REPENSAR LAS
NOCIONES DE CUERPO

Y DE PERSONA: ;PORQUE
PARA LOS INDIGENAS
PUME PARA VIVIR SE
DEBE MORIR POR UN

Los indigenas pumé, concocidos también en la
literatura etnografica como yaruro, son un grupo
de pescadores y cazadores-recolectores nomadas
que viven actualmente en las sabanas del
sudoeste de Venezuela. La situacion actual de los
pumé es dramatica. A través de los relatos de la
enfermedad, de los suefios o en los cantos rituales
— en esta comunicacio presentaré algunos de estos
relatos — los pumé expresan la conciencia clara
que tienen de su marginacion. Este articulo tiene

como objetivo hacer evidente el sentido de la
pregunta que da titulo al trabajo.

La contextualizacion de esta frase en la busqueda
de su sentido nos permitira revisar algunas de las
cuestiones claves de la antropologia de la salud y
de la enfermedad: las relaciones entre experiencia
individual y sentido, entre identidad individual y
colectiva, entre representaciones de la persona, de
la enfermedad, de la vida y de la muerte.

RATO? !

Gemma Orobitg Canal

EI objetivo de este articulo es la revision de los conceptos de cuerpo y de
persona, y de su relevancia para el analisis antropol6gico. Aunque las
nociones de cuerpo, mas concretamente de embodiment, y de persona han
servido para fundamentar la identidad de diferentes enfoques antropolégicos
(Orobitg 1999a), me interesa demostrar que, tal como han sido formuladas
por estos mismos estudios, ambas nociones no pueden ser tratadas de forma
independiente (Strathern 1998). Esta interdependencia entre las nociones de
cuerpo y de persona se hace evidente cuando introducimos en el analisis una
tercera nocion, la nocion de experiencia. Cuerpo, personay experiencia seran
las nociones centrales en esta comunicacion.

Ejemplificaré los planteamientos seflalados anteriormente a partir de
un estudio de caso. En particular, me centraré en completar el sentido de la
frase que da titulo a esta comunicacion: ;Porqué para los indigenas pumé
para vivir es necesario “morir un rato”? Esta pregunta nos remite a las
representaciones pumeé de la vida y de la muerte. En el caso pumé, entre la
vida y la muerte se da una especie de solucidn de continuidad. La misma
continuidad que se establece, necesariamente, reproduciendo el mismo tipo
de expresiones que utilizan los pumé, entre el “aqui”, la tierra de los hombres,
y el “alla”, la “tierra de los santos”, los tid y oté en lengua pumé. Si las

1 Este articulo debe mucho a los pumé del pueblo de Riecito que, entre 1990-1993 y, posteriormente, durante el mes
de febrero del 2000, me acogieron y me ensefiaron alguna cosa sobre su manera de entender el mundo. También quiero
agradecer de manera especial a los alumnos del curso de doctorado, Cos, técniques i tecnologies, que imparti entre los
meses de marzo y junio de 2000 en el Departament d’Antropologia Social de la Universitat de Barcelona, con quienes
puede comentar y discutir alguna de las cuestiones teéricas que presento en este trabajo. Mi sincero agradecimiento
por haber sido unos interlocutores exepcionales y sugerentes.
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representaciones pumé del cuerpo y de la persona estan en armonia con esta
necesidad de continuidad entre el mundo visible e invisible, entre la vida y
la muerte; las representaciones de la enfermedad, el suefio y el canto ritual
dan cuenta de una cultura donde la vida se conceptualiza a través de la
muerte.? Y es que la enfermedad, el suefio y el canto son, desde el punto de
vista de la experiencia individual, experiencias muy cercanas a la muerte.
Esta es la idea central que encierra la pregunta que da titulo a este articulo.
Esta conceptualizacién de la vida a través de la muerte es un hecho
constatado en otros contextos indigenas. Para algunos antropo6logos, esta es
la manera en que algunas culturas indigenas expresan su conciencia de la
realidad como un “proceso de temporalidad dolorosa” (Tylor 1997). Es la
consecuencia del dramético proceso historico de explotacion y marginacién
experimentado por la mayor parte de grupos indigenas americanos.

El caso de los pumé no ha sido distinto. Actualmente, y como la
mayoria de grupos indigenas de Venezuela, los pumé son un grupo “resi-
dual” y “marginal”, y perfectamente conscientes de su situacion de mar-
ginacion. El grupo pumé esté constituido por 5.885 personas, segun el altimo
censo indigena de Venezuela de 1992. Los pumé, junto con los kuiva, son
los Unicos supervivientes de la gran diversidad linguistica y cultural que
habitaba la zona de los Llanos del Apure, al sudoeste de Venezuela a finales
del siglo XVIII. En la actualidad, forman parte del 1,6% de la poblacion
indigena venezolana. Una poblacién geograficamente periférica (ha sido
progresivamente apartada desde el siglo XIX, a causa de las diversas
colonizaciones criollas — agricolas o ganaderas — hacia las zonas fronterizas
mas pobres, menos desarrolladas y mas alejadas de los nucleos urbanos),
politicamente olvidada (exceptuando en periodos electorales)® y econémi-
camente dependiente de los subsidios gubernamentales y de las ayudas
aportadas por las organizaciones humanitarias (el agotamiento de los recur-
sos, resultado de una sedentarizacion forzada y de una disminucion del
territorio, se hace notar). No s6lo en las conversaciones cotidianas, sino
también en los mitos y, de forma general, en su construccién del mundo las
referencias al aislamiento y a la marginacion son constantes.

La contextualizacidn socio-historica y politica de las representaciones
pumé del cuerpo y de la persona, asi como también de su analisis a partir de
las experiencias de la enfermedad, del suefio, del canto y de la muerte nos
permitira dar cuenta de una doble interrelacién. Por un lado, la relacion en-
tre las representaciones del cuerpo y de la persona. Por otro, la interrelacion

2 Quiero agradecer al linguista venezolano Esteban Emilio Monsonyi sus precisiones en relacion a este tema.

3 Esta situacion ha variado con la nueva situacion politica venezolana, en particular con la nueva Constitucion (2000)
que preveé la participacion activa de los indigenas en la vida politica nacional. Se trata de una situacion nueva,
impensable hace unos afios, que esta teniendo repercusiones importantes en la vida de estos grupos.
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entre estas mismas representaciones y el contexto social e histérico dentro del
gue funcionan. En otras palabras, el ejemplo pumé nos permite constatar nue-
vamente que las representaciones del cuerpo y de la persona tienen una
dimensidn histdrica, sobre todo si las abordamos desde el punto de vista de
la experiencia (Mauss 1993; Foucault 1975; Laqueur 1994; Jackson 1998; Augé
1982). Esta idea se hace extensible a las representaciones de la enfermedad,
del suefio, del canto ritual y de la muerte.

Las nociones de cuerpo y persona: puntos de interseccion

Los estudios basados en la formulacion de la nocion de persona se preguntan
sobre como se producen/reproducen los individuos y, por extension, la
sociedad. La persona es una metéfora de la sociedad. Esta expresion sintetiza
lo esencial de este enfoque tedrico. Los estudios centrados en la nocion de
cuerpo (embodiment) se interrogan sobre como se reproduce la sociedad e,
intrinsecamente, los individuos sociales. La sintesis de esta vision tedrica nos
la da esta frase: el cuerpo es un instrumento de la sociedad. En un articulo
anterior he podido desarrollar las especificidades de uno y otro concepto
(Orobitg 1999a). Pero lo que aqui me interesa es mostrar los puntos de
interseccion mas relevantes entre uno y otro enfoque. Sobre todo, porque
cualquiera de las realidades a las que se confronta el antropdlogo, ya sea
cercana o lejana, da cuenta de este isomorfismo de las nociones. Pero también
porque, tener en cuenta las intersecciones entre ambas nociones me ha
parecido un punto de partida interesante tanto desde la perspectiva teérica
como desde la perspectiva del andlisis antropoldgico.

