorado de Educacion
Fisica y cuando realizamos la entrevista faltaban unos pocos dias para que se fuera a trabajar a Nueva Zelanda.
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dacido.. y con el correr de los arios se fue incrementando en mi el consumo de dcido,
ahoro tomo mucho mds.

Algo interesante de estos relatos, es que se comienza en el consumo de sustancias
con las drogas ilegales (en ese momento) y no con drogas legales como el alcohol.
Para algunos de ellos, fumar marihuana por primera vez supuso un fuerte choque con
las moralidades inculcadas en sus hogares de origen, un cruce en las barreras que les
habian impuesto sus familias. En estos usuarios de LSD, la familia resulta un ntcleo
de sostén econdomico y de criterios morales generalmente conservadores- lo que puede
llevar a una represion y juicio al consumo de sustancias- pero si un apoyo en el soste-
nimiento de la educacién secundaria y luego universitaria.

Otra consideracion importante, es la ausencia de uso excesivo de alcohol en los
usuarios de drogas sintéticas, en este caso LSD. El alcohol es considerado daiiino fisica
y emocionalmente, por lo que se prefiere no consumirlo en abundancia. Las experiencias
de consumo prolongado de alcohol se da basicamente en la adolescencia; luego con la
experimentacion con otras sustancias, el alcohol es dejado de lado y no se consume de
forma abusiva sino como acompanamiento de un momento.

Vemos en esto un cuidado del cuerpo -el alcohol es depresor y estos usuarios buscan
mas la alegria y la aptitud fisica en las sustancias, ademas de la sobriedad mental- y
emocional, donde el efecto buscado es de claridad y calidad del “viaje” de manera
de sacar de €l un buen recuerdo o una experiencia til para el crecimiento individual.
De nuevo Latour nos resulta importante para pensar estas cuestiones: los aspectos
farmacologicos de cada sustancia, son tenidos en cuenta por cada usuario que luego
de experimentar algunas de ellas, elige qué efecto quiere vivir.

Gonzalo:

Mi consumo de alcohol ha disminuido, ha sido como mas liviano. Cuando tomo alcohol,
tomo alcohol, es como que va por ese lado. Si consumo otra cosa, consumo otra cosa,
no consumo todo para estar de la cabeza asi, no.

Martin:

—yo nunca fui de tomar mucho alcohol, soy sensible al alcohol como no tengo costum-
bre. A veces me paso y me doy vuelta, y no tomo alcohol por un tiempo, me conformo
fumando porro y ta. Tuve una época tipo 2012, que empecé a tomar alcohol re seguido
asi, tomé abundante alcohol porque era tipo la culpa, no podia dejar de decirme a
mi mismo que no estaba encarando. Y ahi empecé con esa cosa de tipo td, tengo que
aceptarme

— Ly por qué alcohol relacionado con la culpa? ;por qué las otras drogas estdn mas
relacionadas con el placer para vos?

- 81, porque la culpa es como algo que se te hace un peso y el alcohol es como que es
alivianador, es como una caracteristica que tiene, es como que hace que pases el mo-
mento medio sin pensar en nada, que te olvides cosas. Las otras drogas tienen algo de
eso, pero ninguna tiene eso en realidad, las otras son todas tipo... el faso estds como
re asi caido de cuerpo pero tu cabeza esta volando tipo, retienes todo. Es como que
el faso estas ahi como en una especie de cansancio pero todo es ajeno, todo es intere-
sante. Pero el alcohol no, el alcohol es casi lo contrario, no te juzgas a ti mismo, por
eso te abres de alcohol, dices cualquiera, que dices porque te pinta, tipo te desinhibes.
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Tripas significativas y otros viajes

En estos relatos, vemos cdmo la accion esta llena de elementos no- humanos que in-
tervienen en el continuo movimiento de las personas, y ademas como estos elementos
“hacen hacer cosas”: hay un relato que parte del gusto y el placer que esto les gene-
ra: “yo me drogo para reir mucho”, y “quiero estar drogado sintiendo” suponen una
busqueda del goce y placer en el consumo. Pero también, forman parte de un anhelo
de crecimiento emocional vinculado a reflexionar sobre si mismo, sobre cuestiones
estéticas, sobre expresiones artisticas, sobre los circulos de consumo, etc.

Martin:

Después empecé como en una etapa de tripas significativas desde las pastillas signifi-
cativas y desde los porros mas significativos. Pero después de eso también, experiencias
centrales, asi re importantes; empecé como en una etapa de bueno tad, yo quiero estar
drogado sintiendo. Como que la vida es sentirla pasar por ti, no sé, quiero estar re
loco y escuchar la musica.

El cuidado del cuerpo en los usuarios de LSD es muy importante siendo un consu-
mo que se realiza generalmente acompafiado de un grupo de contencion y confianza
(amigos). Los vinculos de amistad son sumamente importantes para el “buen viaje”:

Gaston:

Yo mismo selecciono tipo con quién tomar dcido porque ya sé que es un condicionante.
La gente con la que estas tenés que compartir algo re salado para poder compartir,
drogarte y estar bien asi. Es muy reducido, son 5-6 personas, son ellos. Inclusive tene-
mos como un ritual asi, tipo van todos a mi casa y tomamos dcido y estamos como re
distendidos onda, hablamos cualquier cosa, si vemos que nos trabamos en la charla,
no importa nadie va a pensar que sos un estupido. Y es como que eso se construyo a
lo largo de los consumos ast de tipo me tomo un dcido con él y me siento bien, bueno
capaz que otro dia me tomo otro dacido con él. Y es medio asi la cosa, es medio labe-
rintico. Un dia me gusto, otro dia no, un dia me gusto, otro dia no, otro dia si, otro
dia si, otro dia si. Y en esos dias que no, nos conocimos, conocimos cosas, es dificil
describirlo. Pero es como un historial de consumo que construi con ellos. Mi grupo
de amigos es crucial para entender mi relacion con las drogas asi, y siempre usé ese
esquema para entender la relacion con las drogas de los demas.

Gonzalo:

Como consumo siempre con mis amigos, nos cuidamos entre todos. Lo bueno de tomar
siempre con amigos, o con el mismo circulo es que... tenés confianza. No es que solo
tomo con mi grupito de amigos, pero al menos yo tomo drogas con quien me siento
comodo. Hay como un cuidado del pegue asi, con respecto al entorno. O sea, solo
nunca, nunca... pero elijo lugares donde a priori sé que estad todo bien, si te perdés va
a estar todo bien.

El consumo se da mayoritariamente en grupo de amigos, habiendo algunas expe-
riencias en soledad pero mas vinculadas a “malos viajes”. Esto nos aproxima algunas
“sensibilidades de clases medias”, observadas en el relato de quienes experimentan
con LSD. Una de ellas es rescatar el cuidado corporal y del grupo de amigos, donde
el riesgo se encuentra en un “mal viaje” sea cual fuere el escenario de consumo. Los
contextos de uso son aparentemente lugares sin violencias, al igual que las formas de
acceder a la sustancia, y las personas elegidas para compartir el viaje. La fisura por
consumir, no es algo que constituya una urgencia para usar la sustancia en cualquier
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contexto. El viaje se prepara con dias de antelacion, se eligen fechas importantes o
momentos cruciales para el grupo (un viaje, un cumpleafios, una fiesta)

Medidas de cuidado

Considerando estos relatos pudimos ver como los usuarios de LSD, mantienen ciertas
practicas de cuidado al usar las sustancias. Estas practicas son transmitidas de unos a
otros o por conocimiento de experiencias de “malos viajes” ajenas o propias. Alli es
donde se adoptan determinados comportamientos de cuidados en relacion al policon-
sumo, al uso en determinados contextos y a las personas con las cuales compartir el
viaje o no.

Pero, como vimos también con B. Latour, es importante conocer la mayoria de las
cuestiones en torno a las sustancias (considerandolas actores, actantes), entre ellas y
por sus aspectos farmacologicos. En la investigacion desde donde parten estos relatos,
pudo constatarse, en el afio 2015, que lo que muchos usuarios consumian ni siquiera
tenia LSD entre sus componentes quimicos (aunque pensaban que si). El llamado
251, era lo que en el mercado ilicito de sustancias, se consideraba LSD, acido o tripa.
La conformacion quimica de esta sustancia es otra, y el “pegue” o efectos resulta ser
distinto al del LSD."?

Con las prohibiciones, los precursores de las sustancias como vimos, van cam-
biando, creando nuevas sustancias y muchas veces, nuevos peligros. Para el afio 2017,
cuando fui parte de un testeo de sustancias que se realiz6 en una fiesta electronica en
la ciudad de Montevideo, de 7 “tripas” examinadas, s6lo 3 tenian LSD combinado con
componentes aun desconocidos.

Por todo esto es que consideramos fundamental la difusion de medidas de cuidado
en torno al uso de sustancias en general, y del LSD en particular.

Algunas reflexiones

Este trabajo es simplemente una aproximacion al uso del LSD desde una visidon antro-
poldgica en general, y un ensayo de aplicacion de la Teoria del Actor Red planteada
por Bruno Latour (2008).

Es necesario, creemos, avanzar en una visualizacion académica de estas cuestiones
ya que interpelan a buena parte de la sociedad. Estas practicas resultan de interés para
seguir realizando etnografias, de manera de interrogar las multiples representaciones
sobre la tematica drogas.

Consideramos importante evaluar a las sustancias en sus diferencias y particulari-
dades, evitando las configuraciones hegemonicas en torno al “campo de las drogas™ y
procurando abarcar la heterogeneidad de esa configuracion.

En este sentido, creemos que cada sustancia debe ser investigada de manera parti-
cular, indagando sobre sus alcances farmacoldgicos y los sentidos y practicas que los
usuarios desarrollan a través de su uso. En todo este abordaje, tomar a las sustancias
como” agentes” que participan en la accion, nos resulta fundamental.

La etnografia nos va permitiendo estas visibilidades. Si estamos atentos al relato
vemos cOmo estas sustancias generan y se ensamblan en todos los movimientos que

10. Para ver estas cuestiones quimicas con mas profundidad, ir a “Viajes sintéticos. Estudio sobre usos de
drogas de sintesis en el Uruguay Contemporaneo.” (2015)
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los usuarios desarrollan en determinados contextos, ante ciertas configuraciones en
torno a las drogas, y en el momento particular del consumo.

Esperamos ser parte de estos aprendizajes, continuar produciendo conocimientos
y aprendiendo de nuestros interlocutores, ademds de generar encuentros con colegas
Yy nuevos aportes.
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RESUMEN

El objetivo de este trabajo es presentar un caso que hemos conocido durante el trabajo de campo:
Juli, un nifio residente en el asentamiento “El Trigal” (Posadas-Misiones-Argentina). Y, a partir
de alli, reflexionar en torno a la enfermedad y su atencion, a la muerte y el morir. Los datos que
informan el presente articulo fueron obtenidos en el marco de una investigacion mas amplia
desarrollada entre los afios 2013-2016. El método utilizado fue el etnografico —caracteristico
de la antropologia social-, que vincula entrevistas en profundidad y observaciones en campo;
con dicho método hemos captado, a su vez, las “narrativas de los padecimientos”. Abordamos
aqui las formas de concebir el padecimiento, los saberes implicados en la trama, los modos de
atenderlo, y el lugar de la muerte en este proceso vital.

Palabras Clave: Antropologia, Salud/Enfermedad, Etnografia, Muerte, Mosaico Epidemio-
logico.
ABSTRACT

The objective of this work is to present a case that we have known during the fieldwork: Juli,
a child resident in the settlement “El Trigal” (Posadas, Misiones-Argentina). And from there,
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reflecting on the lathe to the illness and their care, death and dying. Data reporting for this
article were obtained within the framework of a broader research carried out between the years
2013-2016. The method used was the ethnography -characteristic of social anthropology-, which
links in-depth interviews and field observations; with this method, in turn, have captured of
the “illness narratives”. We address here the ways of conceiving the condition, the knowledge
involved in the process and the ways to take care of it, also the way in which death plays part
of this vital process.

Key words: Social Anthropology, Health/Disease, Ethnography, Death, Epidemiological
Mosaic.

Berta A.
In memoriam

Introduccion

Qué entienden los conjuntos sociales por salud y qué entienden por enfermedad, y
qué por la muerte y el morir son aspectos que distan de ser estaticos y permanentes.
No solo las concepciones sobre las enfermedades y de la muerte varian, sino también
las practicas en torno a ellas y sus causas van mudando a lo largo de la historia y a lo
ancho del planeta. De igual modo gozan de este caracter de “histéricamente variable”
(Menéndez, 1994) los modos en que se enfrentan dichos dafos a la salud y los roles
que se distribuyen hacia dentro de los grupos para dicha tarea.

En el contexto de la llamada “transicion epidemiologica” (Frenck J, Frejka T,
Bobadilla J, 1991), las morbi-mortalidades han cambiado en los Gltimos decenios,
pasando de un elevado indice de “prevalencia de enfermedades infecciosas-parasitarias
y malnutricion, a otro en el cual las ECNT (enfermedades cronicas no transmisibles)
y las muertes por causas externas poseen una dominante prevalencia e incidencia”
(Pasca y Pasca, 2011: 29).

Dicha transicion, ligada a la idea de progreso, implica que en la medida en que las
sociedades “avanzan” también van cambiando las morbilidades que esas poblaciones
experimentan, pasando de ciertas patologias “propias de la pobreza” a otras. Esto acabd
siendo desmentido, dice Spinelli, debido a que nos encontramos conviviendo en (y
con) “mosaicos epidemiologicos, donde segun el espacio social que se analice, vamos
a encontrar perfiles propios del primer o tercer mundo, en una misma provincia, en una
misma ciudad, en un mismo barrio o en una misma manzana” (Spinelli, 2010: 277).

Este “mosaico epidemioldgico” lo hemos encontrado durante nuestro trabajo de
campo en “El Trigal”, donde advertimos una multiplicidad de padecimientos y de enfer-
medades que afectan al conjunto de la poblacion. Estas enfermedades y padecimientos
van desde aquellas “viejas enfermedades” como la leishmaniasis, hasta las modernas
enfermedades cronicas no transmisibles, como las enfermedades cerebro-vasculares
o el cancer.

El objetivo de este trabajo es presentar, mediante la eleccion de un caso que hemos
conocido durante el trabajo de campo etnografico, algunas experiencias en torno a la
enfermedad y su atencion/ muerte y morir; visualizando alli de qué modo esos procesos
se configuran como respuestas socioculturalmente definidas y no como meros hechos
biologicos.
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Sobre el método

Basandonos en el trabajo de campo etnografico, como estrategia metodologica, hemos
realizado una serie de entrevistas en profundidad y observaciones en acontecimientos
clave de la vida de una familia extensa, los Almtia y de una familia nuclear en particular:
la de Juli, en el asentamiento El Trigal.

La investigacion, que daria como resultado la tesis de grado en antropologia social,
se realizd entre los afios 2013 y 2016, donde tomamos contacto con diez familias.
Entrevistamos a las jefas de hogar de nueve de esas unidades domésticas y a un vardn,
jefe de familia. Se efectuaron entre dos y tres entrevistas a cada informante, de una
duracion aproximada de 60 minutos cada una. Las entrevistas fueron grabadas con
el consentimiento de nuestros informantes, ademas se cambiaron tanto sus nombres
como el del asentamiento, a los fines de resguardar sus identidades, de acuerdo a lo
establecido en los Lineamientos para el comportamiento ético en las Ciencias Sociales
y Humanidades (CONICET, 2006).

“El Trigal” es un “asentamiento informal”' —también hemos cambiado el nombre
de nuestro referente empirico a los fines de resguardar las identidades de nuestros
informantes- ubicado en la zona oeste de la Ciudad de Posadas, capital de la provincia
de Misiones-Argentina. Segun datos relevados en el afio 2013 por el centro de salud
de la zona, alli residian entre 100 y 130 familias. Este segmento de la zona oeste se
caracteriza por ser uno de los “bolsones de pobreza” de la ciudad de Posadas (Diaz
Orueta, C., Gonzalez Villar, C., Lourés, M. Y Sintes, L., 2000). Alli la provision de
agua es a través de canillas publicas; la mayoria posee conexion —clandestina- a la luz
eléctrica, solo contando con alumbrado publico y servicio de recoleccion de residuos
aquellas viviendas que se encuentran bordeando el perimetro (sobre las avenidas).