A nivel teérico, nos permite matizar y dar un nuevo impulso a todo
lo que se ha dicho hasta este momento sobre estas nociones y acercar teorias
que se presentan como opuestas; pero que, en el fondo, plantean proble-
maticas similares. 4 A nivel del andlisis antropol6gico nos permite reconducir
el analisis més all4 de la constatacion de un relativismo cultural a nivel de
las representaciones locales del cuerpo o de la persona. Y es que, como ya he
sugerido, el analisis de la literatura socioldgica y antropoldgica sobre las

4 Un intento de sintesis interesante es el elaborado por Nancy Scheper-Hughes y Margaret Loock en “The Mindful Body:
A Prolegomenon to Future Work in Medical Anthropology” (1987). La teoria deconstruccionista de los tres cuerpos (el
cuerpo individual-sensible, el cuerpo cultural-social y el cuerpo politico-econémico) y de las interrelaciones entre ellos
es muy interesante como modelo tedrico. Sin embargo los andlisis antropoldgicos desarrollados a partir de este modelo
se reducen, a menudo, a una presentacion independiente de los tres cuerpos, olvidando otro aspecto esencial de este
planteamiento tedrico: la relacion de interdependencia entre estos tres cuerpos que, en la experiencia del sujeto, son
vividos de manera simultanea. Nancy Scheper-Hughes, en su libro Death without Weeping, acaba priorizando el cuerpo
politico-econémico como determinante de los otros dos cuerpos. La experiencia pumé nos lleva a matizar este
planteamiento de determinacion de un cuerpo sobre los otros.
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nociones de embodiment y de persona hace evidentes unos puntos de inter-
seccion muy interesantes. En primer lugar, se toma como punto de partida,
en la formulacién de las dos nociones, la critica a la oposicion cartesiana en-
tre cuerpo y mente. En segundo lugar, unos y otros sitdan las
representaciones del cuerpo o de persona como vehiculadoras de todo un
conjunto de relaciones. En particular, de las relaciones entre aquello que es
individual y aquello que es colectivo, entre lo particular y lo general v,
finalmente, entre lo que es local y lo que es global. En otras palabras, el papel
mediador de las representaciones del cuerpo o de la persona es uno de los
puntos comunes entre estos dos enfoques (Mauss 1993; Bourdieu 1972; Jack-
son 1998). Es, precisamente, este punto el que me interesa desarrollar en este
trabajo.

Representaciones y mediaciones: el ambito de la experiencia

A menudo, para facilitar la mejor comprension de los objetivos que se
prentenden, es interesante hacer referencia, aunque sea brevemente, al
itinerario personal de la investigacion que nos ha llevado a plantearnos
determinadas preguntas. Mi trayectoria investigadora con los indigenas pumé
partié del interés por todos aquellos aspectos relacionados con la salud y la
enfermedad. Pronto orienté mi trabajo hacia el estudio del suefio, en todas sus
modalidades,® en esta cultura indigena. Finalmente, terminé organizando el
andlisis alrededor de las representaciones pumé de la persona. El analisis de
los datos pumé descubria el papel estructurador de las representaciones de
la persona. A partir de lo que significa experimentar el mundo como
individuo pumé, pude descubrir el sentido completo y profundo de las
representaciones pumé de la salud y la enfermedad.

La enfermedad, el suefio y el canto

Entre 1990 y 1993 estuve realizando trabajo de campo en un pueblo indigena
pumé situado en los Llanos de Apure de Venezuela, Riecito. El objetivo de
mi trabajo era analizar las representaciones pumé de la enfermedad y la
salud. En realidad, el marco de la investigacion antropoldgica era un proyecto
interdisciplinar enfocado a disefiar un programa de asistencia primaria en

5 En el caso de los pumé, la nocion de suefio se amplia si la comparamos con nuestra manera de experimentar y de
relacionarnos con nuestros suefios. El suefio pumé abarca desde el suefio del dormir hasta el suefio despierto durante
la ceremonia del T6hé. Cuando hablan en espafiol los pumé utilizan la palabra “suefio” para referirse, en primer lugar,
a “la experiencia que permite a los pumé entrar en contacto con los oté (seres miticos)” y, en segundo lugar, “sofiar bien”
significa “el viaje del pumethd — esencia vital — hacia las tierras de los oté”. Esta experiencia del viaje del pumethd hacia
las tierra oté se realiza tanto durante el suefio como durante una enfermedad o durante el canto ritual del T&hé.

222



Repensar las Nociones de Cuerpo

salud, adaptado a las particularidades de este grupo indigena. Desde los
primeros dias, acompafiando al equipo médico del proyecto, empecé a
preguntar a los habitantes del pueblo sobre la enfermedad, sus causas y las
formas de curarla. Los resultados de mis entrevistas eran tan desalentadores
como los que los médicos obtenian cuando intentaban completar, sin ningun
éxito, las historias clinicas de cada uno de los pumé que visitaba el puesto
de salud de Riecito. Conclui, después de unos cuantos dias, que a los pumé
no les gustaba hablar de la enfermedad. Méas adelante, sin embargo,
comprobé que esta no era la cuestion; sino que, aquellas primeras semanas,
no estaba formulando las preguntas idoneas, es decir de forma comprensible
para mis interlocutores. Sefialo este aspecto porque un buen dia formulé la
pregunta que me permitié obtener largas explicaciones sobre la enfermedad...

Hacia casi dos semanas que habia llegado a Riecito. Muy amenudo,
tres o cuatro veces por semana, habian celebrado la ceremonia del Tohé en
Riecito. Desde la puesta del sol hasta el alba, hasta el momento en que los
primeros rayos de sol aparece en el horizonte, habian estado cantando el Tohé.
Hombres y mujeres adultos, jévenes y nifios participaban en la ceremonia.
Durante toda la noche, completamente a oscuras, o iluminados Unicamente
por la tenue luz de la luna, repiten a coro las melodias improvisadas por los
hombres adultos que toman parte en la ceremonia. Y es que el T6hé es un
ritual eminentemente masculino. Siempre es un hombre adulto el que dirige
la celebracion. Ayudado en el canto por otro hombre que le substituira
cuando sea necesario y por su mujer que le encendera los cigarros (karamba)
durante toda la noche, el hombre que dirige la ceremonia organiza un turno
de canto entre todos los hombres que participan en el Tohé. Finalizada la
noche, todos ellos habran cantado al menos una vez.

A partir de las lecturas previas al trabajo de campo, llegué a Riecito
con la idea de que el Tdhé era, basicamente, una ceremonia de curacion. Du-
rante el Tohé, los mismos habitantes de Riecito me lo confirmaron en esos
primeros dias, se curaba a los enfermos. Y se curaba a los enfermos de dos
maneras, dependiendo de las causas supuestas de la enfermedad. Dentro de
las representaciones pumé, la enfermedad se explica por la presencia de un
objeto extrafio en el cuerpo o por la ausencia de la esencia vital (pumeth6) que
momentaneamente, como sucede durante el suefio y el canto, ha abandonado
el cuerpo fisico para llegar “alla”, a las tierras del oté, de los “santos” o de
los “jefes”, tal como traducian en espafiol mis interlocutores. Los lenguajes
del exceso y de la pérdida, categorias esenciales e inherentes al

6 Si analizamos los diversos aspectos de la realidad pumé, no sélo en lo que hace referencia a la enfermedad,
descubriremos como la imagen del exceso y de la pérdida funcionan como categorias explicativas de diferentes
acontecimientos. He podido analizar este funcionamiento en relacion a la sexualidad y a las consecuencias y
explicaciones, por parte de los adultos, de los “excesos sexuales” de los jovenes (Orobitg 1999b).
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funcionamiento de la cultura pumé, confluyen, en este caso, para explicar la
enfermedad.® Se trata de dos explicaciones de la enfermedad que pueden
darse, y suelen darse, simultdneamente (Orobitg 1995). Los dos tipos de
curacion también se dan simultdneamente en el T6hé. En un momento de la
ceremonia, sin que el canto se detenga, el fiuanomé (chupador, en espafiol)
“chupard” la zona dolorida del cuerpo del enfermo con la intencién de
extraerle el objeto que los yaruka, espiritus malignos de la naturaleza, han
introducido en su cuerpo y que es el causante de la enfermedad. También
durante el Tdhé, concretamente a partir del viaje que realiza la esencia vital
y que es inherente al canto, al menos a lo que significa “cantar bien”, se llega
a “alla” y se pueden buscar las esencias vitales de los enfermos; para
retornarlas hacia “aqui” al alba, cuando se termina el T6hé y, de esta manera,
curarlos.’

La insistencia en la celebracion del Téhé, que me sorprendi6 en un
primer momento hasta que constaté que formaba parte de la normalidad
cotidiana de Riecito, me llevé a preguntar: “¢Es que hay mucha gente enferma
estos dias?”. Le hice esta pregunta a Cesar, el hombre que, segun todos
coinciden en Riecito, sabe méas del Tohé; el que “canta mejor”, el que “suefia
mejor”, porque tiene un gran conocimiento de las tierras de oté y puede
comunicarse directamente con ellos, con los oté, y éstos pueden hablar
directamente a los pumé a través de él, poseyéndo su cuerpo durante la
ceremonia del T6hé. Cesar me contesto: “No, no hay nadie enfermo en el pueblo”.
En ese momento, me senti en la obligacién de preguntarle: “Entonces, ¢por qué
cantan el T6hé?”. S6lo después de algunos meses entre los pumé pude llegar
a comprender, en todo su sentido, la respuesta de Cesar a mi pregunta.
“Cantamos para vivir”, me respondi6. Recuerdo que anoté esta respuesta en
mi diario de campo pensado -y asi lo escribi — que no entendia muy bien lo
gue Cesar queria decir; pero que, de toda maneras, lo apuntaba. Quizas, méas
adelante, llegaria a entenderlo. Lo que en ese momento me parecié claro es
gue Cesar, con su respuesta, me estaba indicando el papel central del Tohé en
el contexto pumé en el que estaba realizando mi trabajo. En realidad, como
pude constatar ampliamente tiempo después, durante el Tohé, no sélo se cura
a los enfermos sino que los conflictos, problemas y cuestiones de la vida
diaria encuentran solucion. Este papel mediador del T6hé en la vida social es
mas importante cuando el que dirige la ceremonia es el téhéhoamé haveca — el
gue canta mejor —, Cesar.

Después de la conversacion con Cesar, empecé a preguntar a los
hombres adultos como habian aprendido y empezado a cantar el T6hé. En este

" Es importante sefialar que unos, los que “cantan mejor” o “suefian mejor”, tienen mas facilidades y capacidades para
hallar los pumeth¢ de los enfermos i devolverlos (curarlos) que otros.
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momento, por primera vez, obtuve largas explicaciones sobre la enfermedad.
Las preguntas sobre el T6hé orientaban a mis interlocutores hacia un tipo de
narraciones que empezaban siempre de forma similar: “... cuando era
pequefio me puse muy enfermo, me mori un momento”, “... yo era muy joven
y no podia ni comer no beber, tampoco podia hablar. Casi mori, y estuve asi
durante tres meses...”. Estas afirmaciones son recurrentes en las historias de
vida de la mayoria de los hombres adultos de Riecito. Los relatos de vida
prosiguen: “... estaba enfermo y sofié que los oté me decian que me habia
enfermado para asi poder conocer mejor aquellas tierras y que, al regresar,
deberia cantar el T6hé” o “... yo aqui estaba enfermo; pero alli me encontraba
bien, comia mucho mientras me ensefiaban a cantar el Tohé...”.

Conocer mejor las tierras de los oté, aprender a cantar el T6hé... eso es
lo que se espera de esta grave enfermedad. De lo que se trata, basicamente,
es de conocer a estos seres, los oté y los ti6, aprender a escucharlos pues son
ellos, segun explican mis interlocutores, los que, situados sobre la cabeza del
hombre que canta el Téhé, le dictan lo que debe cantar, las “palabras del
canto”. Més adelante, y durante toda la edad adulta, se profundiza en este
conocimiento y aprendizaje a través del suefio y del canto, que, como en la
enfermedad, implican el viaje del pumethé. Es interesante sefialar que el relato
del viaje, de la relacion con los oté, y con los espiritus secundarios llamados
ti6 se construye de manera continuada durante toda la vida del individuo.
Cada nuevo viaje del pumethd, ya sea durante el suefio, la enfermedad o el
canto, se traduce en nuevos descubrimientos de tierras y seres, asi como
nuevas relaciones con el mundo de los oté. La creacion individual ocupa un
lugar importante en este relato individual mas o menos largo de las
experiencias “alla”, en el ambito mitico. Estas experiencias individuales, estos
relatos de viajes individuales, sin embargo, se convierten en experiencias
colectivas a través del T6hé. En el canto del Téhé cada individuo reproduce
la experiencia de aquello que ha “sofiado” anteriormente y de lo aquello que
“esta sofiando” durante el Tohé.

Cada “suefio”, cada “viaje” por tierras de los oté tiene sus parti-
cularidades ligadas la vida de cada individuo; pero todas las historias de vida
coinciden en el relato de una enfermedad que induce el primer viaje a las
tierras de los oté. Todos los hombres adultos que cantan el Tohé — que son la
mayoria de ellos — tienen para explicar, en el curso de su historia de vida, un
episodio relacionado con un enfermedad grave y larga en el momento de la
adolescencia y que se repetird, en diferentes momentos, durante el inicio de

8 Se considera que un chico pasa a la edad adulta cuando “se casa”, cuando se va de casa de sus padres para cohabitar
con una mujer. La adolescencia del joven esta marcada por la promiscuidad sexual, comportamiento criticado pero, a
su vez, considerado como necesario. Esta enfermedad grave que afectara a todos los hombres durante la adolescencia
responde, a menudo, a un castigo de los oté (seres miticos) a los excesos sexuales de los jovenes (Orobitg 1998).
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la edad adulta. “Vamos a ver si serd para cantar mejor o es que tiene el
espiritu malo...” 8 decia alguien de Riecito refiriéndose a un hombre joven
enfermo de tuberculosis ® que, tras varias recaidas, estaba en un estado tan
grave que murié pasados unos dias. La enfermedad hace pensar en el “viaje”,
en la experiencia de las tierras miticas y en la transformacion del estatus del
individuo después de la enfermedad. Asi lo explica Santos, un hombre viejo
que estaba de visita por unos dias en Riecito, a través de lo que podemos
considerar como un “relato tipo™:

Yo me enfermé cuando era pequefio. Entonces llegué con mi pumetho (esencia
vital) lejos a la casa de Kumaleina... Estaba enfermo, no sabia de mi. Era
chiquitito cuando me enfermé. Entonces cuando estaba enfermo me cantaron
(el Tohé). Mateo se llamaba mi abuelo que fue a buscar mi pumethd. Yo no me
daba cuenta de nada. Después que estuve enfermo me curé y vi con mi
espiritu que vendria a cantar el canto de los ti6 que vienen a cantar encima.
Entonces yo cantaba de noche en cada casa. Francisco estaba enfermo, lo
busqué lejos, en la tierra de Ici Ai, de “alla” saqué su pumethd con la palabra
del T6hé...