Sirviéndonos de la etnografia como método consideramos que podremos “explicar
describiendo”. Es por esto que optamos por “hacer teoria con y a través de la etno-
grafia”, de tal manera que al describir también efectuamos nuestros analisis tedricos
(Quiros, 2011).

Lo que hemos analizado en nuestras entrevistas son las “narrativas de los padeci-
mientos”, reconociendo que “el lenguaje que usan los individuos en la vida cotidiana
es el medio por excelencia para transmitir significados” (Castro Pérez, 2009:24). Veena
Das (2015) sefala que estas narrativas revisten de dos caracteristicas principales: 1.
Su no linealidad: puede incluir hechos tanto pasados como presentes, pueden hacer
referencia al sujeto que la padece y a otros del conjunto social. La narrativa no tiene
necesariamente un desglose lineal, con una trama claramente definida; porque es pre-
cisamente este “desorden” de la narrativa “parte del sentido de perplejidad en torno a
lo que significa tener esta enfermedad en este cuerpo” (Das, 2015: 3).

2. dan cuenta de la sociabilidad de la enfermedad: pueden tomar parte en el proceso
de salud-enfermedad de un sujeto los integrantes del grupo familiar, del vecindario o
hasta parientes muertos. Desde la lectura de los sintomas, pasando por el diagndstico
y un (o los) posible(s) tratamiento(s), se vinculan distintos actores y contextos sociales
y terapéuticos. Es en este sentido que nos parece sumamente importante el aporte de
Veena Das al estudio de las narrativas del enfermo -especialmente desarrolladas por
la antropologia médica clinica (Good, 1994; Kleinman y Benson, 2004)-, en tanto que

1. Un asentamiento informal se caracteriza por: “hacinamiento critico, estado precario de la vivienda (en
relacion a su estructura fisica y a su entorno), ausencia de algunos de los servicios publicos ¢ ilegalidad de la
tenencia” (Echeverri y Orsini, 2011).
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evidencia que el sujeto que sufre estd inserto en un contexto sociocultural, econémico,
politico, religioso, reflejando el caracter “profundamente social” que tiene la salud, la
enfermedad y su atencion.

El analisis de las mencionadas narrativas incluye, ademas de las ideas sobre los
padecimientos y las afecciones, a las acciones y a los discursos sobre esas acciones en
busqueda (o no) de tratamiento para una enfermedad o padecimiento; analisis que se
complementa con las observaciones y las estadias en campo.

El caso de Juli

Sucedi6 a finales de julio del 2014 que Mariana, nuestra entrevistada, nos cont6 sobre
la situacion de salud de uno de sus sobrinos; situacion “especial” que mantenia a toda
la familia extensa en permanente estado de alerta. Fue entonces cuando preguntamos si
podia acompanarnos hasta la casa de su hermana y asi concertar un dia para entrevistarla.

En esa etapa de la investigacion estabamos centrados en los padecimientos que
afectaban principalmente a la poblacion pediatrica del asentamiento, por eso justamente
tomar contacto con la hermana de Mariana era de especial significacion en la pesquisa.

Cuando llegamos a la casa de Norma (27 afios) —hermana de Mariana-, ella estaba
con dos de sus tres hijos. Su esposo Gaston (30 afios) todavia estaba en la obra —es
obrero de la construccion, como muchos de los varones que viven en el asentamiento- y
Juli —su primer hijo- habia quedado en la casa de su abuela, que no vive lejos de alli.
La visita de ese dia era rapida. Al llegar nos presentamos y Mariana le comento a su
hermana acerca de nuestra presencia alli.

-Mejor veni otro dia nomas. Si podés el viernes veni. Viste que ¢l no esta bien con
este tiempo asi y... bueno, veni el viernes.

Este hecho que podria haber pasado como un simple percance del trabajo de cam-
po, cobrd significacion tiempo después. Esas palabras de Norma daban cuenta de lo
“especial” que tenia la situacion, con momentos donde la salud de su hijo Juli era fragil
y demandaba una atencion permanente.

En este caso se vinculan numerosas aristas que nos interesan plantearlas, recono-
ciéndolas como partes de la trama social de la que Juli y su familia son parte. En este
sentido, el caso nos sirve para pensar en esa compleja configuracion (Elias, 2008) que
se constituye en torno a eso que “no anda bien”; configuracion en la cual se entrelazan
practicas y representaciones alrededor de la vida y de la muerte, de la enfermedad y
de la salud.

Cabe sefialar que el abordaje sobre la tematica de la muerte y el morir que propone-
mos en esta oportunidad lo realizamos desde la perspectiva de la antropologia médica
(critica), analizandola a partir del proceso de salud-enfermedad-atencién-prevencion
(Menéndez, 2005).

“Era la enfermedad de la sangre”

Concebimos a la enfermedad como un proceso que no es inicamente bioldgico, sino que
existen distintos elementos entran en juego y dan cuenta de la complejidad del proceso
y de su caracter profundamente social. Podemos sefialar algunos de ellos: la lectura y
la interpretacion de ciertos signos y sintomas, la denominacion de los padecimientos,
el tratamiento o no con diferentes tipos de especialistas, etc.
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Ante la pregunta de ;qué habia pasado?, ;qué era lo que le estaba pasando a su
hijo?, la respuesta de Norma fue:

-Fue en el verano, este verano...algo no andaba bien, veia que Juli estaba cansado
y no tenia animo ni para levantarse a la manana. Asi pasé un dia. Pensé nomas que ¢l
estaba asi como anémico, pero como aca andan todos descalzos y con el arroyo tan
cerca, le agarrd un frio... qué se yo. Eso pensé. Pero siguid asi, como decaido, eso era
un sabado. El lunes le llevé al doctor y le mandé analisis. Hicimos en esa semana y
salio que tenia un poco de anemia. Mi mama ya me dijo que podia ser eso. Mama me
dijo que le dé mucha lenteja, poroto esas comidas asi. Bueno pregunté ahi en Caritas
si tenian algo como para ayudarme porque justo mi marido estaba sin trabajo y me
dieron un poco de provista.

El primer diagnostico de Juli fue la anemia, asi lo entendieron su mama y su grupo
familiar, porque €l estaba “asi como anémico”, idea que fue corroborada después por los
analisis clinicos en la consulta al médico del hospital central. Dos cuestiones queremos
puntualizar en torno a esto: la interpretacion del padecimiento del nifio como “anemia”
y su posterior definicion como “problema grave” que demandaba necesariamente la
presencia de especialistas biomédicos en el proceso.

La anemia afecta, segtin datos de la Encuesta Nacional de Nutricion y Salud, a mas
del 16% de los menores de 5 afios en la Argentina, y es considerada por algunos como
“indicador de pobreza y desnutricion” (Bacciedoni, 2015:14; Jara Navarro, 2008),
debido a su prevalencia entre poblaciones con peores condiciones socioecondmicas.

El padecimiento de la anemia fue asociado por Norma y su familia a la alimenta-
cion, a la ausencia de ciertos alimentos en la dieta diaria. Es por esto que recurren al
despensero de una organizacion eclesial para conseguir precisamente determinados
alimentos que ayuden a hacerle frente a dicho padecimiento: las lentejas y los porotos.

Entendemos aqui que la categorizacion “anemia”, no responde necesariamente a la
realizada en la nosologia biomédica. Este es un concepto producido si en el contexto
biomédico, pero apropiado por los sujetos y los conjuntos sociales, que lo interpretan
y lo resignifican a partir de sus experiencias. De este modo, como saber resignificado,
la anemia se convierte en un padecimiento que esta asociado a la alimentacion, como
el “empacho” o la “presion alta” (Avalos, 2017:53). Vemos que los sujetos sociales
cuentan con informacion, tienen ideas en torno a lo que podria ser una enfermedad u
otra, cuentan con herramientas cognitivas y experiencias, tanto propias como del grupo
social del que forman parte, que les permiten decir: “esto es una anemia”, sin necesidad
de haberse formado en medicina.

La frontera, académicamente pensada, entre los saberes “letrados” y los saberes
populares se desdibujan en la practica de los sujetos, los cuales movilizan todos los
conocimientos, las experiencias —tanto propias como ajenas- ante “algo que no anda
bien”. Esto nos parece importante sefialar debido a que todavia existen quienes distin-
guen entre practicas de atencion que estan “sustentada en un cuerpo de conocimientos
0 marco tedrico” y otras practicas de atencion que serian “practicas puras” (Kusznieryk,
Quintana, y Barzotti, 2010:370).

Las formas de entender y de atender a la salud/enfermedad estan intimamente
relacionadas, y es precisamente en la accion de los sujetos sociales donde encontra-
mos que se integran multiples modos. Es la idea de las transacciones, propuesta por
Menéndez (2003), la que nos permite vislumbrar este entramado de practicas y de
representaciones, de relaciones sociales y de redes de actores que se entrelazan cuando
“algo no anda bien”.
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Sobre la atencion

Este caso nos sirve para sefialar la importancia de la autoatencion, en tanto primer nivel
de atencion a los padecimientos, caracterizada como aquel modo al que se recurre para
“diagnosticar, explicar, atender, controlar, aliviar, aguantar, curar, solucionar o prevenir
los procesos que afectan su salud en términos reales o imaginarios, sin la intervencion
central, directa e intencional de curadores profesionales” (Menéndez, 2003:198).

Al momento de diagnosticar el padecimiento de Juli, dentro de la unidad domés-
tica, Norma y su familia tuvieron en cuenta los siguientes sintomas: su decaimiento,
cansancio, falta de animo y dolores de cabeza.

-Pero un dia le agarr6 una fiebre muy fea. Volaba de fiebre mi hijo, le llevé al
hospital y quedo internado, alla en el central. Ahi nomas ya el médico me dijo que los
estudios no le estaban saliendo bien y que tenia que quedar para saber bien qué tiene.
Cuando me dijeron que era leucemia, yo no entendia nada. Qué era eso. Me dijeron
que era de la sangre y que por eso le tenian que hacer transfusiones a veces. Capaz que
fue asi como que empeor? la anemia y le agarr6 esto. ..

Consideramos que la interpretacion de una molestia como dolor no puede ser diso-
ciada del contexto econémico, religioso, sociocultural, politico, ideoldgico, en el que
esta inserto el sujeto que la padece. En este sentido hemos encontrado malestares que
son “aguantados” y otros que deben ser atendidos con premura (Avalos, 2017). Es asi
como los modos en que se experimentan los sintomas guardan especial relacion con
las cosmovisiones y con las condiciones materiales de vida de los sujetos. Tampoco
es inocente el hecho de que muchos de los dolores registrados en nuestras entrevistas
estén intimamente relacionados con las condiciones de trabajo, de habitat y también
de alimentacion.

Para tratar esta “enfermedad de la sangre” la familia de Juli recurri6 primordialmen-
te a la terapéutica biomédica en el hospital publico. Ellos particularmente no contaban
con obra social porque, si bien su padre contaba con un empleo éste era informal; esto
se da en un contexto donde la tasa de desocupacion de la ciudad de Posadas paso del
1,2 -en el ultimo trimestre del 2013- a 3.4 en el primer trimestre del 2014 (segtn datos
del Instituto Nacional de Estadisticas y Censos, 2010), lo cual motivé a numerosos
obreros a emplearse bajo condiciones irregulares. Una de las consecuencias de este
proceso de precarizacion laboral, es la falta de cobertura de salud para el trabajador y su
familia. En Misiones, segin datos del Gltimo censo nacional, el 43,6% de la poblacion
no posee cobertura de obra social, es decir que cuenta solamente con la cobertura de
salud brindada por el Estado.

La familia de Juli también reconocid el uso de otros modos de atencion: los ben-
cimientos —cuando habia vuelto de su tratamiento en Buenos Aires- y las “cadenas de
oracion”; lo constituye un dato interesante, y a considerar en el proceso de atencion a
la enfermedad. Estudios recientes sefialan la alta intensidad en el uso de terapéuticas
alternativas a la biomédica entre pacientes oncologicos pediatricos, y el fenomeno del
“ocultamiento” de dichas practicas hacia los profesionales del sector salud. Esto se
debe a diferentes factores como “por vergiienza o temor a ser descalificados por los
médicos, situacion que [a su vez] evidencia una fuerte distancia sociocultural entre las
familias y los profesionales” (Kusznieryk y Barzotti 2010:374, corchetes nuestros).

Justamente el aporte antropologico —y del método etnografico en particular- es
sefialado como una herramienta singular para el registro del dato epidemiologico (Me-
néndez, 2008; Ramirez Hita, 2009). Dando cuenta de la realidad sanitaria compleja,



Rev. urug. antropologia etnografia, ISSN 2393-6886, 2018, Afio Il = N° 1:79-90

como expresan Hersch Martinez y Haro, la salud, enfermedad y su atenciéon no pueden
ser reductibles a una sumatoria de niimeros; es necesario la inclusion de la experiencia
de los sujetos y actores sociales intervinientes (2007:12), contribuyendo al “estudio
concreto de los problemas sanitarios en su multidimensionalidad y de sus condicionantes
y determinantes reconocidos o por reconocerse” (2007:15).

La enfermedad y la muerte

El proceso de salud-enfermedad-atencion no es meramente biologico, tampoco lo son
la muerte y el morir. “Enfermar, morir, atender la enfermedad y la muerte deben ser
pensados como procesos que no soélo se definen a partir de profesiones e instituciones
dadas, especificas y especializadas” (Menéndez, 1994, 71). A pesar de este caracter
sociocultural que tienen tanto la salud/enfermedad/atencion como la muerte y el mo-
rir —en tanto hechos sociales-, la medicalizacion las atraviesa de tal modo que no solo
la enfermedad estd medicalizada, sino que la muerte también ha sido puesta bajo el
control biomédico.

El principal espacio, socialmente asignado, para el cuidado del enfermo ya no es
la casa o el grupo doméstico, es el hospital; éste es “el principal contexto en el que se
suministra ¢l cuidado sanitario, y dentro del cual se sitaa la muerte...” (Charlesworth,
1996, 69). Este fenomeno se inscribe, segun Abt, “dentro de un largo proceso de medi-
calizacion de la vida y de la muerte y que ha caracterizado a las sociedades occidentales
donde la biomedicina emergid y se consoliddé como la tnica forma eficaz de atender
la enfermedad y la muerte” (Abt, 2006:12)

-Fue una infeccién muy grande que le agarrd aca, y ahi le llevaron al hospital,
relat6 Mariana.

Segtin datos del Ministerio de Salud de la Nacion (2015), después de las causas
externas, es el cancer la segunda causa de muerte entre los 5 y los 14 afios, en la
Argentina. Siendo la leucemia la neoplasia maligna que gener6 el mayor nimero de
defunciones en los nifios, con un 34,8% del total de muertes por tumores (Pujol, C.,
Bertone, C. & Acosta, L., 2014).

El hospital, espacio donde no solamente se cura, sino que también se “salva’, se
caracteriza entre otras cosas —segun Comelles- por su intento de “despeje de lo social”.
Una vez que el enfermo traspasa la entrada de la terapia intensiva, “es un no-ser” que
estd a merced de la mirada médica, “al margen de su voluntad y de su capacidad de
decision” (Comelles, 2000); y no solo el paciente, sino también los familiares. Estos
son destinatarios de informes técnicos —partes médicos-, que como legos no estan en
condiciones de recurrir; es mas, creemos que “los padres realizan una especie de acto
de entrega de su hijo al médico” (Boer, 2008: 97).

El hecho de que el enfermo esté dentro de la terapia implica que hay un afuera, un
afuera que también estd habitado.

- Juli est4 en terapia. Viste que ahi no se puede entrar mucho, nosotros vamos y
le acompafiamos a Norma pero no entramos, para que entre mas ella y Gaston. Los
médicos tampoco quieren que estén entrando mucho...