En este tipo de relatos, caracteristicos de un momento particular del ciclo de
vida del individuo, la enfermedad supone literalmente, el primer “viaje”
hacia tierras de los oté; simbdlicamente, el paso al mundo de los adultos. En
la mayor parte de los relatos, se presenta como una enfermedad-castigo
ligada a los “excesos sexuales” que caracterizan el periodo de la adolescencia
y el inicio de la edad adulta. Se trata de unos “excesos” sancionados a nivel
del discurso social pero que son presentados como necesarios a nivel de la
dindmica social. Asi lo explicaba Cesar:

...Por lo menos esos musicos 19 nuevos, Larita, José Luis, Josecito... No saben
como se llama el pueblo al que llegan. Al que sabe del canto le dan pura
palabra, como un grabador... pero estos jévenes aun no saben. Son gente que
estd aprendiendo a cantar. José Luis va a ser bueno; por eso los santos
mayores castigan al espiritu de él. Yo siempre les digo: ustedes no saben
todavia. Deben enfermarse para aprender. Si no se enferman van a cantar
chapuceado, bajito porque los santos no van a ayudarles.

Cesar me contaba esto porque, hacia unos dias que, en Riecito, algunos
hombres jovenes, entre 18 y 25 afios, habian entrado en una especie de
competicion para dirigir el Tohé. El resultado: casi cada dia se celebraba el
Tohé. Los hombres adultos explicaban que querian “ayudar” a los jovenes en

9 A partir de 1990, en la zona de los rios Riecito y Capanaparo, se constata un incremento de los casos de tuberculo-
sis. La tuberculosis afecta tanto a nifios, en casos extremos de tuberculosis 6sea, como a adultos.
10 | a traduccion en espafiol que hacen los pumé de la palabra téhehoamé (el que canta el tohé) es “musico” o “cantador”.

226



Repensar las Nociones de Cuerpo

su voluntad por cantar el Tohé. Esta era la razén por la que participaban en
la ceremonia acompafiandoles en el turno de canto, para que pudiesen
“amanecer cantando” — pues es de eso de lo que se trata. Pero esto no les
impedia hacer comentarios negativos sobre la forma de cantar de estos
jévenes. (Por qué no cantaban bien estos jovenes? Porque ain no se habian
enfermado, insistian los hombres adultos de Riecito. El canto de estos jovenes
era, por esta razon, un canto sin “fundamento”. En el testimonio que presento
a continuacion Cesar relaciona la enfermedad con el trabajo y el estudio
vinculados al aprendizaje del Thé:

Ayer en el canto... los oté no dijeron nada; puro joven [...]. Asi no llega, si
esta “hecho”, viejo como yo si llega (el pumeth¢ a las tierras de los oté).
Cuando canta puro joven no gusta. ;A usted tampoco le gusto verdad?
Tiene que ser viejo. Entonces avisa al espiritu grande (oté) y las mujeres
también ayudan [...]. MUsico joven canta puro canto... Tienen que trabajar
primero, como Usted que esta estudiando. Ahora estan principiando. Yo
cantaba asi primero. Primero cantaba nada mas [...]. Primero tiene que
terminar de estudiar el cuerpo suyo (pumeth¢) “alld”, entonces canta bien,
con fundamento [...]. Cuando uno no se ha enfermado no canta bien; por
eso es que no le viene el canto. Yo me enfermé varias veces. Cuando era
chiquito me enfermé...

Los oté castigan a los hombres jovenes. Y esta enfermedad en la que sumen
los oté a los jovenes que tiene relaciones sexuales en exceso o en contextos en
los que no esta permitido, en particular durante la celebracion del Tohé, es
una etapa necesaria para poder adquirir el conocimiento necesario para
acceder a la edad adulta. Asi pues, conocer y acceder al mundo de los oté es
un requisito indispensable de la edad adulta. Durante el periodo que dura la
enfermedad, los oté retienen el pumethd del joven en sus tierras lejanas para
mostrarle todo aquello que debe saber un adulto. Ici Ai, el “trickster” — bribon
— del panteén amerindio y principal oté masculino, incita, con su com-
portamiento o consejos, a los chicos jovenes para que rompan con las
prohibiciones, incluso en los momentos que sus pumethd estan retenidos en
las tierras de los oté, y poder, de esta manera, “castigarlos” mas, para que se
gueden mas tiempo “alld” o, lo que es lo mismo, para que conozcan mas,
pues de esto se trata.

Estos relatos de los hombres adultos de Riecito sobre la manera en
gue habian aprendido a cantar el Tdhé insistian en dos aspectos que fue-
ron relevantes para continuar la investigacion. En primer lugar, la relacién
entre la enfermedad y el suefio. “...Me puse enfermo y sofié...”. En segundo
lugar, la relacion entre el suefio y el acceso al conocimiento del sentido
profundo de los acontecimientos, en este caso a la explicacion de la
enfermedad. “...Me puse enfermo y sofié que me habia puesto enfermo
porque...”. Fue entonces cuando empecé a preguntar sobre la enfermedad
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a través del suefio. ;Qué suefa que tiene?, ;Usted ha sofiado alguna cosa
sobre la enfermedad de su mujer? ;Alguien ha sofiado alguna cosa? ;Que
dicen los oté que tiene? Estas eran las preguntas que esperaban mis inter-
locutores.

Fue en ese momento cuando empecé a ver la necesidad de deconstruir
la nociéon pumé de “suefio”. Cuando los pumé hablaban en castellano
traducian por “suefio” tres palabras pumé: handikhia, kanéhé y handivaga. Las
tres contemplan la comunicacién entre los hombres y los oté. Estas tres
palabras, a partir de sus intersecciones semanticas, completan la nocion pumé
del “suefio”. Por un lado, contemplan los diferentes contextos en los que
puede tener lugar la comunicacién, “aqui” (kanéhe y handivagd) y “allad”
(handikhia). Por otro, incluyen las diferentes acciones que pueden desen-
cadenar los “viajes” y los consecuentes “encuentros” y “reencuentros” entre

CUADRO 1
Las relaciones de sentido entre kanéhé, handikhia y handivaga

Kanéhé

Handivaga Handikhia

cantar

tener una
vision

noa

moade da estar enfermo

hambota

los pumetho de los pumé y de los oté: dormir, estar enfermo, cantar o alucinar
por la ingestidn de sustancias psicotrépicas.

Este cuadro es una descripcion de la manera como el individuo pumé
percibe determinadas experiencias. Lo més relevante es que, desde el punto
de vista de la percepcion de la experiencia, acciones aparentemente diferentes
como dormir, estar enfermo o cantar resultan ser experiencias idénticas. Todas
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ellas implican el viaje de ida y vuelta entre la tierra de los hombres y la tierra
de los oté. Se trata de experiencias percibidas, en principio, como positivas y
necesarias para la buena marcha de los acontecimientos. Pero volvamos al
ejemplo de los jovenes, del canto del Téhé y del “suefio” para ejemplificar esta
normalidad de las cosas entre los pumé.

“...No salié bueno el canto, cantaban puro con la caja. Tienen que
trabajar duro con el cuerpo...” Estos comentarios de Cesar al dia siguiente de
un Tohé dirigido por un “musico joven”, describen la diferencia entre el canto
de los jovenes y el canto de los adultos, la diferencia, respectivamente, entre
los que cantan “puro con la caja” y los que cantan “duro con el cuerpo”, la
diferencia, al fin de cuentas, entre los que “cantan mal” y los que “cantan
bien”. En este testimonio las palabras “caja” y “cuerpo”, utilizadas en la
forma en que corrientemente las utilizan los pumé cuando hablan en espafiol,
necesitan de algunas aclaraciones. Estas aclaraciones nos remiten a las
representaciones pumé de la persona (ianamb6). Unas representaciones de la
persona que estan en armonia con esta necesidad constante de comunicacion
entre los pumé y los seres misticos, como expresan todos los testimonios
pumeé. Las caracteristicas mas destacables de la concepcion pumé de la per-
sona son, por un lado, una concepcidon “materialista” de la persona, si
tomamos como punto de referencia la traduccion espafiola de las palabras;
por otro lado, una concepcién de persona fragmentada y relacional.

Una concepcion “materialista” de la persona: relacion cuerpo/mente

Los testimonios pumé, sobre todo los testimonios en espafiol, dan cuenta de
una concepcion “materialista” de la persona. Es verdad que las traducciones
debe utilizarse con cierta precaucion ! pero en este caso la traduccion
espafiola de las expresiones pumé relativas al cuerpo y a la persona expresan,
a partir de lo que podriamos llamar la “corporalizacion” de la dimension
inmaterial de la persona, la interrelacion entre la dimension fisica y espiritual
gue otros datos refuerzan. Veiamos, por ejemplo, como la enfermedad se
explica simultaneamente como un desorden a nivel del cuerpo fisico y como
la ausencia de la dimensién espiritual. Sabemos también que aunque la
identidad individual y social del individuo pumé se configura a nivel del

1 | as pistas claves para analizar la realidad que esta trabajando el antropdlogo nos las da la situacion etnogréfica o,
en otras palabras, la experiencia comunicativa que se da durante el trabajo de campo entre el antropélogo y la gente
con la que esta trabajando. En el texto de este articulo he querido reproducir algunos de estos momentos. Las
traducciones al castellano de las experiencias pumé forman parte de esta situacion comunicativa. Soy consciente que
mis interlocutores pumé utilizaban expresiones y exageraban situaciones. En muchas ocasiones, cuando hablaban
conmigo, utilizaban un lenguaje orientado a hacer comprensible para una persona extranjera a la realidad pumé esta
realidad. La “corporalizacion” o “materializacion” de la persona; asi como la occidentalizacion exagerada del mundo
de los oté se tiene que entender dentro de este proceso.
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pumethd (esencia vital), el pumethd necesita de unas determinadas caracte-
risticas en el cuerpo fisico para poder habitarlo y darle vida. A demas cuando
el pumethd, durante el suefio o una larga enfermedad, deja el cuerpo fisico,
es gracias a la sangre, el higado y al corazén que el individuo puede seguir
con vida.

Pero volvamos a la descripcion de esta “corporalizacion” de la persona
gue expresaban los pumé en sus conversaciones en castellano. Recuerdo aun
el aturdimiento y la sorpresa que senti en mis primeras conversaciones con
los pumé. Estas conversaciones tenian lugar en espafiol. En ellas, mis
principales interlocutores pumé utilizaban la palabra espafiola cuerpo con
dos significados distintos. Sin embargo ninguno de los dos coincidia con el
sentido que la palabra cuerpo tenia para mi en espafiol. En las conversaciones
en espariol, los pumé traducian por cuerpo dos palabras pumé pumeth¢ e
ianambo.

“...Yo suefio también sin estar enfermo — me decia Jorge — Uno duerme
aqui y el cuerpo de uno va para alla, por la mafiana vuelve si no el hombre
muere aqui. Uno se despierta porque ya esta de vuelta”. La palabra pumé
para cuerpo es en este contexto pumethd. Una palabra compuesta por dos
temas nominales: pumé que significa “indigena” y-thé que se significa “raiz
o retofio”. Utilizando las mismas metéforas y analogias de la lengua pumé
podremos decir que el pumethd es “lo que enraiza a los hombres a la tierra,
lo que permite a los pumé desarrollarse, existir, la esencia vital”.

En cuanto al término ianambd. Después de explicarme los encuentros
y describirme los paisajes que su pumeth6 habia recorrido durante el tiempo
gue duré una larga enfermedad, Florencia, una anciana pumé, me aclaraba:
“pero yo no he visto esto con todo mi cuerpo (ianamh¢), sélo con mi pumethd”. Al
mismo tiempo que pumethd e ianambd, otra palabra pumé es utilizada para
referirse al cuerpo, ikhara, que significa literalmente “piel” (i-) “vacia” (khara).
Los pumé, cuando hablan en espafiol, se refieren al ikhara como la “caja” o
el “cuerpo”, lo que se tira cuando ya no sirve, cuando el pumé muere, el
cuerpo fisico.

Asi pues ianambé (la persona) es la suma de pumethd e ikhara. La
descripcion que cada pumé hace de su ikhard y de su (o de sus) pumetho, es
la de dos entidades similares aunque simétricamente opuestas. Al igual que
en la descripcion de las dos dimensiones que constituyen la realidad pumé,
el aqui humano y el alld cosmoldgico, la segunda es la version ideal de la
primera. Volviendo a las dos entidades que parecen completar la nocién
pumé de persona (ianamb¢), segun las narraciones pumé, mientras aqui el
ikhara duerme, alli el pumeth¢ se pasea, esta muy activo, encuentra gente (los
pumethd de los oté, de otros pumé vivos y de los muertos), conversa, conoce
estas tierras lejanas y a sus habitantes; cuando aqui el ikhara esta enfermo el
pumethé se encuentra alla en perfecto estado de salud, estd aprendiendo a
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cantar el Thé o a comportarse en la vida; aunque aqui el ikhara sufra por el
hambre alla el pumethé se ve saciado por la comida que le ofrecen estos seres
gue habitan lejos; aqui el ikhara trabaja bajo el sol para conseguir subsistencia,
alla el pumethd lo consigue todo sin trabajar, como al principio de los tiempos,
0 s6lo escribiendo, como hacen ahora los no-pumé, me contaban algunos de
mis interlocutores. “Ves, aqui somos negritos y nos faltan casi todos los
dientes alla el pumetho es blanquito y todos los dientes son de oro...“

¢Podremos entender ahora lo que diferencia, volviendo a las palabras
de Cesar, a los que cantan “puro con la caja” de los que cantan “duro con el
cuerpo”?. La complementariedad entre el pumeth6 y el ikhard, la continuidad
entre estos dos mundos que acaban de ser descritos que se consigue a partir
de la experiencia de cada individuo. En realidad, este ejemplo del canto
permite constatar como a partir de las representaciones de la persona se
articulan todo un conjunto de experiencias, la enfermedad, el suefio y el canto
por ejemplo, que vehiculan todo un conjunto de relaciones. En el caso pumé
la relacion de continuidad entre los hombres y los oté se convierte en la
relacion estructuradora de toda la vida social. Lo hemos visto en el caso del
canto del Tohé. Los diferentes grados de relacion con los oté vehiculan y
justifican las relaciones jerarquicas entre los grupos de edad. De esta manera
se acaba de evocar, otra de las caracteristicas de la concepcion pumé de la
persona, su caracter relacional. Este caracter relacional remite a la dimension
social e histérica de las representaciones de persona.