Afuera de la terapia estan los familiares, amigos, vecinos, que tienen acceso en
determinados momentos que son estipulados por esta “institucion total” (en términos
goffmanianos); “con ello la practica hospitalaria trata de eliminar lo social y lo cultural

2. -en el sentido soterioldgico sefialado por Good (1994)-
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del cuerpo del enfermo, y relegarlo simbodlicamente ‘fuera’ del hospital” (Comelles,
2000: 318).

Todos los cambios que vivimos en nuestros tiempos han contribuido en la genera-
ci6n de transformaciones fundamentales: la “desacralizacion, desocializacion, nueva
concepcion de la enfermedad, de la muerte, de la salud, primacia de lo econdémico, tabi
creciente respecto a la muerte y al duelo, son todos puntos importantes que han llevado
a creer en la existencia, hoy, de una muerte cambiada” (Vincent Thomas, 1993: 407).

Cuando “todo termina”, ;termina?

La complicacién de la enfermedad de Juli, por una infeccion, precipité el desenlace
fatal, que nosotros conocimos enseguida de haberse producido.

La enfermedad y la muerte, pensadas desde la vision hegemodnica son fenomenos
fisicos. Desde las ciencias de la salud, apegados a la nocion fisiologica, propugnan
que la muerte es el “cese irreversible de todas las funciones corporales, se manifiesta
por ausencia de respiracion espontanea y pérdida total de las funciones cardiovascular
y cerebral” (Descriptores, 2017). Mas alla de aquel “cese irreversible”, “ausencia” y
“pérdida total” de la vida, creemos que la muerte y el morir trascienden dichas barreras
—marcadas desde la carencia, desde el “no ser”- en las practicas cotidianas de los sujetos
y conjuntos sociales configurandose asi como lo que son: hechos sociales (Ariés, 2000).

El padecimiento y la muerte de un miembro de la familia tienen parte en la vida
de todos los que conforman dicho grupo social. Desde lo que fue aquel primer diag-
nostico de anemia —efectuado tanto por la madre de Juli como por su abuela- hasta el
momento en que -juntos nuevamente- convocan a la catequista de la capilla para que
rece lanovena por el nifio difunto, vemos como se configuran como fendmenos sociales.

- Ahora ¢l es nuestro angelito, dijo Norma mientras colocaba la foto de Juli en el
altar.

A pesar de su fallecimiento, Juli seguia presente para (y en) su familia, él no era
cualquier difunto, era un “angelito”. El término “angelito” refiere a un difunto, “nifio
de corta edad-sin uso de razon-sin pecados” (Bondar, 2012: 145). Esta imagen de los
nifios difuntos esta bastante extendida en nuestra region, que se evidencia no solo en
el plano discursivo, sino también en determinadas practicas como por ejemplo el de
las “vestidoras” (Bondar, 2014).

El considerar a un difunto como un angelito conlleva, entre otras cosas, a un especial
tratamiento del cuerpo. Esto evidencia diferencias en relacion al trato que reciben los
difuntos adultos, desde la preparacion del cuerpo para el velorio, el velorio mismo, el
entierro y al arreglo de la tumba, por sefialar algunos ejemplos. La muerte y el morir de
Juli significaron mucho mas que el cese de las funciones organicas de su cuerpo fisico.

Lanovena de Juli se desarroll6 en la casa de su abuela, dofia Maria Almua (68 afios).
Dofia Maria es paraguaya, vive en la “parte vieja” del asentamiento, desde inicios de
la década de los 90. Luego de haber sido “pasera™ durante muchos afios, mont6 una
despensa en su casa. Aprovechando que contaba con espacio en su casa dispusieron las
sillas, en forma de semicirculo frente a un altar de nueve escalones. En cada escalon
habia una vela y una cinta blanca que atravesaba todos los escalones. En la cima se

3. Trabajo basicamente femenino que consiste en “pasar” a través de la frontera entre Encarnacion-Paraguay/
Posadas-Argentina pequeiias cantidades de mercaderias para su venta, re-venta o entrega (Schiavoni, 1993).
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encontraba una cruz, que seria usada en la tumba, habia también un porta retratos con la
foto de Juli en el octavo escalon; alrededor también habia algunas flores de color blanco.

Trascendiendo las barreras de lo biofisico, la muerte y el morir de Juli conﬁguran
una red de 1nterdependen01as que lo 1ncluyen a pesar de su muerte fisica; y mas que
esto, su presencia en tanto nifio/muerto/angelito “reordena las relaciones entre los vi-
vos, re-actualiza los parentescos rituales bajo las figuras del padrinazgo (padrinos de
bautizo) y el compadrazgo, proyectando las thanato-obligaciones a los vinculos por
afinidad o consanguineidad relacionados al angelito y sus dolientes” (Bondar, 2016:65).

Durante nueve dias nos reunimos ahi, con familiares y amigos, a rezar. Han sido
la madrina de Juli y su abuela materna, quienes se han encargado de buscar a la cate-
quista de la capilla mas cercana para que guiara el rezo del rosario durante nueve dias
seguidos (novena o novenario). El color blanco, presente en las flores y manteles del
altar, expresaban aquella “pureza angelical” de la cual participaba Juli.

Como investigadores hemos participado de todo el novenario, y acompailamos
también el ultimo dia donde se realiz6 un almuerzo para todos los vecinos y allega-
dos, y por la tarde se procedio a visitar el cementerio y colocar la cruz en la tumba.
Todos estos rituales que hemos presenciado, segiin entendemos, dan cuenta de “cémo
las situaciones de muerte y morir no diluyen las relaciones sociales, sino que las re-
configuran” (Bondar, 2014: 11).

Consideraciones finales

Por mas de que exista un intento de “dejar afuera” lo social de todo lo que concierne al
proceso de salud-enfermedad-atencion y también de la muerte y el morir, con la pro-
fesionalizacion tanto biomédica como tanatologica, es una “vana ilusion” (Comelles,
2000). En tanto que son hechos sociales, en ellos existen permanentes disputas por
imponer sentidos, con actores que efectivamente se movilizan y participan de manera
activa en las luchas por definir las reglas (implicitas o explicitas) con las cuales se rige
este juego de la salud y la enfermedad, de la vida y de la muerte. En este sentido, el
caso de Juli nos ha permitido evidenciar las formas en que los sujetos y los conjuntos
sociales dinamizan distintos saberes en torno a la salud y la enfermedad, se apropian de
los conocimientos mas “letrados” y los ponen en movimiento en una serie de practicas
y de representaciones.

En el marco de las diversas formas de entender los dafios a la salud y los modos de
atenderlos (como la anemia de Juli), debemos reconocer que muchas de estas practicas
e ideologias han sido desconocidas, “ignoradas o soslayadas por exclusion social o
por exclusion epistemologica” (Hersch Martinez, 2013) por la biomedicina. Esto trae
consigo numerosas consecuencias entre las cuales esta el ocultamiento de estos dafios
a la salud en el registro del dato epidemioldgico, padecimientos que son necesarios que
sean registrados, “‘ya que son habitualmente reconocidos, incluso por el propio personal
sanitario que conoce y utiliza también sistemas alternativos” (Ramirez-Hita, 2009: 64).

El proceso de atencion de una enfermedad como la leucemia, donde los pacientes
“sufren diversos sintomas fisicos y emocionales que deterioran su calidad de vida y la
de su familia” tiene marcadas incidencias tanto para el grupo familiar, como para el
sistema de salud, en especial si el sufrimiento emocional no es “manejado” de manera
adecuada (Farberman, D., Méndez, T., Garcia, L., Salvia, L., y Otarola, S.,2017: 110).

La asociacion entre distintos padecimientos y condiciones de pobreza —que han sido
trabajadas extensamente desde la Salud Colectiva- todavia es fuerte en nuestros paises
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de América Latina y particularmente en nuestra region del pais. A esto debemos sumar
a las “nuevas enfermedades” que configuran ese “mosaico epidemioldgico”, comple-
jizando no solo su comprension como proceso social sino también su atencion desde
el sector salud. Es menester sefialar la necesidad reactualizar los debates en torno a los
“determinantes sociales en salud”, debates de la medicina social y de la salud colectiva,
en este contexto donde las condiciones de vida y de reproduccion de la vida contribuyen
alaincidencia y prevalencia de graves padecimientos y enfermedades como el dengue
o la tuberculosis; y complican a su vez el tratamiento y la recuperacion de personas
como Juli, con enfermedades cronicas como el cancer, la diabetes o la obesidad.

Luego de acompaiiar el velorio y entierro de Juli, durante la novena, Norma nos dijo:

-Con Juli nos enfermamos y con Juli nos morimos. Sufrimos mucho con €l. Viéndole
sufrir pobrecito. El ya estaba cansado de estar asi, era mejor que descanse.

Esto nos abre camino a algunas preguntas que nos serviran como disparadoras
de reflexiones siguientes. Porque “ya no era vida” su vida, porque la muerte en este
contexto significaba un descanso, un bienestar, ;Qué implicancias tiene el estar
vivo? Justamente a esto hace referencia Finol cuando habla de la “muerte deseada”
(2011:242). En la vida cotidiana, en el mas comun de los sentidos, se relacionan -como
pares dicotomicos- por un lado salud/vida y por el otro enfermedad/muerte, pero ;qué
sucede cuando estas certezas se ciernen sobre arenas movedizas? ;Qué sucede cuando
se cruzan estas dos lineas de la salud/vida — enfermedad/muerte y, actualizandose y
reconfigurdndose en la experiencias de los sujetos, son pensados en otros términos:
salud/muerte — enfermedad/vida? Algo de esto también lo decia el Quijote: “busco en
la muerte la vida, salud en la enfermedad” (Saavedra, 1771: Cap. XXXIII).
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RESUMEN

Este texto retne reflexiones sobre las dificultades presentes en mi etnografia en la Fundacion
Cacique Cobra Coral, especialmente con respecto a las transformaciones en la forma como la
alteridad fue vivida a lo largo del proceso etnografico, junto a criticas de antropologos indige-
nas a la propia antropologia y a sus practicas, de forma tal que elementos de la investigacion
etnografica iluminen, en la medida de lo posible, dimensiones poco comprendidas de las re-
feridas criticas. Por lo tanto, el texto pretende ofrecer algunas reflexiones sobre los impactos
del surgimiento de todo un contingente de antropologos declaradamente “animistas”, dentro
de un contexto donde la antropologia tacitamente reproduce, en algunas de sus practicas, el
naturalismo materialista de las ciencias llamadas “duras”.

Palabras clave: Animismo; espiritualismo; umbanda; antropologia indigena; descolonizacion
de la antropologia.

* Version traducida al espanol por Andrea M. Quadrelli para esta publicacion.

93



94

Renzo Taddei - El dia en que me transformé en indio — la identificacion ontoldgica con el otro...

ABSTRACT

This text combines reflections on the challenges encountered by me in my ethnographic work
with the Cacique Cobra Coral Foundation, in special in what concerns the transformation in
the way alterity was experienced throughout the ethnographic process, with criticisms made by
indigenous anthropologists to anthropology and its practices, with the goal of making elements
of the ethnographic research illuminate, as much as possible, uncomprehended dimensions of
the mentioned criticisms. The text then offers some reflections on the impacts of the appear-
ance of the whole contingent of self-declared “animist” anthropologists, in a context in which
anthropology tacitly reproduces, in some of its practices, the materialistic naturalism of the so
called “hard” sciences.

Keywords: Animism; spiritualism; umbanda; indigenous anthropology; decolonization of
anthropology.

Parte 1

El argumento central de este texto se construye sobre la base de tres elementos. El pri-
mero se relaciona con el hecho de que la existencia de la antropologia, como disciplina
académica multinacional, se fundamenta en la aceptacion tacita de los presupuestos
ontologicos en boga desde el contexto sociocultural de su creacion; a saber, el natu-
ralismo materialista novecentista imperante en el medio académico en paises como
Inglaterra, Francia, Alemania y Estados Unidos. A pesar del notable desarrollo teérico
de la disciplina a lo largo del s. XX, tales presupuestos ontologicos se mantuvieron
intactos. Sin embargo, en las ultimas décadas del siglo, el desarrollo de la antropologia
en paises que fueron colonias europeas, junto con el aumento de las oportunidades
educativas para las poblaciones autoctonas produjeron, en los Estados Unidos, Ca-
nada, India, Australia, Nueva Zelanda, México, Brasil y en otros paises, académicos
entrenados en antropologia, pero que no coinciden con el naturalismo materialista antes
mencionado. Particularmente, en Brasil crece el nimero de antropdlogos indigenas;
crece, también, el volumen de acusaciones con respecto a practicas colonialistas que,
segun estos ultimos, caracterizan a la disciplina.

El segundo elemento se relaciona con el éxito de la teoria del perspectivismo
amerindio que dio visibilidad inédita a los temas indigenas, mas alla de los dominios
de la etnologia; su asociacion con las filosofias de Bruno Latour, Isabelle Stengers y
Patrice Maniglier, ademas de las alianzas con la antropologia melanesia de Marilyn
Strathern y Roy Wagner, reposiciond el pensamiento indigena mostrando su centralidad
en el contexto de las discusiones de los problemas contemporaneos, dentro y fuera de
la academia. Como dice Viveiros de Castro en el prefacio de la edicion brasilefia del
libro A queda do céu', de Davi Kopenawa y Bruce Albert, “temos a obrigagdo de levar
absolutamente a sério o que dizem os indios™. Lo cual incluye, naturalmente, lo que
dicen los antropologos indigenas sobre las practicas establecidas en la disciplina.

Y, finalmente, el tercer elemento se refiere a como el extranamiento por parte de los
antropdlogos indigenas, de la actitud académica que ahueca las practicas de los pueblos
con los cuales trabajan, con la utilizacion de rotulos como “cultura” y semejantes, abre

1. KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. 4 queda do céu: palavras de um xama yanomami. San Pablo:
Companhia das Letras, 2015.

2. VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. O recado da mata. In: KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. A queda
do céu: palavras de um xama yanomami. San Pablo: Companhia das Letras, 2015, p. 15 (énfasis en el original).
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las puertas para la articulacion discursiva de los otros otros, que se sienten igualmente
alienados. Una de las cuestiones centrales — pero no la unica — en el conflicto entre
antropologos indigenas y el mainstream académico, se relaciona con las entidades
que existen fuera del radar de las ciencias “duras”; ciencias que se atribuyen la au-
toridad exclusiva en la definicion de lo que (no) existe. Un ejemplo evidente son los
espiritus xapiri, personajes fundamentales en la existencia del pueblo Yanomami. Sin
embargo, sucede que el “animismo’™ yanomami, y del resto de los pueblos indigenas
sur-americanos es, en cierto sentido, ontologico, compatible — tal vez sea mas preciso
alianzable— con otros animismos, como los que encontramos en los candomblés, um-
bandas, juremas, tambores de minas, en las religiones ayahuasqueras, en las distintas
tradiciones de pajelanca, kardecismos, sintoismos, budismos, hinduismos, y en otras
varias tradiciones espiritualistas presentes en el pais.

El objetivo de este texto es explorar los alcances de las criticas de los antropdlo-
gos indigenas a la antropologia, e indagar sobre la posibilidad de que tales criticas,
justamente por su potencial de capitanear alianzas con otras tradiciones espiritualistas,
puedan — si son tomadas en serio — desestabilizar la disciplina. La presentacion de las
actividades de mi investigacion etnografica con la Fundacion Cacique Cobra Coral
y los desafios e impases encontrados seran utilizados como material sobre el cual se
construird el argumento. El género que utilizaré es el autobioetnogridfico; el texto tiene
una orientacién mas sintética que analitica.

Parte 2

El trabajo etnografico de mi doctorado se centr6 en los conflictos entre poblaciones
sertanejas, cientificos, politicos y periodistas con relacion a las formas de entender y
de vivir el clima de Ceara. La etnografia se desarrollo en la agencia meteorologica
estatal y también junto a algunos lideres comunitarios sertanejos llamados “profetas
de la lluvia”, dada su capacidad de transformar observaciones del ecosistema en pre-
visiones de lluvia.

En mayo de 2007, fui a la Universidad de Miamipara al estreno del documental
One water, del director de cine Sanjeev Chatterjee, con quien habia colaborado. Alli
ocurri6 algo que considero el momento inaugural de esta investigacion. En el coctel que
precedi6 a la proyeccion de la pelicula, participé en una conversacion donde habia un
hombre vestido como lama tibetano. Se trataba de un asesor personal del Dalai Lama;
este ultimo participa en el documental, pero no habia podido asistir a su estreno, y por
€s0 envio a su asesor como representante. En determinado momento de la conversacion,
una funcionaria de la universidad afirmo que, siempre que un huracan se aproximaba
a Miami, escribia al lama para pedirle que orase, de modo de alterar su trayectoria.
Todos rieron — con excepcion de la mujer y del lama, lo que cred un clima incémodo,

3. Animismo es un término de origen colonial que caracteriza la vision que el materialismo naturalista europeo
posee de los demas pueblos del mundo. El trabajo de Philippe Descola (2013) es ejemplar en este sentido. De la
misma forma como Daniel Munduruku (2017) afirmé que “nao existem indios no Brasil”, no existen animistas
ano ser en la mente de quien esta inmerso en un contexto materialista. Sin embargo, el concepto de animismo
serd utilizado en este texto — a partir de aqui sin comillas — por dos razones: la deconstruccion del concepto no es
el objetivo central de este trabajo, y, mas importante, el argumento que aqui se presenta tiene como interlocutor
el fundamento naturalista comiinmente encontrado en la antropologia. La adopcion del concepto es, asi, una
concesion en el sentido de facilitar el dialogo. Descola, Philippe. Beyond nature and culture. Chicago: University
of Chicago Press, 2013; Muduruku, Daniel. Indio nio existe. Global Editora, julho 2017. Disponibleen:<http://
www.globaleditora.com.br/blog/estante-global/daniel-munduruku-indio-nao-existe2>. Acceso en: 27 dic. 2017.
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y las risas pronto terminaron. El lama dijo entonces, con aire benevolente, que no creia
tener ese poder; sin embargo, cuando era un aprendiz — afirmo — vio a su maestro subir
a una montafia y detener una tempestad.

En ese momento, algo nuevo e interesante se presentd. Desde hacia varios afios
estudiaba la actividad de prever las condiciones atmosféricas, ya sea de forma cien-
tifica o a través de los llamados conocimientos tradicionales, pero hasta entonces no
me habia enfrentado a la cuestion de una alteracion intencional de esas condiciones.

Afos mas tarde, a través de los medios, en Rio de Janeiro, conoci la Fundacion
Cacique Cobra Coral. Se trata de una institucion religiosa, vinculada con la tradicién
umbanda, que trabaja para socios publicos y privados alterando las condiciones atmosfé-
ricas. El espiritu del Cacique Cobra Coral es quien realiza las alteraciones atmosféricas;
su comunicacién con los vivos se realiza a través del médium Adelaide Scritori; y la
comunicacion de ambos, espiritu y médium, con el mundo se realiza a través del rela-
cionista publico de la fundacion, Osmar Santos. La sede de la fundacion se encuentra
en la ciudad de Guarulhos, en San Pablo; si bien, historicamente, la mayoria de los
trabajos realizados han sido en Rio de Janeiro. Una vez mas, me encontraba con una
referencia a la alteracion intencional de las condiciones atmosféricas. Esta vez, decidi
adoptar el asunto como tema de investigacion.

Parte 3

Esa investigacion todavia estd en curso; la cuestion de interés, aqui, es el hecho de que
dicha investigacion, desde un primer momento, me enfrentd a desafios existenciales y
metodoldgicos para los cuales no estaba preparado. El relato que sigue describe tales
desafios.

En un texto anterior* present¢ el trabajo de la Fundacion Cobra Coral con mayores
detalles; retomo algunos de los elementos mas relevantes para el argumento que aqui
se presenta. En los ultimos 30 afios, la fundacion tuvo contratos de prestacion de ser-
vicios, publicados en el diario oficial, firmados con las intendencias de Rio de Janeiro
y San Pablo, los gobiernos estatales de Rio de Janeiro, Santa Catarina y Rio Grande
del Sur, y el gobierno del Distrito Federal, y con empresas como Artplan, organizado-
ra del Rock in Rio’. Los contratos comprenden la produccion de 1luvias y de tiempo
seco. Previsiblemente, las actividades de la fundacion son motivo de controversias y
ataques de todo tipo.

Uno de los colegas meteordlogos con quien trabajé en mi anterior investigacion
publicé en internet, en cierta ocasion, la acusacion de que la fundacion era un fraude,
porque “todos sabem que hd meteorologistas trabalhando para eles”. A través de
internet y de otros colegas meteordlogos, descubri que, efectivamente, la fundacion
contrata meteorélogos de alto nivel para actuar como consultores en sus operaciones.
Mas adelante, Osmar Santos confirm6 no solamente la relacion con los cientificos,
sino que ademas me facilito sus contactos.

Al momento actual, hay dos cientificos que colaboran de forma mas sistematica con
la fundacion: un profesor jubilado del Instituto de Astronomia, Geofisica y Ciencias

4. TADDEI, Renzo. Alter geo engenharia. En: Meteorologistas e profetas da chuva: conhecimentos, praticas
e politicas da atmosfera. San Pablo: Terceiro Nome, 2017, p. 189-205.

5. NEVES, Marcos Eduardo. Vendedor de sonhos: a vida e a obra de Roberto Medina. San Pablo: Melhora-
mentos, 2006, p. 185-186.
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Atmosféricas de la Universidad de San Pablo (IAG/USP); un segundo investigador,
mas joven, del Centro de Prevision del Tiempo y de Estudios Climaticos del Instituto
Nacional de Investigaciones Espaciales (CPTEC/Inpe). Son, nada menos, las dos
instituciones meteoroldgicas mas prestigiosas del pais. Es innecesario decir que el
cuerpo directivo de ambas instituciones no aprueba tales actividades, y por esta razon
los meteorologos solicitan que sus nombres no sean mencionados.

En varias ocasiones entrevisté a ambos meteordlogos. Un aspecto sorprendente de la
investigacion, mas alla de la relacion de una institucion de la naturaleza de la fundacion
con personas publicas y juridicas de gran visibilidad, es la relacién con dichos cientifi-
cos —y en este punto la investigacion se relaciona con mis trabajos anteriores. Por este
motivo, resolvi profundizar en el analisis de esta dimension del trabajo de la entidad.

Frente al cuestionamiento de por qué la fundacion precisa meteorologos, el rela-
to de Osmar Santos fue idéntico al que obtuve de los cientificos. El Cacique Cobra
Coral es una entidad espiritual capaz de realizar transformaciones en las condiciones
atmosféricas. A través de la médium Adelaide Scritori, el Cacique pone ese poder a
disposicion de quien lo necesite. El resultado no esta nunca garantizado, dice Osmar,
porque el bien comun esta por encima de los intereses personales®, y el reconocimiento
del pedido depende de la cuestion del mérito merecido. Sin embargo, colegas como el
ex intendente de Rio de Janeiro, Cesar Maia, por ejemplo, afirman que la eficacia del
Cacique esta garantizada’.

El Cacique solicita a los meteorologos informes sobre las condiciones atmosféricas
sobre la region, en el momento en que el trabajo debe realizarse, y también explica-
ciones sobre el funcionamiento de los sistemas atmosféricos, incluyendo instrucciones
sobre como proceder para lograr determinado objetivo. En el primer contacto de Osmar
Santos con el profesor de la USP, en los afios 1980, el primero pregunt6 por teléfono
al segundo — que en ese entonces también trabajaba como meteordlogo en el periddico
O Estado de S. Paulo — qué deberia hacerse para evitar que un frente frio proveniente
de Argentina ingresara al territorio brasilefio. Luego de convencerse de que no se tra-
taba de una broma, el meteorélogo sugirié que, si la presion atmosférica de la region
aumentara, tendria el efecto de desarmar la nebulosidad, disolviendo el frente frio.
Segtin el profesor, el hecho de que la presion atmosférica efectivamente aumentara en
la region, en los dias posteriores, lo motivo para decidirse a continuar el contacto con
la fundacion, movido por la curiosidad. Mas tarde, el cientifico se transformaria en
el director técnico de la institucion. A seguir, reproduzco otro ejemplo, mas reciente,
citado en un texto anterior:

Eu ja vi isso acontecer... eles seguram a frente fria na porta de entrada do Rio de Janeiro.
[...]. E como no Rock in Rio, foi uma coisa incrivel — uma baita frente fria encostando
14, e eles seguraram ela. Eles me perguntaram: como eu faco pra ndo deixar essa frente
fria entrar? Em primeiro lugar eu digo: € preciso reforgar o vento nordeste, contra o

6. Segiin Osmar Santos, el Cacique s6lo acepta realizar un trabajo cuando esta convencido que sus impactos
representan el interés de todos. En la apertura de los juegos olimpicos en el 2012 en Londres, por ejemplo, en
Espafia ocurrié una gran sequia, donde se trasladé la humedad que venia desde el Atlantico Norte que garantizo
la operacion. Ver, TAS, Marcelo. Cacique Cobra Coral: medalha de ouro na abertura da Olimpiada. Blog do
Tas, 28/12/2012. Disponible en: <http://blogdotas.com.br/2012/07/28/cacique-cobra-coral-medalha-de-ouro-
naabertura-da-olimpiada>. Acceso en: 27 dic. 2017.

7. BOULTING, Gideon et al. Serie O infiltrado, episodio n. 9 — Magia. HistoryChannel. Disponible en:
<https://www.youtube.com/watch?v=ESh54£si8iU>. Acceso en: 27 dic. 2017.
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deslocamento da frente, pra segura-la; tem que mudar também o cavado de altitude de
oeste, retardando a sua propagacdo... a meteorologia trabalha em distintas altitudes...5.

En la misma entrevista, pregunto como, exactamente, el cacique altera las condi-
ciones atmosféricas. “A Adelaide me disse que o mundo espiritual ¢ muito organizado”,
afirma Santos, “hé equipes imensas que cuidam da umidade do ar, outras que cuidam da
temperatura, outras que cuidam da pressao, ¢ assim sucessivamente”. En ese momento,
sucedi6 algo inesperado: comenzo a revisar una carpeta con diversas informaciones
acerca de la fundacion, que habia traido para mostrarme, buscando alguna cosa. Luego
de algunos minutos, encontr6 lo que buscaba; me dio algunas hojas de papel, con el
sello de la fundacion, donde estaban fotocopiadas algunas paginas de E/ libro de los
espiritus, de Allan Kardec. Se trata de uno de los libros considerados fundacionales
del espiritismo kardecista, publicado en 1857, en Francia, con preguntas que Kardec
formula, a través de médiums, a espiritus. El texto fotocopiado reproducia la seccion
“Accion de los espiritus en los fendmenos de la naturaleza”. A continuacién, reproduzco
algunos de los segmentos mas significativos:

536. [...] b) —[...] sabendo que os Espiritos exercem acgdo sobre a matéria e que sio os
agentes da vontade de Deus, perguntamos se alguns dentre eles ndo exercerdo certa
influéncia sobre os elementos [na Natureza] para os agitar, acalmar ou dirigir?

“Mas, evidentemente. Nem poderia ser de outro modo. Deus ndo exerce agao direta so-
bre a matéria. Ele encontra agentes dedicados em todos os graus da escala dos mundos.
[...]

539. A produgdo de certos fenomenos, das tempestades, por exemplo, € obra de um s6
Espirito, ou muitos se retinem, formando grandes massas, para produzi-los?
“Relinem-se em massas inumeraveis. ”’

540. Os Espiritos que exercem agao nos fendmenos da Natureza operam com conhe-
cimento de causa, usando do livre-arbitrio, ou por efeito de instintivo ou irrefletido
impulso?

“Uns sim, outros ndo. Estabelegamos uma comparagdo. Considera essas miriades de
animais que, pouco a pouco, fazem emergir do mar ilhas e arquipélagos. Julgas que
nao ha ai um fim providencial e que essa transformagao da superficie do globo néo seja
necessaria a harmonia geral? Entretanto, sdo animais de infima ordem que executam
essas obras, provendo as suas necessidades e sem suspeitarem de que s@o instrumentos
de Deus. Pois bem, do mesmo modo, os Espiritos mais atrasados oferecem utilidade
ao conjunto. Enquanto se ensaiam para a vida, antes que tenham plena consciéncia de
seus atos e estejam no gozo pleno do livre-arbitrio, atuam em certos fendmenos, de
que inconscientemente se constituem os agentes. Primeiramente, executam. Mais tarde,
quando suas inteligéncias ja houverem alcan¢ado um certo desenvolvimento, ordenardo
e dirigirdo as coisas do mundo material. Depois, poderao dirigir as do mundo moral. E
assim que tudo serve, que tudo se encadeia na Natureza, desde o atomo primitivo até o
arcanjo, que também comegou por ser atomo. Admiravel lei de harmonia, que o vosso
acanhado espirito ainda ndo pode apreender em seu conjunto!””.

Se plantean muchas cuestiones interesantes en estos pocos parrafos'?, pero no es
mi objetivo discutir aqui su contenido, y si los efectos pragmaticos de la interposicion
de los textos citados en el flujo de la investigacion.

8. TADDEI, Renzo, op. cit., p. 202.
9. KARDEC, Allan. O livro dos espiritos. Brasilia: Federacao Espirita Brasileira, 2013, p. 262-264.

10. A modo de ejemplo, para citar una cuestion mas interesante: la racionalidad y el libre albedrio son pre-
sentados como parte de un continuo de transformacion de los espiritus, por fuera de la clave dualista que separa
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Lo que ocurrié en aquel momento fue un corto-circuito existencial-profesional,
una crisis que genero una situacion de paralisis metodologica. En aquel momento, yo,
investido en la condicion y realizando una performance de hombre, blanco, académico,
antropologo — desinteresadamente cosmopolita, por lo tanto, sin marcas lingiiisticas
— llevando a cabo una investigacion sobre una practica “afro-brasilefia” y, por encima
de todo, interesantisima en su permanente insistencia en confrontar el orden instituido,
con respecto a los papeles tradicionalmente atribuidos a la ciencia y al conocimiento
llamado “religioso” cuando el asunto es gobierno y politicas publicas, me di cuenta de
que no seria posible seguir esquivando el hecho de que mi universo familiar es todo
animista — consanguineos de primer grado se distribuyen entre kardecistas (grupo del
cual hago parte) y sintoistas.

Al igual que en mi investigacidén anterior, me acerqué a la Fundacion Cacique
Cobra Coral interesado en las situaciones limitrofes, donde la equivocacion es segura
—su relacion con la politica y los medios de comunicacion y, mas tarde, con la ciencia.
Logicamente imaginé que, como parte de la etnografia, en algin momento presencia-
ria una actividad mediunica, pero nunca pensé en hacer de la misma una dimension
importante de la investigacion; en otras palabras: responder al mundo académico si
el cacique existe y hace lo que la fundacion dice que hace. Aquellas fotocopias de las
paginas de El libro de los espiritus, sin embargo, desestabilizaron todo mi esquema
metodologico —y, por lo tanto, epistemoldgico y ontoldgico — que, inconscientemente,
habia desarrollado en la investigacion; y, en consecuencia, desorganizaron mi perfor-
mance y la identidad profesional que ésta producia.

En ese momento, en el medio de la confusién de conceptos e identidades, senti
que experimentaba una inversion de papeles: me habia transformado en indio. No me
refiero aqui al concepto de indio en cualquier sentido étnico, obviamente; sino en un
sentido estructural, segtn la férmula tradicional de la disciplina antropo6logo :: nativo.
Entonces descubri que, ontolégicamente hablando, el mundo del nativo y el mio ha-
bian sido siempre el mismo, mientras que el de la “antropologia”, ese si, era un mundo
diferente. Comencé a estudiar el mundo del Cacique Cobra Coral con la esperanza de
que la etnografia permitiera algiin entendimiento entre ambos, al mismo tiempo que
la alteridad conservaria las tensiones necesarias para una creacion conceptual tedrica.
La alteridad es, al mismo tiempo, estratégica y confortable; en el momento en que me
reconoci hermanado con el cacique, la etnografia se evapord y sucedio algo completa-
mente inesperado: comencé a percibir el armazon tedrico de la antropologia como una
amenaza. Metafora, distincion, embodyment, biopoder, weapons of the weak, neurosis
colectiva, disociacion, histeria, y cuanta cosa mas, pueden aniquilar al cacique'’; en
realidad, no aniquilan el espiritu, aniquilan el didlogo — la voz nativa es silenciada, y
la antropologia se convierte en opresora.

mente racional y materia bruta. De este modo, existe una intencionalidad en todo, pero es necesario re-calificar
qué se entiende por intencionalidad, en este caso; en la practica, esto significa que gran parte de la participacion
espiritual en los fenomenos naturales ocurre de forma “mecanica” y, por lo tanto, sujeta a patrones observables
en el mundo “natural”.