Una concepcion fragmentada y relacional: relacion individuo/sociedad

Cada pumé tiene al menos un pumethd, pero la mayoria tienen mas de uno,
tantos como roles sociales o rasgos de caracter tenga el individuo. Por esta
razon, como un individuo a lo largo de su vida, y debido a diferentes
circunstancias, va variando sus roles y su temperamento, la galeria de
pumeth6 que configuran su identidad se va modificando. El individuo
tiene siempre la sensacion de no controlar los movimientos de sus
pumeth6. Cesar expresaba de esta manera el funcionamiento de esta
pluralidad de pumethd:

... En este momento, sélo tengo un pumetho. Sélo tengo uno. Se llama Cesar
Diaz. Desde pequefio lo tengo. Me lo pusieron desde pequefio. Este Cesar
Diaz no canta, solo ayuda un poco. Cuando suefio es el mismo Cesar Diaz
el que va, lejos, aqui se queda puro ikhara [...]. Cuando canta Cesar Diaz se
va y viene otro... Cuando canta es otro...Cesar Cristo es el otro pumethd. Es
como morocho. Cuando mi mama parid, parié sélo una cabeza. Primero sélo
una cabeza, nada mas... y luego me parié a mi. Asi me explico ella...Cesar
Cristo es mi pumethd... hermano mio también. El sabe cantar, curar también.
El otro pumeth¢ se llama Gorrita. Es el otro pumethd. No le gusta la luz, ni
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cantar ni curar. Siempre esta arrecho. No me quiere. Ha querido matar a lo
otros pumethd... es malo. Por eso no viene a cantar en este tiempo [...]. El afio
pasado canté. Vino a cantar. Sofié poquito, me agarro:

Gorrita (a Cesar): Mire, levantese usted, vamos a cantar. Avise a todos que
vamos a cantar... que preparen tabaco.

Mire, cantd; pero no amanecié. Como a las cuatro se paré. Se arrech6 porque
las muchachas jugaban y se fue. Sofié y le dije:

Cesar: Mire primo hermano, no voy a cantar mas con Usted

Gorrita: Si Usted no canta conmigo le voy a llevar preso veinte afios

Cesar: Bueno

Cuerpo mio peleaba con él bastante. Por eso lo santos mios me decian:

Ti6 (a Cesar): No deje que mande a Usted

Cesar (a Gorrita): Vayase, solo echa vaina aqui

Gorrita: Bueno, no le daré mas para cantar

Cesar: Vayase, otros santicos me daran.

El primer pumeth¢ es el pumethé con el que se nace, el que da cotidianamente
vida al ikhard y el que “viaja” durante el suefio, la enfermedad o el canto. Los
otros pumethd van circulando en diferentes momentos de la vida del indi-
viduo: el pumeth6 cantador o el pumetho colérico, por ejemplo, en el caso de
Cesar. La identidad individual y la identidad social se confunden en la
representacion pumé de la persona. Lo més interesante del testimonio de
Cesar, y de los testimonios de los hombres adultos en relacidn a sus pumethd,
es este proceso de creacién y de recreacion del otro, o de los diferentes otros
gue constituyen al individuo. La experiencia de su(s) pumethé es la que va
configurando la identidad del individuo y esta experiencia es siempre una
experiencia de alteridad.

Ademas, debido a esta circulacion de pumethd que configuran su
personalidad social, el individuo esta siempre y al mismo tiempo “aqui”, en
la tierra de los hombres, y “alla”, en la tierra de los oté. Esta constatacion
aflade una dimensién histérica particular de las representaciones de la per-
sona. En otras palabras, a partir de las representaciones de la persona se
expresa una determinada relacion a la historia. Para abordar este aspecto nos
referimos de nuevo a este mundo de la immanencia, a esta continuidad en-
tre lo visible y lo invisible, a través de la descripcion de la distribucion de las
tierras de los oté.

Si tomamos la tierra de los hombres como punto de referencia, los
seres miticos viven en la linea del horizonte, por encima y por debajo. La
geografia mitica se representa como una superposicion de estratos. Pero uno
de ellos, el que se situa al nivel del horizonte, es el més importante. EI Tohé
y, mas aun, la enfermedad o el suefio, animan a la comunicacion con los seres
que viven en la linea del horizonte, los mas cercanos a los hombres, los que
méas predominan en la construccion de la sociedad pumé. Estos seres del

232



Repensar las Nociones de Cuerpo

horizonte son los que aparecen de modo insistente en los relatos de la
enfermedad, en el canto o en los relatos de suefios. Se trata sobre todo de Ici
Ai (el “trickster”), de Kumafii (la madre creadora), de Kumaleina (la propietaria
de las aguas del diluvio) y de Luis Mariano (el benefactor de los pumé). En
el transcurso de la enfermedad, del suefio y de la ceremonia del T6hé, estos
habitantes del horizonte se comunican con los hombres. Les hablan, les
regafian, les dan consejos que determinan el conjunto de la vida social. Como
hemos ido viendo a lo largo del trabajo, los oté, también denominados oté nivé
(nivé, ‘no-pumé’), por el hecho que su mundo guarda muchas similitudes con
el mundo de los criollos venezolanos, son la principal alteridad social.

La tierras miticas de los estadios situados arriba y abajo de la tierra de
los hombres representan una especie de periferia mitica, muy lejana. Estas
tierras de arriba y abajo acogen los hogares de los antiguos creadores, los que
un dia se alejaron de los hombres, que se comunican muy raramente con ellos
y que, por esto, no tienen casi influencia sobre la vida de los hombres. Poana
(la gran serpiente) y Kiberohoaii (la rana que trajo el fuego a los pumé) viven
en esas tierras. En cuanto a los muertos, viven todavia mas lejos, en las tierras
del horé hapo, situadas en la linea del horizonte pero més alla de un enorme
oceéano.

Si las tierras de arriba y abajo, en el espacio cosmolégico, se relacionan
sobre todo con el recuerdo de un tiempo pasado (los antepasados de los oté
de hoy en dia se retiran alli), las relaciones con los muertos (con las tierras
del horé hapo) se evocan, sobre todo, en referencia al pasado (el recuerdo de
los pumé muertos) pero también en referencia al futuro y al presente. Pues
es del presente de lo que se trata cuando, en el transcurso del suefio, la
enfermedad o el canto, el pumethd llega a alcanzar las tierras lejanas donde
viven los muertos, mas alla de la “gran agua”. Lo que, por otro lado, no deja
de ser peligroso, ya que uno puede olvidar, no volver o, en otras palabras,
guedarse para siempre, morir. Pero también se trata del futuro, ya que la
muerte es la ruptura con la vida, pero al mismo tiempo un renacimiento, por
un lado, a un estado nuevo, lleno de felicidad y riquezas. Por otro lado, la
muerte evoca un retorno al mundo de los vivos, y eso a raiz de la circulacion
de pumethd que acabo de describir. En fin, los oté del horizonte ligan a los
hombres a su presente. Es a través de ellos que los pumé construyen su
realidad. Es por eso que los oté se renuevan al ritmo que les marca la realidad
de los hombres. Los nuevos oté del horizonte vienen siempre del horé hap6
(tierras de los muertos). Todos son antiguos hombres y futuros antepasados,
una evocacion simultanea del presente, el pasado y el futuro.