11. No existe una incompatibilidad intrinseca entre esas teorias y la espiritualidad; sin embargo, ocurre que
frecuentemente esas teorias son usadas exactamente para anular la posibilidad del reconocimiento de la espiri-
tualidad, como cuando la mediumnidad, sin mayores preocupaciones por comprender el fenomeno o escuchar
a los nativos, es reducida a una manifestacion psiquica resultado de situaciones de estrés u opresion, a modo
de “valvula de escape”. Ver, porejemplo, el clasico OBEYESEKERE, Gananath. Medusa s hair — an essay on
personal symbols and religious experience. Chicago: University of Chicago Press, 1981.
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No estoy minimizando las muchas divergencias existentes entre umbanda y kar-
decismo (y otras tradiciones espiritualistas); sin embargo, existe una base ontologica
comun que facilmente permite lo que Almeida'? definidé como acuerdos pragmadticos,
inclusive con respecto a las reacciones a la economia de las categorias clasificatorias,
como las cientificas. Descola'?, por ejemplo, cuando propuso su famoso esquema cua-
dripartita de regimenes ontoldgicos, construyd una equivalencia del tipo “republicana”!*
entre las ontologias; Sahlins'> sugiere, al gusto estructuralista, que el esquema de
Descola puede ser reducido a la diada naturalismo-animismo. Umbanda y kardecismo
afirman que ambos estan equivocados: la ontologia naturalista es un subconjunto de la
ontologia animista: la segunda es mayor que la primera y la contiene. Por esta razon,
la colaboracion entre cientificos y el espiritu del Cacique no es (ontoldogicamente)
problematica.

Parte 4

Mientras intentaba desarrollar alguna estrategia para resolver la situacion en la que habia
derivado la investigacion, encontré un texto de Gersem Baniwa'¢, publicado como libro,
editado por la Asociacion Brasilefia de Antropologia. En ese texto, Baniwa presenta
criticas contundentes a la antropologia. A seguir, cito un segmento del referido texto:

“[O]s desafios de indigenas antropologos passam pelos dois sentidos: potencializar as
valiosas contribui¢des da antropologia e dos antropdlogos e superar suas imitagdes ou
debilidades, notadamente no campo da tutela e de certo racismo epistémico. Sobre este
ultimo, passo agora a tecer algumas consideracdes preliminares. Em meu entendimento,
o problema da tutela esta intrinsecamente relacionado ao etnocentrismo epistemologico
dos agentes nao indigenas. A visdo absolutista da ciéncia antropoldgica conduz a pratica
de tutela cognitiva dos indigenas. Dito de outro modo: os antrop6logos ndo indigenas
sdo excelentes assessores, tutores e aliados politicos, mas mesmo diante de discursos
de rupturas ndo conseguem romper as bases culturais da tutela, do colonialismo e do
imperialismo da ciéncia moderna, na medida em que nao sdo capazes de abrir mao de
suas matrizes cosmopoliticas e epistemoldgicas eurocéntricas™'’.

La experiencia con la Fundacion Cacique Cobra Coral me permitio cierta identi-
ficacion con los elementos centrales del argumento de Baniwa. Mas tarde, descubri
la existencia de un gran grupo de autores indigenas, en distintas partes del mundo,
cuyos argumentos, alineados con los de Baniwa, son parte de un movimiento mayor

12. ALMEIDA, Mauro William Barbosa. Caipora e outros conflitos ontologicos. R@U: Revista de Antropo-
logia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCAR, San Carlos, v. 5, n. 1, 2014, p. 7-28.

13. DESCOLA, Philippe, op. cit.

14. Adjetivo usado por Viveiros de Castro al referirse al abordaje de Descola. Ver: LATOUR, Bruno. Pers-
pectivism: “Type” or “bomb”?.Anthropology Today, April 2009, v. 25, n. 2, p. 1-2. Disponible en: <http://www.
bruno-latour.fi/sites/default/files/P-141-DESCOLA-VIVEIROSpdf.pdf>. Acceso en: 23 feb. 2018.

15. SAHLINS, Marshall. On the ontological scheme of Beyond nature and culture. Hau: Journal of Ethno-
graphic Theory, v. 4, n. 1, 2014, p. 281-290.

16. BANIWA, Gersem. Indigenas antropdlogos: entre a ciéncia e as cosmopoliticas amerindias. En: RIAL,
Carmen; SCHWADE, Elisete (Org.). Didlogos antropologicos contempordneos. Rio de Janeiro: Associagdo
Brasileira de Antropologia, 2016, p. 47-57.

17. Ibidem, p. 52.
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de descolonizacion de la antropologia. Uno de estos pioneros es Vine Deloria Jr.'8,
intelectual sioux que, en su obra, es todavia mas duro con la disciplina. En la reunion
anual de la Asociacion Americana de Antropologia del 2015, un grupo de antropologos
indigenas de distintos continentes organiz6 una mesa titulada “Emergent Praxis Against
Anthropological Deliriums™"; otras mesas y grupos de trabajo en la misma linea han
sido parte de los eventos de la disciplina en afios recientes.

Sin embargo, percibo que entre los grupos mas progresistas de etnologos en Brasil
hay una inmensa molestia, como minimo, frente al discurso de Baniwa y colegas. Esa
molestia es resultado de una lectura meramente politica, en sentido estricto, lo que hace
que se pierda la dimension ontoldgica de la cuestion. Es desconcertante el hecho de
que esta critica provenga de antrop6logos indigenas y no de liderazgos indigenas mas
tradicionales — estas ultimas aliadas a los antrop6logos en el campo politico, actiian
fuera del campo académico, y desde alli se construye la posibilidad de cooperacion;
los antropologos indigenas, colegas de la academia, deconstruyen la disciplina a partir
de sus propias entrafias, y son vistos por algunos como una amenaza.

Parte 5

Antes de seguir adelante, tal vez sea mejor una pausa: para el lector, la linea argumen-
tativa del texto puede parecer surreal. Al fin de cuentas, es de comtin consenso que, en
la historia de la humanidad, ningtin sistema de ideas fue capaz de describir y prever los
fenémenos de la naturaleza con el grado de precision con que lo hace la ciencia; y la
ciencia nunca fue capaz de documentar, de forma inequivoca, la existencia de espiritus.
Por lo tanto, el hecho de considerar seriamente la existencia y la accion de los espiritus
sobre la atmoésfera, ¢no seria un acto obscurantista?

Esta pregunta es, obviamente, retorica; pero vale la pena elaborar una respuesta
a la misma, a partir del pensamiento propio de las ciencias sociales y humanas de
tradicion euroamericana.

La idea de que el argumento de este texto es un contrasentido se fundamenta en
algunas presuposiciones. La primera es la percepcion de que, como los organismos
humanos son todos iguales®’, es imposible que los indigenas vean y sientan cosas que
otros no son capaces de ver y sentir. Los individuos son obviamente diferentes, pero las
populaciones no pueden serlo, en grandes escalas demograficas (donde se manifiestan
las diferencias llamadas “culturales”); ahi lo que importa es el hecho de ser todos romo
sapiens sapiens.

Esta presuposicion es, obviamente, pueril; pero aun asi se presenta de forma
subyacente en gran parte de los argumentos que transforman los fendmenos llamados
espirituales en metaforas de alguna otra cosa. En el libro Myth and meaning®', Lévi-
Strauss presenta el caso de indios que eran capaces de ver el planeta Venus durante
el dia, lo que para €l resultaba imposible (no creible); posteriormente, el antropélogo
encontro registros de antiguos marineros europeos que poseian esa misma capacidad.

18. DELORIA JR., Vine. Custer died for your sins: an Indian manifesto. Norman, OK: University of Okla-
homa Press, 1969.

19. Disponibleen: <https://www.youtube.com/watch?v=TQt7DNVCKRA>. Acceso en: 27 dic. 2017.

20. Una concepcion que es fruto del éxito tanto de la accion antirracista de la antropologia en la primera mitad
del s. XX, como de la popularizacion de concepciones bioldgicas de la existencia del cuerpo, en la segunda mitad.

21. LEVI-STRAUSS, Claude. Myth and meaning. New York: Schocken Books, 1979, p. 18.
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Aqui se encuentran dos cuestiones interesantes: por un lado, la maleabilidad del cuerpo
humano trasciende lo que supone el sentido comun académico; por otro, es una gran
necedad creer que los individuos de las civilizaciones urbanas occidentales sean el
pinaculo del desarrollo corporal y sensorial humano, en términos de sus capacidades.

Existe otra dimension, mas relevante todavia, descubierta tanto por los estudios
sociales de la ciencia y de la tecnologia como por la filosofia de la ciencia. De cierta
forma, la idea de que la ciencia tiene la autoridad para decidir entre lo que existe y lo
que no existe en el mundo, depende de una comprension del método cientifico como
una “revelacion” de lo real. Sin embargo, en realidad, esta idea nunca sobrevivio al
escrutinio de muchos de los principales filosofos de la ciencia occidental, comenzando
por David Hume, que sugirié en el s. XVIII que el método inductivo — pilar fundamen-
tal del método cientifico hasta los dias actuales — no era capaz de revelar a la mente
humana nada nuevo sobre el mundo, dado que su punto de partida es el presupuesto
del que el mundo esta compuesto por regularidades y necesita de categorias mentales
preexistentes para dar sentido a lo que se aprehende®.

Dos siglos mas tarde, Ludwig Wittgenstein*® y Paul Feyerabend* argumentaron,
de formas distintas, contra la idea de que la trayectoria historica de la ciencia — como
estructura de conceptos y teorias producida — es solo la materializacion de un destino
necesario, condicionado por la estructura de la naturaleza; al contrario, por cada deci-
sion tomada por los cientificos a lo largo de la historia (no todas de caracter logico o
racional, como demostré Wittgenstein con el concepto de elegancia® en matematica,
por ejemplo), inniimeras alternativas fueron abandonadas. La historia de la ciencia
occidental es, por este motivo, una entre otras posibles, lo que equivale a decir que esta
formada por la contingencia mas que por una necesidad estructural.

Mas recientemente, autores ligados a las Teorias del Actor-Red demostraron que
la actividad cientifica no necesita alcanzar una “verdad objetiva” para producir efec-
tos eficaces en el mundo? - la propia nocién de verdad objetiva puede ser entendida
como una situacion donde los niveles de incertidumbre dejan de causar incomodidad
cognitiva y funcionan pragmaticamente con respecto a las tareas a ser desarrolladas;
entonces, las controversias se estabilizan en niveles administrables.

De todo esto se deriva la nocion de que ciertas configuraciones socio-técnicas crean
regimenes de percepcion; y tales regimenes de percepcion retroalimentan, a través de
la accién concertada de los miembros de la colectividad — inclusive en la forma en que
se evocan y se ponen a funcionar configuraciones maquinales —, los elementos que
garantizan el funcionamiento de las mismas redes socio-técnicas. La autopsia de un
mamifero, por ejemplo, jamas encontr6é un alma — no porque el mamifero no la tenga,
sino porque la técnica de la autopsia es parte de una forma de organizacion y de una
configuracion de la realidad que parte del presupuesto de que el alma no existe. En
este pequeiio ejemplo reside el elemento fundamental de la cuestion: el hecho de que
el mundo occidental moderno funcione bien con su esquema de ideas e instituciones,
no dice nada con respecto a los mundos en los que otros pueblos viven, ni tampoco

22. HUME, David. Treatise of human nature. Oxford: Clarendon Press, 1888, p. 89.

23. WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus logico-philosophicus. New York: Routledge, 2001.

24. FEYERABEND, Paul. Against method. London: Verso, 1993

25. WITTGENSTEIN, Ludwig. Philosophical grammar. Berkeley: University of California Press, 2005, p. 462.

26. LATOUR, Bruno, 1994, op. cit.; STENGERS, Isabelle. Cosmopolitics Vol. 1. Minneapolis: University
of Minnesota Press, 2010.
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de los fendmenos que producen al vivir en tales mundos. Cuando la ciencia se pone
a legislar sobre lo que puede o no puede existir en los mundos no occidentales, esta
usando autopsias para probar la inexistencia del alma; Stengers llamo a esto la “maquina
de guerra de las ciencias™?’.

Esta actitud de las ciencias occidentales no es mera mala voluntad. El materialismo
que las caracteriza se desarrollo en un contexto histérico en el cual, el interés del capi-
talismo, nacido practicamente en el mismo lugar y en el mismo momento, era vaciar
espiritualmente a la naturaleza®® para poder transformarla en materia prima. El mundo
moderno es fruto de configuraciones mutuas entre la ciencia naciente y el capitalismo
en desarrollo; configuraciones que fueron constituyendo, lentamente, nuevos regimenes
de percepcion y nuevas ideas decurrentes de las mismas. Europa fue capaz de trans-
formar su configuracion religiosa para invertir en una divinidad deslocalizada que no
interrumpe la produccion y el comercio, y al mismo tiempo extermind las tradiciones
animistas, con sus entidades espirituales vinculadas a los rios, los bosques, los animales
y las montafias. Si, actualmente, en las tres Américas, movimientos de revitalizacion de
tradiciones animistas son capaces de hacerlo con algtin grado de continuidad histoérica,
no ocurre lo mismo, por ejemplo, en los movimientos Wicca y Druidry en Inglaterra.

El argumento central aqui es que los principales regimenes de percepcion, presentes
en los laboratorios cientificos y auditorios universitarios, son herederos de esta parti-
cular combinacién historica, que en este articulo mencionamos rapidamente, entre el
modo como los trabajos de los primeros cientificos fueron amoldados en las sociedades
europeas, con la asociacion de la creciente matematizacion del mundo a las metaforas
raiz*’ de cada época (siendo la “maquina” una de las mas importantes en el s. XVIII);
el interés de la produccion capitalista por la transformacion de los sentimientos con
relacion a los bosques, rios y montaifias, para poder transformarlos en recursos econo-
micos; y la forma como la espiritualidad asume un bies de transcendencia platonica,
de forma tal de mantener estratégicamente la divinidad, al mismo tiempo, moralmente
presente y materialmente ausente.

Esta situacion es la que define lo que los cuerpos de los cientificos, asociados con
sus maquinas, estrategias cognitivas, teorias e instituciones, son capaces de percibir y
hacer; y también lo que son incapaces de percibir y hacer.

Discusion

En el discurso antropoldgico, y en las ciencias humanas en forma general, existe un
antidoto para los problemas aqui presentados: conexiones parciales, conocimiento
localizado, ciborg, parroquializacion de las ciencias, etc. Los antropologos indigenas,
obviamente, saben de todo esto. ;Por qué, entonces, se siguen enunciando las acusa-
ciones de colonialismo? Repito, aqui, un segmento del discurso de Gersem Baniwa:
“mesmo diante de discursos de rupturas [0s antropologos] ndo conseguem romper as
bases culturais da tutela, do colonialismo e do imperialismo da ciéncia moderna™°. O
sea, en la disciplina existe un discurso de ruptura, pero éste no se muestra eficaz con
relacidn a la transformacion de las prdcticas de la disciplina.

27. STENGERS, Isabelle. Cosmopolitics Vol. 1, op. cit.

28. STARHAWK, en este volumen.

29. ORTNER, Sherry B. On key symbols. American Anthropologist 75, 1973, p. 1338-1346.
30. BANIWA, Gersem, op. cit., p. 52.
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Veamos, por ejemplo, la cuestion de los congresos, tal vez el ritual mas importante
en el proceso de reproduccion de la institucionalizacion de la disciplina en Brasil y
en otros paises. De forma esquematica, a pesar de las timidas tentativas de debate y
transformacion del modelo que estructura tales reuniones, el mismo se contintia basan-
do en la secuencia interminable de presentaciones verbales, de 15 minutos cada una,
con el objetivo de presentar resultados de investigacion. ;Coémo es posible discutir, de
forma tan compacta y en una dinamica inspirada en las lineas de montaje industrial,
toda la complejidad de las experiencias etnograficas vividas? ;Como hacer justicia a
la densidad de las relaciones con los demas participantes de la vivencia etnografica?
Aqui, el proceso de culturizacion, o de antropologizacion, de algo funciona como
estrategia de reduccion, compactacion y traduccion de la experiencia en performance
para congresos 0 en contenido para articulos. Obviamente, aqui reside el peligro de
la aniquilacion ontologica y, por lo tanto, politica, de parte de los mundos donde tuvo
lugar la vivencia etnografica.

De forma general, no se toma en cuenta el hecho de que las vivencias etnograficas
tienen lugar en colectividades organizadas en practicas y formas de vida cuya expe-
riencia efectiva exige mucho mas que aprender una lengua, permanecer por todo el
ciclo del calendario local y gracias a la buena voluntad de sus lideres. Muchas veces,
tales practicas exigen, ademas de décadas de aprendizaje, el abandono de estrategias
y practicas habituales de auto-constitucion (inclusive corporal y mental®!), cosa que
los antropodlogos, en general, no estan dispuestos a realizar. Por esta razon, los trabajos
etnograficos reflejan, frecuentemente, al investigador mucho mas que al investigado —
especialmente cuando el tema es trance, xamanismo y mediumnidad.

Podemos avanzar un poco mas. Las colectividades pueden decir cosas y plantear
cuestiones sobre sus propias realidades sobre las cuales la ciencia — incluida la antropo-
logia — no tiene nada que decir. En antropologia es una practica comun el presupuesto
de que los mundos socioculturales son accesibles por principio; pueden ser complejos,
como el parentesco amazdnico o como los intercambios econémicos en Melanesia,
pero se asume, como corolario, que tales cosas y todo el resto, en el ambito sociocul-
tural, son, por definicidn, accesibles a la investigacion etnografica. En la practica, esto
presupone la ontologia naturalista que caracteriza a las ciencias occidentales llamadas
“duras”. Cuando la antropologia evita la cuestion ontoldgica, reproduce el naturalismo
que comparte con las ciencias duras (y con el capitalismo).

Aun existe una version mas radical de esta cuestion, que se manifiesta cuando el
antropologo(a) realiza afirmaciones categoricas sin que sea capaz de justificar lo que
dice, ni siquiera dentro del universo epistemologico en el cual supuestamente actua.
Esto ocurre, por ejemplo, cuando la narrativa etnografica da a entender o afirma ex-
plicitamente que conoce la “naturaleza” de los espiritus, y que la misma reside en la
incorporacion — o sea, que se trata simplemente de una perfomance y que no existen
espiritus si no se encuentran incorporados®. Otra variedad del mismo fenémeno es la
que iguala la posesion espiritual a las enfermedades mentales — otra declaracion bastante
explicita de que los espiritus, en realidad, no existen®.

31. TADDEI, Renzo; GAMBOGGI, Ana Laura. Education, anthropology, ontologies. Educagdo e Pesquisa
— Revista da Faculdade de Educagdo da USP, v. 42, n. 1, 2016, p. 27-38.

32. CARDOSO, VaniaZikan. Spirits and stories in the crossroads. En: BLANES, Ruy; ESPIRITO SANTO,
Diana (Org.). The social life of spirits. Chicago: TheUniversity of Chicago Press, 2014.

33. GOLDMAN, Marcio. Cosmopoliticas, etno-ontologias y otras epistemologias. La antropologia como
teoria etnografica. Cuadernos de Antropologia Social, 44, 2016, p. 27-35.
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La antropologia compone para si misma un juego de lenguaje muy particular, en
el cual se exime de justificarse tanto para los colegas de la academia como para los
interlocutores de sus etnografias. A través del ejercicio de una antropologia reversible
(no sdlo reversible, sino una donde el etndgrafo efectivamente habita dos mundos), es
posible mostrar que el concepto de “naturaleza” usado en expresiones como “por su
propia naturaleza, los espiritus...”, no tiene equivalencia con otras formas de construir
discursos de autoridad sobre la naturaleza en el mundo académico (a través del uso
de criterios de cientificidad, por ejemplo), y mucho menos con el discurso de los in-
terlocutores etnograficos — o sea, se trata de una antropologia naturalista en su propia
ontogénesis particular. En el caso de la idea de enfermedad mental, los autores, salvo
rarisimas excepciones, se eximen de la conformacion de una alianza consistente con
(o en contra) de la psiquiatria y utilizan la idea de enfermedad de forma liviana, sin
considerar los efectos pragmaticos de esta decision. Por tltimo, la afirmacion catego-
rica de que los espiritus no existen, frente a la imposibilidad de que esto sea siquiera
verificable empiricamente dentro del régimen ontologico dominante en el mundo
académico y en la antropologia, revela que se trata de una profesion de fe, mas de que
cualquier otra cosa.

Sigamos adelante. También esta la cuestion del lugar de enunciacion. En un con-
greso reciente®, durante el debate que siguié a una mesa sobre antropologia y cam-
bios climaticos, luego de varias participaciones del publico presente, un antrop6logo
indigena tomo el micréfono e inicid su discurso diciendo: “eu falo na condi¢do de
antropologo tukano”. Inmediatamente, me llamo la atencion que nadie, antes de él,
se habia auto-presentado explicitando el lugar desde donde hablaba. Pues este es un
elemento constitutivo de los congresos y articulos: el “cosmopolitismo de fondo”, que
funciona como mecanismo tacito de conmensurabilizacion de todo lo que alli existe y
se presenta. Tal cosmopolitismo de fondo exime a todos de la necesidad de explicitar el
lugar desde donde se habla, y lo hace por el hecho de basarse en el mono naturalismo de
las ciencias occidentales. En funcion de lo cual, la antropologia cosmopolita, a pesar de
su pretension politica progresista, no consigue ir mas alla de la mera reproduccion de la
agenda humanista liberal y de lo que Stengers llamé la “maldicion de la tolerancia™.

De esta forma, se llega a la conclusion de que la antropologia es parte de la “ma-
quina de guerra de la ciencia” de la que nos habla Stengers, donde “conocimiento” y
“cultura” son usados como armas neutralizadoras. Los 350 afios de materialismo des-
encantado han producido cierta des-sensibilizacion colectiva en muchas dimensiones
de la vida provocando que grandes contingentes académicos integren, sin darse cuenta,
las burocracias perpetradoras de muchas “banalidades del mal”, ya sea en su variacion
ambiental®, o en su variedad “culturalizadora”.

La antropologia producida por intelectuales indigenas tiene el mérito de desnatu-
ralizar el hecho de “ser antropologo” — especialmente, cuando el adjetivo “indigena”,
marcador que inicialmente llama la atencion, nos conduce a la siguiente etapa, mas
interesante, que es el desmantelamiento de la caja-negra “antropdlogo”. Pero, (cual
es la cuestion con la actuacion de estos antropologos indigenas? Por 1o menos dos: en

34. VI Reunion de Antropologia de la Ciencia y de la Tecnologia, realizada en el Instituto de Estudios Bra-
silefios de la Universidad de San Pablo, entre los dias 16 y 19 de mayo de 2017.

35. STENGERS, Isabelle. Cosmopolitics Vol. 2. Minneapolis: University of Minnesota Press, 2011.
36. HARAWAY, Donna. Anthropocene, Capitalocene, Chthulucene: staying with the trouble. Presentacion

en la conferencia Arts of Living on a DamagedPlanet, Aarhus, Dinamarca, 9/5/2014. Disponible en: <https://
vimeo.com/97663518>. Acceso en: 18 ago. 2014.
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primer lugar, la valorizacion de las actividades practicas en oposicion a las elaboracio-
nes teoricas. Por esta razon, en el discurso de los antropo6logos indigenas, es recurrente
la valorizacion de la actividad pedagogica y el relativo desinterés por la actividad de
“produccion cientifica™’. En segundo lugar, la importancia atribuida a las dimensiones
de trayectoria y presencia en el mundo, en oposicion a las abstracciones conceptuales
descontextualizadas. La indexicalidad radical del quehacer antropologico indigena es,
como muestran Gersem Baniwa y muchos otros, incompatible con el empleo retdrico
de un “nosotros” genérico, que subentiende una identidad y una ontologia, como se
observa en muchos textos reflexivos que tratan sobre la disciplina.

Con respecto a las implicaciones de lo anterior para la antropologia, se pueden vis-
lumbrar algunos elementos imprescindibles para el debate. Uno de ellos fue mencionado
por Latour®® cuando afirmé que el desafio planteado por el perspectivismo amerindio
no es un “viraje”, sino una explosion — efectivamente, lo que se busca con la critica a
la antropologia colonialista no es la aniquilacion de la antropologia construida sobre
bases ontoldgicas naturalistas, sino la reduccion de la misma a una antropologia entre
muchas otras. Antropdlogas y antropdlogos no escogen sus matrices cosmopoliticas
por una decision racional; invertir las marcas de la relacion colonial s6lo reproduce
el colonialismo. Esta, naturalmente, no es la intencion de la mayoria de los activistas
trabajando por la descolonizacion de la antropologia.

En un texto reciente Marcio Goldman sugiere que, a partir de una perspectiva na-
turalista, la transformacion de la antropologia vendra con la adopcion de una postura
que asuma como guia un “no saber” transcendental®’. Creo que esta postura es bastante
mas apropiada de la sugerida por Henare, Holbraad & Wastell*y también por Holbraad
& Pedersen?!, que proponen el uso de un abordaje ontologico de forma de expandir el
esquema conceptual de la antropologia — lo que, de cierta forma, sugiere la ambicion
de construirla como disciplina hiper cosmopolita. Lo que la descolonizacion de la an-
tropologia desea, al contrario, es abandonar definitivamente el citado cosmopolitismo
de fondo, que marca las relaciones profesionales institucionalizadas; de disciplina, la
antropologia se transformara en una plataforma de relaciones cosmopoliticas.

De este modo, el primer paso en la descolonizacidn de la disciplina es explotarla;
el segundo, el incentivo para formar, a partir de los fragmentos dispersos, aglomerados
territorializados, relacionados entre si de un modo mas rizomatico y menos arboreo,
de forma tal que incluso los términos naturalismo y animismo, usados de forma tan
extensa en este texto, dejen de tener sentido; el tercer paso consiste en trabajar en la
construccion de acuerdos pragmaticos (equivocaciones deseables), que son siempre
locales, efimeros (por ello requieren atencidn y trabajo) y objetivamente focalizados.
La antropologia precisa ser parroquial, tener marcas visibles de nacimiento y desarrollo,
ser una actividad diplomatica dificil.

37. Ver, por ejemplo: BENITES, Tonico. Trajetoria e atuagao de um antropdlogo indigena. En: RIAL, Carmen;
SCHWADE, Elisete (Org.). Didlogos antropolégicos contempordneos. Rio de Janeiro: Associagdo Brasileira
de Antropologia, 2016, p. 59-67.

38. LATOUR, Bruno, 2009, op. cit.

39. GOLDMAN, Marcio, op. cit., p. 34.

40. HENARE, Amiria; HOLBRAAD, Martin; WASTELL, Sari. Thinking through things: theorising artefacts
in ethnographic perspective. London: Routledge, 2007.

41. HOLBRAAD, Martin; PEDERSEN, Morten Axel. The ontological turn: an anthropological exposition.
Cambridge: Cambridge University Press, 2017
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En el momento en que dicha transformacion se efectue, cuando alguien presente
algo en un congreso o escriba un articulo sin declararse, en términos del lugar de su
discurso, en el interior de un tal rizoma, ese hecho sera considerado un acto de vio-
lencia ontoldgica.
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RESUMEN

La cuestion negra fue tratada en Brasil segun diferentes perspectivas, 1) Cultural con un fuerte
interés por los cultos de posesion, desde fines del siglo XIX. 2) Territorial desde 1a nueva consti-
tucion de 1988 que otorga derechos especificos a los descendientes de esclavos. 3) Politica, con
la puesta en marcha de las cuotas para entrar a la Universidad, en los afios 2000. Interrogamos
los posicionamientos institucionales y eruditos sobre el Africa- en- Brasil, a partir de estudios
etnograficos realizados en la Amazonia, region que tiende a ser asociada mas que nada con
poblaciones indigenas y no con poblacion negra.

Palabras clave: Amazonia, cultos de posesion, cuotas étnicas, quilombolas, quilombos

ABSTRACT

The afro descendant’s problem in Brazil was faced through different approaches. 1) Cultural
with a strong interest on the possession cults since late in the XIXth. Century. 2) Territorial
since the new 1988 Constitution that provides specific rights for slaves descendants. 3) Political
with the beginning of the quota system for access to Universities in the 2000’s. We searched
the institutional and scholars’ positions on Africa-in-Brazil from the ethnographic studies done
at the Amazonia, the region that’s usually associated more with indigenous rather than afro
descendant populations.

Key words: Amazonia, possession cults, ethnic quotas, quilombolas, quilombos.
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La cuestion de la poblacion negra en Brasil ha sido tratada desde diferentes perspectivas;
la Cultural, desde fines del siglo XIX, con un fuerte interés por los cultos de posesion;
la Territorial, desde la nueva Constitucion de 1988 la cual concedi¢ derechos especi—
ficos a los descendlentes de esclavos y por ultimo la perspectiva Politica en los afios
2000, que establecio la Vlgenma de cuotas étnicas para el acceso al nivel terciario, a la
Unlver51dad Trataré aqui sobre esos tres planos o perspectivas.

Aclaro que mi punto de vista estara ligeramente apartado de habituales exposiciones
sobre el mismo tema, dado que me apoyaré en investigaciones etnograficas realizadas
en una region- la Amazonia- a la que normalmente se asocia con otras poblaciones
y no con poblacion negra. Esta situacidon particular permite interrogar los posiciona-
mientos institucionales y eruditos sobre el vinculo Africa-Brasil de una forma, que
espero resulte eficaz y constructiva, manteniéndome muy atenta o a la escucha, de los
actores locales. El abordaje etnografico adoptado contribuye a poner en perspectiva
estos puntos de vista abarcativos.

Primero presentaré los enfoques, clasicos, de los cultos llamados afro-brasileros;
evocaré luego el debate intenso que se dio en el medio universitario a proposito de las
cuotas, oponiendo pro y anti cuotas (como un punto dentro de las Politicas publicas).
Terminar¢ presentando, rapidamente, la cuestion etno-territorial con casos etnograficos
que ayudan a complejizar e ilustrar la discusion.

1. Los cultos de posesion o el eje Africa-Brasil

En Brasil, la diversidad de las formas asumidas por los cultos de posesioncondujeron a
los antropologos a tratar de establecer una tipologia en funcién del grado de influencia
del catolicismo, del espiritismo y de los sistemas religiosos amerindios y africanos.
Desde fin del siglo XIX a los afios 1970 se impone una constante: los universitarios
buscan identificar “rasgos originarios” para establecer clasificaciones segtn un sistema
de oposiciones entre tradicion y modernidad, entre pureza y mezcla. Los trabajos de
este periodo, remiten todos a una problematica del Africa en Brasil. Entre los autores
mas representativos hay que nombrar a Melville Herskovits (1930) (The Negro and
the New World) y a Roger Bastide (1972) (Les religions Afro-Bresiliennes 1960. O
candomblé da Bahia 1958. Les Amériques Noires 1972).

Me referiré a Roger Bastide en particular. Este autor se basa en una distincion muy
fuerte segtin la cual, de un lado se encontraria “la civilizacion del Negro”, que Bastide
define como un conjunto de simbolos y valores constituyendo su “expresion auténtica”
y en la otra parte, tendriamos los “cuadros econdmicos y sociales”, es decir la sociedad
donde evolucionan los practicantes de cultos cuando estan fuera del espacio sagrado
del terreiro. En esta linea, Bastide postula que la “civilizacion” es autonoma con re-
lacioén a lo econdmico. Esto es lo que habria permitido que la civilizacidon subsistiera
cuando desaparecieron “las estructuras y normas que [la] sostenian”, (Bastide, 1960:
59). Plantea entonces que la religion de los Negros se refugio en “nichos”, en espacios
de libertad tolerados por el régimen esclavista. En Salvador de Bahia seria el caso de
las cofradias religiosas catolicas y de los candomblés.