Lo que acabamos de presentar nos remite de nuevo al ambito de la
experiencia y de su percepcion. Desde este punto de vista, la enfermedad, el
canto y suefio del dormir, estos momentos tan esenciales para el desarrollo
de la vida individual y social, son también los momentos mas cercanos a la
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muerte. Por esto, insisten mis interlocutores, son momentos peligrosos. Desde
el punto de vista de los vivos, cuando uno muere no vuelve méas, me
explicaba alguien describiendo una grave enfermedad que habia retenido su
pumethd durante largo tiempo en las tierras de los oté, uno lo olvida todo.
Mientras uno vive, vuelve. Efectivamente, para vivir, volviendo a la pregunta
inicial de este trabajo, se necesita morir durante un rato. De esta manera,
relacionando el curso normal de los acontecimientos con experiencias
cercanas a la enfermedad y a la muerte, los pumé expresan el proceso
doloroso de su cultura. Asi lo plantea Anne-Christine Tylor en el caso de los
grupos shuar cuando analiza las vias shuar de acceso a la memoria (Tylor
1997). Igualmente, Waud Kacke, en su trabajo sobre los kagwahiv del Brasil
(Kracke 1990) y Francoise Guédon entre los nabesna de Alaska (Guédon 1988)
analizan la generalizacion del “suefio” en estos contextos indigenas como una
consecuencia del declive del “chamanismo”, como forma de expresion del
conflicto con la sociedad general. Las experiencias del pumethd después de la
muerte refuerzan todavia mas estas ideas. Con las experiencias del pumethd
después de la muerte, los pumé parecen expresar su respuesta a la situacion
de marginalidad en que viven. La dimension politico-econémica se hace
evidente a través de la experiencia de la persona. En otras palabras, las
relaciones local/global estan implicadas también en la experiencia individual
del mundo. La experiencia de los pumeth6 da cuenta de una cultura que se
cierra sobre ella misma.

Las representaciones de la muerte: relacion local/global

Cuando hablamos de los destinos del pumethé después de la muerte, nos
encontramos frente a dos creencias aparentemente contradictorias. Por un
lado, existe la creencia que después de la muerte el pumetho renace (este es
el término empleado por los pumé) en una tierra llena de felicidad. Por otro
lado, la creencia que este mismo pumethd se “reencarnard” en nuevos seres
(hombres, animales, plantas o dioses) y se reincorporara al mundo de los
hombres. Aspecto este, ligado precisamente a esta circulacion de pumethé que
define el caracter relacional de las representaciones de la persona.
Empecemos por la primera de estas representaciones de la muerte.
Cuando los pumé mueren sobre esta tierra, su pumeth6 viaja hasta aquellas
tierras que se encuentran lejos para despertarse (bedo), para volver a vivir
(hedano, término utilizado también para expresar la curacion de las
enfermedades), en las tierras de los muertos, el horé hapdé dabd. En primer
lugar, antes de llegar a la Tierra de los Muertos, el pumeth¢ de la persona
muerta llega a la casa de Kumaiii, el oté femenino que vive en el Este, sobre
el horizonte. Es por esto, coinciden mis interlocutores, que cuando uno llega
a las tierras de Kumanii, durante el suefio, la enfermedad o el canto, siempre
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se reencuentra con parientes que lo invitan a quedarse. Son los pumé
muertos, los que se quedan en la tierra de Kumafii para “purificarse”, para ser
transformados antes de “renacer” en la tierra de los muertos. Y asi, la tierra
de Kumafii, la gran Otefii, también se denomina pariapea dabq, la tierra donde
uno es hecho, idep4, alld donde uno nace, pariapeachivébaé, alli donde uno nacio
y crecié. Uno nace aqui y renace alli en una nueva vida.

Todos los datos, tanto etnograficos como lingiiisticos, coinciden en una
misma constatacion: la muerte es vivida en un primer momento como una
ruptura con el mundo de los vivos. La gente tiene miedo de los muertos
recientes que intentan por todos los medios que sus parientes vivos no tarden
en reunirse con ellos. Los datos linguisticos confirman esta discontinuidad
entre vivos y muertos: los muertos tienen denominacion propia. Ya no son
pumeé, es decir, hombres, sino hapd. En efecto, el significado de la expresion
horé hap6 dabi no es més que la tierra (dabd) donde se hallan las casas (horé)
de los hapd. Por otro lado, la tierra de los muertos, el horé hap6 dabu, se sitda
en los confines més alejados del espacio cosmoldgico, detrds de un gran
océano. Pero hay que matizar esta idea de ruptura y hablar de una ruptura
que es necesaria para establecer una nueva continuidad. Este es el motivo por
el que los ti6 y los oté (seres miticos) “mueren también ellos un poco. Se les
deja dos dias para “rehacerse”, para volver a ser nuevos...”. El pumé se
transforma otro, “el que muere viejo aqui, alli llega joven...”, “el que muere
muy pobre llega alli muy rico...”. Se sabe porque -y he aqui otra razon para
matizar esta idea de ruptura — se puede constatar cada dia con los suefos.

Pero al mismo tiempo, se nos sugiere, este pumethdé que ha sido
transformado para incorporarse al mundo feliz de los muertos también se
incorporara al de los vivos, incorporandose en nuevos seres — hombres,
dioses, animales, plantas — ya que todos necesitan los pumeth6 para vivir. Hay
que subrayar, sin embargo, que si bien la idea de un renacimiento en la tierra
de los muertos, en aquella Tierra-sin-mal, forma parte de un discurso
explicitado, la idea de un renacimiento en la tierra de los vivos solo esta
presente de forma implicita en los relatos pumé. No se encuentra un discurso
acabado, con la reencarnacion de los muertos como tema central. Sin em-
bargo, nos encontramos con toda una serie de relatos dispersos que dicen que
hace tiempo, en el momento del diluvio, los pumé se transformaron en
animales, que hoy los animales, al ser consumidos, vuelven otra vez a ser
pumé, que los oté de hoy fueron hombres hace tiempo y, pues, que los pumé
de hoy seran oté algun dia. En este sentido, la muerte es una especie de
transicion, como, hemos visto, es también la enfermedad.

A veces he tenido la tentacién de sistematizar este esquema de
transformaciones de un modo ciclico; pero el pensamiento indigena no parece
preocuparse por este aspecto. A través de estas alusiones se contenta en
expresar la ancestralidad y la identidad. En este punto, estas dos ideas sobre
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los destinos de los muertos, contradictorias al principio, se reencuentran. Una
y otra vez vienen a expresar este movimiento centripeto, la dinamica de una
cultura que se repliega sobre si misma: los Otros somos nosotros mismaos.

¢Cambiara la percepcion de la experiencia si la situaciéon socio-
histérica y politico-econdmica de los pumé cambia? Querria avanzar una
respuesta afirmativa a estas preguntas. Volvi a Riecito, después de seis afios,
en febrero del afio 2000. De esta experiencia de retorno, el recuerdo mas fuerte
es que muchas cosas habian cambiado o estaban a punto de cambiar, en el
mismo pueblo o en el contexto general del pais. En medio de todos estos
cambios que se estaban produciendo o que estaban a punto de producirse,
Cesar me anuncio uno que me parecié importante: “Quizas, dentro de poco,
los jovenes no tendran que ponerse enfermos para aprender a cantar Tohé...”.
El mismo Cesar me explicd que les estaba planteando esta posibilidad a
los oté.