Su descripcion de las practicas rituales y de los sistemas simbolicos del Candom-
bl¢ subraya la complejidad, la sofisticacion y el refinamiento. Insiste también sobre
la importancia de los valores como la “comunion social” y la “solidaridad mistica”,
(1972: 109). En los grupos de culto, el respeto y la conformidad inmutable con la tra-
dicion africana, constituirian el cimiento de la “Familia de Santo”. Bastide estima que
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esta “funcidn de ajuste social” del Candomblé, encuentra su prolongacion a nivel de
los individuos, en una posesion considerada como “factor de equilibrio” psicolégico
(1972: 67). Las “mascaras” de los orixas, prestigiosos dioses africanos utilizados por
los fieles, crearian “formas institucionalizadas de neurosis latentes”, (1972: 178). El
mundo del Candomblé aparece entonces como una sociedad que obedece sus reglas
propias (respeto de un tiempo y de un espacio sagrado), reglas que son diferentes de
la sociedad brasilera.

Bastide parece mas critico con otras formas de cultos, como la Umbanda. Dice que,
contrariamente al candombléque segtin ¢l estd impregnado de resistencia, la formacion
de la Umbanda en los centros urbanos de la region Sur-Este, reflejarian el deseo de
ascenso social y de adaptacion al mundo moderno, por parte de ciertos sectores de po-
blacion negra, que en contacto con inmigrantes europeos “‘se habrian dejado contaminar
por una mentalidad donde los intereses materiales son mas importantes que los intereses
espirituales”, (1960: 320). En un nuevo medio social hostil, concluye el autor, las sectas
religiosas africanas no pueden reconstituirse sin transformarse de forma considerable.

Bastide no niega que el Negro umbandista (genérico) intente conservar valores
heredados de sus mayores. Pero considera que en esa corriente religiosa “la valori-
zacion del Africa va acompafiada de una traicion mas o menos consciente”. Asi en la
Umbanda, los negros habrian dado la espalda a las tradiciones y a la religion africanas
mezclandose a la magia y al espiritismo de los blancos. De este ultimo avatar de las
religiones afro-brasileras, de la Umbanda, Bastide dird que “es la forma africana de la
magia blanca”, (1960, p. 451).

Las unidades religiosas de Umbanda estan entonces descritas como lugares distintos,
informales e incontrolados, dirigidos por “Padres de santo” a menudo mas preocupados
por sus ingresos, por satisfacer demandas de los consultantes. Incapaz de contemplar el
bienestar de sus miembros, la Umbanda, se consagraria exclusivamente al tratamiento
puntual del infortunio de individuos que no pertenecen a la “familia de santo”. Ofreceria
asi un consuelo provisorio a quienes la modernidad va dejando de lado. La Umbanda
es vista también a partir de la problematica de la compensacion de las insuficiencias
del sistema de salud, como si la dimension ética —que estaba en el interés de cultos
como el Candomblé —hubiera sido eliminada, disminuida.

La oposicion entre el Candomblé de Bahia, creador de cohesion, y la Umbanda de
Rio de Janeiro y Sao Paulo, pragmatica e individualista, estaria finalmente confirmada
por la composicion de sus respectivos panteones. Al lado de los orixas majestuosos,
comparables del punto de vista del estatus a los santos catdlicos, los fieles de Umbanda
introdujeron entidades menores, los caboclos, desprovistos de prestigio, y con un com-
portamiento considerado vulgar en relacion a los criterios de la sociedad dominante.

Los cultos de posesion en la amazonia brasilera

Utilizando este modelo de lectura de las multiples oposiciones, comencé a fines de
los afios 1980, un estudio sobre los cultos en la ciudad de Belén (capital del Estado de
Para, en el delta del Amazonas), en esa época habian pocos trabajos sobre el tema de
los cultos urbanos de posesion. En ese entorno urbano y amazonico queria interrogar
las fronteras, las oposiciones en ese continuum y ver su grado de pertinencia para los
participantes en los cultos.

Enseguida me llam¢ la atencion que ademas del Candomblé y de la Umbanda,
los practicantes de cultos hacian referencia a otras apelaciones que no estaban en la
literatura o eran mencionadas al pasar. Los médiums se referian también a la Jurema,
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a la Umbandaomolocd, a la Mina, al Nagd. Y mas atin, asociaban elementos rituales
diferentes a cada una de estas corrientes. Dos ejemplos: el de la Jurema donde el
médium se sienta en un banquito, llama a los caboclos con plumas y maraca; el de la
Mina donde sus médiums, poseidos por sus caboclos, evolucionan bailando al son de
tambores (atabaques).

Segunda observacion importante: también percibi que no habia una separacion
absoluta entre las corrientes. Un mismo ferreiro podia organizar sesiones de Jurema,
de Umbanda, de Mina o de Candomblé. Se veia diversidad y flexibilidad, y podian
ocurrir en diferentes momentos del dia o en una misma ceremonia.

Finalmente, lo que también me llamo la atencion, al término de varios meses, fue
la imagen muy ambivalente de los cultos en la clase media. Es cierto que de una ma-
nera general estaban asociados a un universo peligroso: la hechiceria, la prostitucion,
la homosexualidad, el consumo excesivo de alcohol, asociados a lo marginal,a los
pobres. Sin embargo una de las corrientes de culto, el Candomblé, ya valorizado por
los antropodlogos, tenia mejor reputacion. De hecho estaba teniendo éxito en la ciudad;
los terreiros adoptaban una hechura formal, todo el mundo hablaba de una “madre de
santo” venida de Bahia que iniciaba a cantidad de gente. La municipalidad habia de-
cidido contribuir con la fiesta de Yemanja. Se comenz6 entonces a prestar atencion a
los términos locales de la oposicion entre el Candomblé y los demas cultos. Pude ver
que el candomblé era calificado como religion, que los orixas eran concebidos como
divinidades, mientras que las otras corrientes eran asociadas a la “magia” y a la “su-
persticion”. Lo “mezclado” parecid ser no solo una categoria descriptiva o analitica,
sino también una categoria de acusacion. Decir de un jefe de culto que su practica ritual
esta“mezclada” o que es incluso “sincrética”, equivale a suponer que la practica propia
es mas auténtica y eficaz. En un mercado religioso, estos calificativos operan también
como un argumento para asentar el prestigio y atraerse clientes.

Pero al mismo tiempo que nadie en los cultos ocultaba la fascinacion por el Can-
domblé, era intrigante constatar que los médiums demostraban su preferencia por otra
“corriente” llamada Mina, donde se baila al son de tambores y se incorporan caboclos.
Empecé a preguntarme por qué los médiums, inclusive aquellos que siguieron una
iniciacion formal, querian continuar representando al caboclo, un ser invisible; ;acaso
cuando “baja” conversa con las personas?, ;jhace bromas? ;Juega? ;Bebe?; Por qué
arriesgarse a ser asociado con el desorden y la magia? Y siendo asi, ;por qué exponerse
a las criticas de la clase media?

Fue entonces que propuse considerar al caboclo como un doble, capaz de actuar
en las redes de relaciones cotidianas; alli residiria la explicacion del éxito del caboclo.

Através de la construccion progresiva de este personaje, los médiums llegan efec-
tivamente a instaurar el espiritu en el rol de un compaiero de todos los momentos- otro
si mismo, a la vez diferente y complementario. Este aprendizaje del doble rol se opera
en acuerdo con la division sexual del trabajo: el del médium esta marcado por el signo
femenino, el del caboclo es del signo masculino (dominante pero también proveedor,
porque atraeria consultantes). Las hijas-de-santo logran asi una autonomia con relacion
a sus conyugues reales, al afirmar que se someten a la voluntad de “su espiritu”. Bajo
la proteccion simbdlica del espiritu, ellas consolidan su posicion en el seno de las redes
de vecindad y de la comunidad de médiums.

Hay dos limites a sefalar: 1) Esto no es posible con los orixas, que interactiian
muy poco y no dan consultas. 2) Este sistema no es accesible a los hombres quienes
socialmente estan obligados a asumir el control de su unidad doméstica y no pueden
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aceptar someterla a otra autoridad que no sea la suya, sobretodo en el momento de
la posesion.

La figura del indio

Para terminar con el tema de los cultos de posesion, quisiera detenerme sobre el sentido
que puede tener el término caboclo cuando es utilizado en una localidad amazénica. En
efecto, en todo el pais caboclo fue un término que histéricamente se aplicéd a poblacio-
nes de indios mestizos. Ese uso apuntaba a expresar por una parte la separacion de una
sociedad y de una cultura autdctonas (entonces no eran reconocidos como “verdaderos
indios”). Por otro lado su posicion marginal en relacion a la sociedad colonial y luego
nacional (como ciudadanos de segunda categoria).

Pero la Amazonia hoy es la region que concentra la mayor cantidad de poblaciones
indias. No es entonces extrafio que la palabra caboclo sea asociada, sin duda mas que
en otros lados, a referencias culturales intimamente relacionadas a la historia de sus
origenes. El hecho viene a poner un matiz en la captacion del universo de los cultos en
términos de oposiciones cortantes y binarias como Africa y Europa, religion y espiritus,
entre Candomblé y Umbanda. Otros elementos vienen a perturbar certezas identitarias:
la figura del indio, la eleccion de la Mina con sus tambores y sus caboclos, la per-
sistencia de la Jurema con su banco y su tabaco, evocando las practicas chamanicas.

Creo que es importante presentar casos de cultos de posesion en la amazonia
brasilera, en una época en que las reivindicaciones identitarias no ocupaban atin el
primer plano de la escena, para comprender no solamente los cambios en la imagen
de la nacion que el Brasil conocid, sino también los juegos y desafios mayores que
plantea el nuevo marco legal.

2. Las politicas publicas de la Constitucion de 1988

Las cuotas

Esta segunda parte estd dedicada a las politicas publicas promovidas por la Constitu-
cion de 1988, y a los violentos debates que suscitaron en el curso de los anos 1990,
sobretodo, 1) las medidas que llevan la cuestion de las cuotas y 2) las medidas que
tratan sobre los territorios étnicos.

Promulgada al salir de la dictadura militar, la nueva constitucion de 1988 da cuenta
de la voluntad del Estado brasilero de comprometerse firmemente en la defensa de las
poblaciones minoritarias, hoy numéricamente débiles y politicamente fragiles. Esta
constitucion propone una lectura multicultural, o pluri étnica, de la sociedad porque mas
alla de los derechos de los indios, garantiza por primera vez los derechos de varias mi-
norias, entre las que estan los Negros y los Gitanos. Esta sensibilidad ante la diferencia
hace decir al antropologo JF Véran, que se trata de una “constitucion antropoldgica”.

Tres elementos sirvieron de base a la reflexion: 1) durante la conquista y la esclavi-
tud se causaron dafos a los indios y a los negros: la sociedad tiene entonces una deuda
historica; 2) las expresiones culturales afro-brasileras e indias son indudablemente de
gran riqueza. 3) la situacion de discriminacion racial es extremadamente grave.

Hay consenso en la sociedad brasilera, sobre la veracidad de estos aspectos, reco-
nociendo que la desigualdad social es evidente, segun el color de la piel, clara u oscura.
Paradéjicamente, en la universidad no habra consenso, produciéndose una division en
torno a las medidas a poner en marcha para compensar los efectos del racismo.
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De un lado se encuentran personas a favor de cuotas para Negros (e Indios) para
entrar en la universidad. En el centro de sus argumentos encontramos el hecho que la
“democracia racial”, o sea la participacion de todos en el proyecto nacional, es una
ideologia alienante. Para ellos esta lectura de la sociedad sistematizada por Gilberto
Freyre (1933), esconderia mecanismos de dominacion. Hay que poner la nocion de
“raza” en el corazon del combate politico pues seria la inica que podria revelar efi-
cazmente las discriminaciones y las desigualdades. Los pro-cuotas son partidarios de
medidas radicales para revelar el racismo: inscribir la raza en el titulado de la Secretaria
de Politicas de Promocion de la Igualdad Racial (SEPPIR) y en el nombre de la ley
votada (estatuto de la igualdad racial), todo a fin de desenmascarar al racismo. Este
sector milita también para instituir cuotas en la entrada de la ensenanza superior.

La UNB (Universidad de Brasilia) es la primera a implantarlo en el 2004. Para
juzgar las candidaturas sometidas, la UNB Ilamo a una consultoria de una comision
de especialistas y de militantes, encargada de homologar la identidad racial de los
candidatos a partir de un andlisis de sus fotografias. Un caso despertd polémica, ya
que en un par de gemelos, uno fue reconocido como negro y el otro no, y por lo tanto
rechazado en la cuota. La polémica alcanzo6 una rara violencia.

(Cuales son los argumentos de los que se oponen a las cuotas? Reconocen la vigen-
cia de las discriminaciones, pero consideran que “no se vence al racismo celebrando el
concepto de “raza”. Para ellos no solamente la implementacion de cuotas corresponderia
aun reconocimiento legal de la existencia de razas humanas, sino que esta clasificacion
binaria entre N y B iria contra un sistema de clasificacion de color, particularmente
compleja en Brasil. Para estos opositores a las cuotas, los hechos concretos (es decir
la desigualdad)deben ser disociados del mundo de las ideas (el de las ideologias). Y
desde este punto de vista, sostienen que la democracia racial, en tanto que mito, actiia
como un ideal para la mayoria de la poblacion brasilera. A la creacion de “identidades
cerradas”, oponen su preferencia por la “negociacion” de las identidades en funcion
de contextos especificos.

Los partidarios de esta linea van a estar en minoria. El debate hoy esta cerrado, las
cuotas contintian y se extienden a todo el sistema publico. Cada universidad reserva
lugares para negros y para indios, pero no adoptan las mismas reglas. En su mayoria
prima el criterio de la autodefinicion (la “expertise” que yo sepa, no se usa mas). En
otros establecimientos se agrega al criterio del color/raza, un criterio socio-econémico.

Un modelo etno-territorial

Presento ahora otro tipo de politicas publicas preferenciales: las que conciernen la
atribucion de un territorio a poblaciones étnicamente minoritarias. En la constitucion, a
proposito de los negros o mas precisamente de las quilombolas, el articulo 68 dice que
debe entregarse un titulo de “propiedad definitiva”, “un titulo colectivo y pro-indivis”.

e La re-semantizacion del quilombo

(Qué se entiende exactamente por quilombo y quilombola? En la literatura del
siglo XVII designaba a toda habitacion que reuna a cinco esclavos y mas en fuga y
mas en torno a un lugar de molienda, objeto que indicaria una actividad de produccion
autonoma. Suponemos que la ley de la abolicion hizo desaparecer los quilombos.

Cuando el quilombo vuelve en 1988, es seguramente operando una ruptura mayor:
se le atribuye un valor positivo y cada uno puede constatar que tales agrupamientos
sociales existen todavia pues las personas dicen pertenecer alli. ;Qué es entonces el
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quilombo hoy? Los juristas, parlamentarios y militantes del movimiento negro no
llegan a ponerse de acuerdo. Se vuelven hacia las ciencias sociales y sobre todo hacia
los antropodlogos, en razén de su conocimiento de las formaciones sociales contem-
poraneas mas evocadoras del quilombo,es decir “las comunidades negras rurales”. Su
intervencion a lo largo de los afios 1990 y 2000 va a resultar decisiva.

El proyecto de los antropologos es examinar la nocion legal para hacer una categoria
juridica capaz de incluir todas las formas sociales contemporaneas de las “comunidades
negras rurales”. Es lo que se llamo la re-semantizacion del quilombo.

El primer argumento de su reflexion es una verdad historica indiscutible: la sociedad
que se constituye después de la llegada de los portugueses a principio del siglo XVI
estaba fundada sobre la violencia y el trabajo forzado, primero de los indios, luego
por esclavos traidos de Africa. Cuatro siglos después persisten las disparidades socio
econdmicas entre los descendientes de los esclavos y los amos.

Algunos antropologos consideran incluso que la exclusion social se acentu6 en el
curso del periodo post abolicion.

Identifican un segundo elemento que habria contribuido a mantener las desigualda-
des. Se trata de la ley de tierras que en 1850 no reconocia mas que las tierras compradas.
Pero las tierras ocupadas por antiguos esclavos fueron en general obtenidas por otros
medios: 1) por testamento; 2) por una concesion acordada en vida del amo, a veces por-
que la “comunidad negra” lo habia protegido de esclavos fugitivos; 3) se sabe también
que ciertos quilombos fueron fundados por hombres libres sobre tierras no ocupadas. Al
fin de cuentas, el denominador comun de todas estas situaciones es el haber escapado
a toda transaccion mercantil. Fue lo que volvié problematico, antes y todavia ahora, el
reconocimiento por el Estado de la propiedad privada de las quilombolas.

El tercer argumento de los antropdlogos es que la insurreccion y la fuga no son
los tinicos criterios de la experiencia historica de las quilombolas. Hay que tomar en
cuenta también otras formas de resistencia, como la ayuda prestada a otro esclavo.
La nueva categoria juridica debe considerarlo y debe ser capaz de recibir igualmente
“comunidades” que no son descendientes de antiguos quilombos- como las familias
de esclavos liberados que compraron sus tierras, (Almeida 2002: 62).

Los antropologos subrayan entonces los limites del articulo 68, 1) no considera
mas que el periodo de la esclavitud; 2) insiste en la perennidad del establecimiento; 3)
sobre la continuidad de la filiacion biologica y 4) sobre la permanencia de elementos
socioculturales. Con tales criterios, el Estado definiria los grupos actuales por lo que
han dejado de ser. Elevandose en contra de esta representacion ideal (Almeida, 2002:
46), afirman que la comprension del quilombo de hoy debe partir de la experiencia
actual de los grupos sociales que piden ser reconocidos como quilombolas.

Una de las figuras importantes de esta antropologia, Alfredo Wagner de Almeida
(1989) se interesa, desde los anos 1980, en las “identidades construidas en el conflicto”.
Muy critico de las lecturas esencialistas, A. Wagner estima que hay que comenzar por
preguntarse como los propios sujetos se auto-representan. La respuesta no seria simple,
segun Almeida, pues hay personas de ascendencia indigena que se definen como negros,
mientras que otros que “podrian ser clasificados como negros,semovilizan por tierras
indigenas”. Las autodefiniciones no estan siempre en concordancia con el fenotipo.

Al proponer un enfoque socio-historico, Almeida sostiene que la identidad étnica
es antes que nada situacional y politica. Debe ser aprehendida del punto de vista de las
“estrategias contingentes”, elecciones que son determinadas por situaciones dadas. Es
por eso que la etnografia debe examinar “las circunstancias en las que un grupo social
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acepto entrar en una categoria legal y debe interesarse en el marco mas general de sus
posicionamientos frente a otras personas”.

Entonces cuando Almeida pretende resituar al objeto quilombo en un contexto mas
amplio, parece tomar sus distancias con su propia propuesta. Retoma la definicion dada
por O’Dwyer: las quilombolasson “grupos étnicos que 1) persisten a lo largo de la
historia como un tipo organizacional, 2) sin que sea necesario, sin embargo, cualquier
referencia a la preservacion de las diferenciasculturales heredadas [ni que estas sean]
facilmente identificables por un observador externo (O’Dwyer, 2002: 14). Estamos
entonces frente a una especie de paradoja: habria una continuidad de la especificidad
quilombola (un tipo organizacional) sin que haya una necesaria manifestacion externa.

e [a Antropologia y el derecho

Esta critica antropologica del quilombo histdrico ha sido favorablemente recibi-
da por los juristas. Principalmente sobre la cuestion de los beneficiarios del articulo
68 — una coyuntura fundamental que tiene incidencias sobre el nombre de personas
concernidas por su aplicacion, se decidi6 abrir la categoria a las comunidades que se
formaron en otras situaciones que he mencionado. Quilombo se volvié una categoria
legal muy inclusiva. Este problema de los comprendidos en el articulo 68 se reveld
mas problematico de lo previsto a medida que surgieron demandas de grupos que se
decian hasta ese momento “ocupantes de tierras, sin titulos” (posseiros), “trabajadores
rurales” (trabalhadoresrurais), “poblaciones tradicionales”, para no hablar de los qui-
lombos urbanos (que no estaban previstos inicialmente). El quilombo continta siendo
asi objeto de redefiniciones sucesivas en numerosos estudios que buscan ampliar el
campo de aplicacion del vocablo, sin renunciar a que conserve cierta especificidad.

(Aqui estaba previsto presentar dos estudios de caso, el primero un conflicto interno
que permite aclarar la cuestion del quilombo. La segunda concierne un conflicto inter-
aldeas que plantea la comparacion entre los grupos quilombolas e indios.)

3. La circulacién entre las categorias legales

En esta ultima parte, quisiera volver a la Amazonia para presentar brevemente un tl-
timo ejemplo que me impuso abrir la tematica a la comparacion con otras categorias
legales. Se trata de un conflicto en la region, que fui invitada a examinar, entre indios
y quilombolas, en los afios 2010. Las entrevistas realizadas con indios y quilombolas
no tardaron en indicar que la disputa que los oponia se debia menos a tensiones étnicas
que al control de areas de pesca y colecta, indispensables a sus economias domésticas
respectivas. Se reconocen, por otra parte, lazos de parentesco, entre otros, la presidenta
de la asociacion Quilombola era hija del ayudante del cacique indio.

Diré muy rapidamente que la investigacion revelo varios elementos importantes:

1) Primero un cierto paralelismo en la construcciéon de los argumentos étnicos.
Los “indios” se designan como “indigenas” pues se consideran civilizados; los “qui-
lombolas” insisten sobre el hecho que sus ancestros eran libres. Adoptan entonces las
categorias oficiales a la vez que tratan de conservar sus distancias. Todos sefialaban
ademas la importancia de “rescatar”, de salvaguardar la cultura. Reivindicaban a veces
los mismos objetos como emblematicos de cada uno.

2) Por otra parte, en los dos casos, pude observar una tension entre una denuncia
de la alienacion y de la colonizacion que hizo “perder la memoria de lo que fuimos”,
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y una realidad de normas flexibles. Asi, indios y quilombolas encaraban sin problemas
el cambio de identidad legal en caso de union o de cambio de lugar de residencia.

3) Luego, en los dos casos, prevalecia una misma concepcion de la declaracion
identitaria: esta vendria antes que nada de una eleccion personal y de un derecho legal
dado por la Constitucion, y no de alguna verdad intima o familiar. Se trata ante todo
de asumir una posicion politica fuerte, para ser finalmente vistos por el Estado y tener
acceso a la ciudadania.

4) Todos declaran estar en lucha con nuevos prejuicios tanto de militantes urbanos
como de administraciones, que no los encuentran a menudo lo suficientemente indios
o lo suficientemente negros.

Es evidente que en estas situaciones, el derecho de una categoria se opone al derecho
de otra. Al respecto este caso amazonico es ejemplar. En efecto, los indios presentan
antes que nada su decision de “asumir” como una reaccion a la demanda de sus vecinos
de ser reconocidos en tanto que quilombolas. Mas atn afirman haberse pronunciado
por la indianidad porque “el indio viene antes que el Negro”, y que entonces deben
primar sus derechos.

Vemos asi confrontadas consecuencias imprevistas de estas politicas. Una multipli-
cacion de situaciones de “superposiciones de demandas territoriales” donde los grupos
que ocupan una posicion analoga en la estructura social buscan obtener del Estado la
atribucion de un mismo espacio geografico en nombre de identidades distintas ante la
administracion. Estos conflictos encuentran frecuentemente su origen en las historias
familiares y las luchas de facciones. De todas maneras, cuando el acceso a los dere-
chos sociales pasa por una etnicidad territorializada, toda historia compartida debe ser
obliterada para dejar lugar a la elaboracion y la enunciacion de las diferencias y de sus
limites. La legitimidad del control de un territorio se encuentra asi como impulsado
fuera de las relaciones locales y de las relaciones inter-aldeanas, para no tener mas
confirmacion y resolucion mas que en el marco legal elaborado al nivel nacional.

Como para los cultos de posesion amazodnicos, y en cierta forma como para el
caso de los gemelos, es necesario salir de abordajes binarios (entre constructivismo
y esencialismo, autenticidad y sincretismo, negro o blanco). Esto implica tomar sin
hesitacion las declaraciones étnicas, las que sean, interrogando su historizacion y su
desarrollo en el espacio social, asi como los cambios y las continuidades, las innova-
ciones y los multiples usos.
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Michel Maffesoli
en Montevideo

Sonnia Romero Gorski

El 14 de abril en la sede central del CLAEH, tuvo lugar un encuentro académico con
Michel Maftesoli Profesor Emérito en la Sorbonne. Invité el Decano de la Facultad
de la Cultura, Dr. José Rilla.

En su exposicion el Prof. Maffesoli se manifesto critico de ideas recurrentes en
la busqueda del “ser” posmodernos, planteando un retorno razonable al buen sentido
popular asi como buscar inspiracion en pensamientos como el de M. Foucault cuando
decia que “si se sabe nombrar bien las cosas, se las podra comprender”. Menciond a
Albert Camus quien de forma coincidente habria dicho que “nombrar mal las cosas
contribuye a la desgracia del mundo”.

Se reconocié como discipulo de Gilbert Durand, compartiendo con su maestro la
idea de que hay un imaginario de época que nos determina, un clima de época que es
como un imperativo atmosférico. No se podra pensar mas que en funcion del “clima
del tiempo”. Hay un proceso de transformacion, casi circular, que va desde una satu-
racion, cansancio, desgaste hasta que las mismas moléculas van a componer otra cosa,
a generar otra cosa. (Casi dirlamos como en el mito del eterno retorno).

Estamos dejando atras la modernidad y vamos hacia la posmodernidad, en un
devenir autbnomo o de mayor autonomia siendo capaces de hacer la propia historia.
Una de sus “obsesiones”: el individualismo epistemologico, la base sobre la que se
construye el ser moderno. “Yo pienso, luego existo en la fortaleza de mi espiritu”,
esa seria la afirmacién completa de Descartes. En esa tradicion se va a formar el
pensamiento en Europa, que siguiendo la via recta de la razon, dejo6 detras el peso del
Sueflo, del Ritual, la Fiesta, entre otros. Dejando predominar la idea que “el Hombre
es el amo de si mismo y de la Naturaleza”. Ese pensamiento habilita una logica de
la dominacion.

Asi en el pasado estarian las Sociedades tradicionales, y en el futuro tenemos el mito
del “progreso”. El pronostico del Prof. Maffesoli es que se pueden encontrar palabras
mas justas. En un sentido metaforico.
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Palabras clave que reflejan su reflexion actual: la “Creacion” (hacer de su vida
una obra de arte) utilizar lo festivo. “Corporizacioén” (el cuerpo valorizado por si mis-
mo, uso de la razon sensible). “Estetizacion” del mundo (objeto hacia donde tienden
vibraciones comunes). Lo “Emocional” que nos rodea. “Sinergia” de la arché (1o que
estaba en el origen).

Paradoja en la que vivimos: el retorno de la arché y el desarrollo tecnologico.

Fue imposible tomar nota de la totalidad de su exposicion, de todas maneras es
interesante transcribir estos apuntes breves, que dejan entrever lineas de coincidencia
con textos de los autores en este N° 1 del Afio III - 2018.
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Conferencia

Afro-amazonas:

religiones, territorios, cuotas.
Dra. Véronique Boyer

(Ver comentario en Editorial, pag. 11.)
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Didlogos con la Antropologia
Social Latinoamericana,
10, 11 y 12 de mayo

En los dias 10, 11 y 12 de mayo tuvo lugar en Montevideo un ciclo de conferencias
organizado por la AUAS y la Asociacion Latinoamericana de Antropologia
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Programa

Jueves 10 de mayo

Instituto de Formacion en Educacion Social (IFES-CFE)
Avenida 18 de Julio 2138,

Salén de Actos 19.00 h

MESA REDONDA:

Las ciencias humanas y sociales en el contexto latinoamericano contemporaneo.
Actuales ici de i6 é tifi

Participan: Eduardo Restrepo (Presi de la 6n L i de

Antropologia, Director de Estudios Culturales de la Pontificia Universidad Javeriana de
Bogota, Colombia), Ricardo Fagoaga (Presidente CEAS México), Lia Ferrero
(Presidenta CGA, Argentina), Gonzalo Diaz Crovetto (Universidad de Temuco, Chile),
Annel del Mar Mejias Guiza (Coordinadora de la Red de Antropologias del Sur,
Universidad de los Andes, Venezuela)

Modera: Pablo Gatti (Presidente de la Asociacion Uruguaya de Antropologia Social)
Viernes 11 de mayo

Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion (FHCE-UDELAR)

Avenida Uruguay 1695

Sala Maggiolo 17:00 h

CICLO DE CHARLAS

pologia e historici mitos y mito-praxis de la
uruguaya.
Dr. Nicolads Guigou. Director del Departamento de Antropologia Social (FHCE-
UDELAR), Uruguay.

El valor de las : control, discipli i y poder en torno al
imi Lecturas y i a partir del caso chileno.
Dr. Gonzalo Diaz Crovetto. Universidad Catélica de Temuco, Chile.

Primeras Etnografias en México: su método, olvido y la construccién de una idea
de la Historia de la Antropologia Mexicana.

Mag. Ricardo Fagoaga. Presidente Colegios de Etndlogos y blogos Sociales de
México.
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10,

11y 12 de mayo

Modera: Lydia de Souza (Vicepresidenta de la Asociacion Uruguaya de Antropologia
Social)

19.00 h Corte café
19.30 h Revista Plural de la iacion L

" . do .
Mag. Annel del Mar Mejias Guiza. C i de la Red de ias del Sur.
Universidad de los Andes, Venezuela.

Sébado 12 de mayo
Facultad de t y Ciencias de la 6n (FHCE-UDELAR)
Avenida Uruguay 1695

Sala Maggiolo 9.00 h

Brasil, Portugal, Espanha, aproximagées e
contrastes. Dr Amonlo Motta. Vicepresidente de la Associacdo Brasileira de
Antropologia.

Acercamiento a las escuelas de antropologia social y cultural venezolanas De la
influencia boasiana al influjo francés y al ivi: del imi

Mag. Annel del Mar Mejias Guiza. Ci i de la Red de ias del Sur.
Universidad de los Andes, Venezuela.

El espectro boasiano de las ‘cuatro ramas’: la arqueologia y el sentido comiin
disciplinario en Colombia

Dr. Eduardo Restrepo. Presidente de la iacion Lati i de

(ALA). Departamento de Estudios Culturales de la Pontificia Universidad Javeriana de
Bogota, Colombia.

Modera: Pablo Gatti (Presidente de la Asociacién Uruguaya de Antropologia Social)

Brindis de cierre

Inscripciones: AQUI
Se entregari certificado de asistencia.
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Publicacion en Francia

y presentacion en la Casa

de América Latina en Paris

del libro de Dario Arce Asenjo

Se realizo la presentacion del libro
“L’Uruguay. Une Nation d’extreme-
occident au miroir de son histoire
indienne”, del Antropdlogo urugua-
yo Dario Arce Asenjo, el pasado 17
de mayo de 2018 en La Maison de
I’ Amerique Latine.
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El 18° Congreso Mundial de la Union Internacional de las
Ciencias Antropologicas y Etnologicas (IUAES — Internatio-
nal Union of Anthropological and Ethnological Sciences) se 129
desarrollard el proximo mes de Julio en la Universidad Federal
de Santa Catarina en Florianopolis (Brasil), con el apoyo de
la Asociacion Brasilefia de Antropologia (ABA). Tiene como
propuesta de tema general el pasado, presente y futuro del saber
antropologico. Este sera el primer congreso que tendra lugar en
América del Sur desde la primera reunion en Londres en 1934.
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Ciclo de Mesas Redondas
UNSAM/IFA 2018:

El potencial critico
de las ciencias sociales
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