A modo de conclusidn: inconsciente, subjetividad y experiencia

El ejemplo pumé ha permitido dar cuenta de la relevancia del &mbito de la
percepcidn para la comprensién del sentido de la experiencia. Se trata de una
constatacion que aparece también en estudios sobre el contexto urbano y
occidental. La percepcion organiza la experiencia: experimentamos el mundo
a través de nuestro cuerpo sensible (Sennet 1997). Pero, al mismo tiempo, la
experiencia determina la percepcion: lo que percibimos no tiene sentido para
nosotros si no lo relacionamos con la experiencia (Merleau-Ponty 1945). El
cuerpo/persona es, desde esta perspectiva, la mediacién por excelencia en-
tre la dimension individual y colectiva, entre la dimensién local y la
dimensién global. El interés que tienen estos planteamientos para el analisis
antropolégico es dar cuenta de lo que algunos autores han considerado como
un “nuevo viraje hacia la subjetividad” (Jackson 1998: 5-6; Stoller 1997).
¢Cuadles son los antecedentes de lo que es considerado por algunos
como una ruptura epistemolégica? ;Que se quiere significar con la expresion
“nuevo viraje hacia la subjetividad”? Marc Augé plantea, en una revision de
los principales enfoques en antropologia y de sus conceptos béasicos, que la
nocién de inconsciente es una de las nociones compartidas, al mismo nivel
gue las de cultura, historia, simbolo o funcién, por diferentes enfoques
antropoldgicos. Aunque, especifica Augé, el analisis de este concepto dentro
de la literatura antropoldgica hace evidente sobre todo las diferencias en la
definicion y en la utilizacion del concepto (Augé 1979). Por otro lado, Michael
Jackson, desde un enfoque que €l caracteriza de existencialista-fenome-
nolégica y, al mismo tiempo, construccionista-deconstruccionista, reivindica
la nocién de subjetividad insistiendo en que no se trata de un concepto nuevo

236



Repensar las Nociones de Cuerpo

en los analisis socioldgicos y antropolégicos. Aunque, matiza Jackson, los
estudios socioldgicos y antropolégicos habrian diluido el &mbito subjetivo de
la percepcion dentro del &mbito social (y cita en esta linea las obras de Michel
Foucault y de Pierre Bourdieu) o lo habrian tratado independientemente de
la realidad social (y refiere, en esta linea, a la obra de Claude Lévi-Strauss)
(Jackson 1998).

Lo que me parece mas interesante en los planteamientos de Augé y
Jackson es que resituan el debate sobre el cuerpo y la persona, dandole una
nueva dimension. Los conceptos claves para el andlisis antropoldgico son, en
el caso de Augé, inconsciente y alteridad; y en el caso de Jackson, subjetividad
e intersubjetividad. Los dos antropd6logos coinciden en sus conclusiones: el
cuerpo sensible y el cuerpo social deben de pensarse dentro de una relacion
de interaccion y equilibrio necesarios. En otras palabras, la realidad de la
experiencia es relacional. Y es relacional a diferentes niveles. ;Qué quiere
decir esto? El ejemplo pumé nos proporciona todos los elementos para
profundizar en este aspecto. La descripcién del hombre urbano, de este
“cuerpo ndémada” que atraviesa territorios reales o imaginarios que le
invisten de una identidad al mismo tiempo provisional y especifica, y que
experimenta en estos espacios la necesidad de las alteridades — propia y
ajenas — para existir como ser humano (Pandolfi 1996) es tan ilustrativo del
caracter relacional de la experiencia, como la pluralidad de pumethé y su
circulacion. He aqui dos ejemplos distantes, los pumé de Riecito y el hombre
urbano europeo del final de milenio, pero ilustrativos de una misma idea.
Pero en esta conclusiéon me interesa sobre todo sistematizar las respuesta a
la pregunta, ¢que quiere decir que la experiencia es relacional? A partir de los
planteamientos de Jackson incidiremos en tres ideas que nos permitiran dar
respuesta a esta pregunta.

La primera idea planteada por Jackson es que la subjetividad no puede
entenderse fuera del flujo de relaciones intersubjetivas. Recuperando, como
él mismo plantea, un punto de vista existencialista-fenomenolégico que
concilia los planteamientos de Lévi-Strauss y Merleau-Ponty, Jackson concibe
la antropologia como una teoria general de las relaciones. En este contexto,
plantea este autor, “ser” significa “estar-en-el-mundo”, “relacionarse con el
mundo” (Jackson 1998: 6). Cuando Augé propone el concepto “forma ele-
mental del acontecimiento” para referirse a la enfermedad, y a otros acon-
tecimientos como el nacimiento, la muerte, el suefio..., esta haciendo refe-
rencia a este caracter relacional de la experiencia. La experiencia es siempre
simbolica, plantea Augé. La enfermedad es simbdlica porque hace referencia
a la alteridad. La enfermedad es una experiencia individual a través de la cual
se expresan todo un conjunto de relaciones y alteridades sociales y culturales:
la relaciones a si mismo, las relaciones con la naturaleza, las relaciones con
los otros seres humanos y las relaciones con el mundo invisible (Augé 1984).
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La segunda idea que plantea Jackson es que lo subjetivo es simul-
tAneamente parte de lo comudn. Lo que es Unico es al mismo tiempo diverso.
No es simplemente algo aislado sino la parte de un todo. Una de las ideas
recurrentes en los articulos compilados en Le Sens du Mal (Augé y Herzlich
1984) es la consideracion de la enfermedad como una experiencia estruc-
turada y, al mismo tiempo, estructurante. ElI ejemplo hace referencia a la
enfermedad, pero podemos aplicar este planteamiento a cualquier ambito de
la experiencia (Bourdieu 1972, 1991).

La tercera idea de Jackson es que sujeto, subjetividad e inter-
subjetividad son nociones construidas. En otras palabras, la nocion de
subjetividad no implica, aclara este autor, la idea de un sujeto universal como
categoria fija. Esto mismo plantea Augé con respecto a las nociones de
alteridad. Se trata de nociones que se reelaboran constantemente, no so6lo
desde la perspectiva de la comparacién cultural sino también dentro de un
mismo grupo social. Si trabajamos estas nociones desde una perspectiva
historica podremos constatar que cuando las condiciones socio-historicas
0 politico-econdmicas cambian, cambian también las categorias de la per-
cepcion.

El cambio en la relaciéon enfermedad-acceso al conocimiento que uno
de mis interlocutores pumé sugirié apuntaria hacia esta constatacion. El
ejemplo pumé nos ha servido a demas para constatar las interelaciones en-
tre percepcién y experiencia, que cuando hablamos de experiencia no
podemos olvidar esta relacion entre lo que es individual y lo que es colectivo.
También se ha hecho evidente el caracter evocativo o simbdlico de la
experiencia. A partir de aqui se han podido sistematizar toda una serie
de caracteristicas inherentes a la experiencia: el caracter relacional de la
experiencia, el caracter estructurado y estructurante de la experiencia vy,
finalmente, el caracter construido de la experiencia.
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Gemma Orobitg Canal | RETHINKING THE NOTIONS OF BODY AND

PERSON: WHY DO THE PUME INDIGENOUS

NEED TO “DIE FOR A WHILE” IN ORDER TO

LIVE?

The Pumé indigenous, also known in the ethnographic
literature as Yaruro, are a group of nomad fishermen
and hunter-gatherers presently living in the
savannahs of southwestern Venezuela. Their present
situation is tragic. Through stories of illness, the
recounting of dreams and in ritual chants, the Pumé
express a clear awareness of their own marginality.
The aim of this article is to show the meaning of the
question posed by its title. The cultural
contextualization of this idea will allow us to review
some of the key questions of health and illness
Departament d’Antropologia Social, | anthropology, such as: the relationships between social
Universitat de Barcelona | and individual experience, and between the representa-
orobitg@trivium.gh.ub.es | tions of person, illness, life and death.
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