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NOTAS PARA UNA CRITICA ANARCO-INDIGENA AL INDIVIDUO

Guilherme Falleiros
https://usp-br.academia.edu/GuilhermeFalleiros

Resumen

En este texto realizo apuntes para una critica a la concepcion de individuo e identidad a partir
de un didlogo entre las teorias y prdcticas anarquistas, amerindias y algunas reflexiones
presentadas en mi tesis etnogrdfica sobre los A'uwé-Xavante — pueblo con lengua del tronco
Jé que habita la region conocida como Brasil Central. El didlogo fue iniciado en trabajos
anteriores referidos al “dualismo en perpetuo desequilibrio” de Claude Lévi-Strauss “hecho
politica”, como dicen Beatriz Perrone-Moisés y Renato Sztutman, comparando prdcticas,
historias y filosofias amerindias con la dialéctica de Pierre Joseph-Proudhon y su
confederalismo anarquista. El foco estaba puesto en aquello que los anarquistas, asi como la
vieja escuela de la etnografia amerindia, llaman “organizacion social”. Ahora lo retomo para
el tema de la persona, poniendo en cuestion las filosofias europeas y amerindias que tienen
en comun el rechazo al Estado y una reflexion profunda y aguda sobre la naturaleza humana,
buscando expandir los limites de la critica a la unidad. Presento algunas de las diferencias
entre dichas filosofias, considerando que las propuestas amerindias pueden llevar al
anarquismo mds adelante. Ahi se encontraron indicios de una busqueda de unidad por el
deseo del individuo, de volverse sefior de si mismo, asi como un deseo de poder.
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La ilusion de identidad, del ideal a la realidad

En un trabajo sobre los estudios antropoldgicos de la persona y el individuo, Marcio Goldman
(1996) hace notar que la nocién de individuo, mucho mas que referir a un ser indiviso en si
mismo — lo que no llega a ser verdad dadas las distinciones entre cuerpo, alma, mente, etc.
gue presentan un ser dividido cuya sintesis es un problema — corresponde no sélo a una Idea
persona, sino sobre todo a una Idea de sociedad, tributaria de concepciones de acuerdo y de
Estado-Nacion.

“Tal vez sea necesario radicalizar esa posicion, admitiendo que es el propio binomio
individuo/sociedad el que consiste en una especificidad del imaginario occidental, o al
menos, de ciertas culturas particulares. Mds precisamente, tal vez sea necesario
sustentar que la sociedad occidental ha dedicado mucho tiempo a producir este
binomio como realidad. No se trata de ideologia, sino mds bien de un conjunto de
prdcticas muy naturalizadas que seria necesario intentar reconstruir” (Goldman
1996:101)

No pretendo hacer aqui una revisién académica de los estudios sobre el individuo, pero cabe
notar que la concepcién del individuo es tomada por el anarquismo, tanto por el federalismo

III

“contractual” de Proudhon, como por su enemigo, el Estado, cuando se trata de considerar la
participacién en un colectivo, delante el cual el dilema de la individualidad es superado, o
dejado de lado, y cada persona debe ser considerada como una unidad. De alli el deseo de
unidad surge como un riesgo de constitucion de una jerarquia interna al propio “individuo” al
volverse sefior de si mismo. Una internalizaciéon de la dominacion “social” que, si no fuese
criticada, tendria mas poder para reproducir las mismas relaciones sociales que pretende

negar.

Cuando una persona anarquista, miembro de un colectivo politico, habla o hace alguna cosa,
éLo estd haciendo como individuo, de forma Independiente y auto determinada, o como
miembro de un colectivo, portavoz de un consenso alcanzado seguln principios consciente y
colectivamente definidos? Mi trayectoria en el campo politico en el cual esta pregunta se
envuelve remite especialmente al anarquismo autonomista en la region del ABC paulista
brasilero. Ahi entré en contacto con el anarquismo y el autonomismo paulista brasilero,

210



Notas para una Critica Anarco-Indigena - Falleiros

latinoamericano e internacional — asi como con movimientos de izquierda tanto en el ABC
como en la Universidad de Sdo Paulo. En ese trayecto me encontré varias veces con esta
pregunta — ¢Actuar y hablar como individuo o como colectivo? — realizada por mis propios
compafieros, la mayoria de las veces de acuerdo con la ldgica de la exclusién: o esto, o lo
otro.

Cuando no se trata de algo consensuado, ése manifiesta el individuo y no el colectivo? En
algunas grietas en grupos anarquistas de los cuales tuve noticias (no me refiero a divergencias
ocurridas hace poco tiempo en el colectivo del que formo parte, aparentemente motivadas
por cuestiones de participacidén y decision) involucraron diferencias de opiniones manifiestas
en nombre del colectivo por el individuo, al manifestar publicamente una opinion distinta a la
del colectivo, lo que ponia su pertenencia en duda. El disenso, asi, aparece mucho mdas como
un problema a ser resuelto que como manifestacion de libertad en la organizacidn anarquista.
Pierre Proudhon (2001 [1863]) formuld su teoria basada en un dualismo oposicional
insuperable entre Autoridad y Libertad, proponiendo un federalismo de poderes pulverizados
en el cual la fuerza de la Libertad fuese mayor que la de la Autoridad. Entonces, tomando a
Proudhon para pensar sobre este tema, éseria una aversion organizacional al disenso una
forma poco anarquista de limitar la Libertad por la Autoridad?

Para mi ese rechazo al disenso se parece al exceso de autoridad colectiva que, en sus
clasificaciones formales de gobierno, el primer autor anarquista denomino “Comunismo”:
“gobierno de cada uno por todos”. Es cierto que, en el sistema clasificatorio didacticamente
presentado en E/ Principio Federativo, Proudhon se apega a la categoria de individuo, que es
el fundamento de su “forma de gobierno” andrquica (“el gobierno de cada uno por cada uno”
en régimen de libertad). Usando categorias (conceptos racionales, ideales), propone un punto
de partida analitico. Pero este analisis serd confundido por el juego dialéctico e histérico a lo
largo de su reflexién. Pues su dialéctica pone en cuestion la propia sintesis, considerando
series de oposiciones sin solucion de continuidad. Formulada en De la Creacion del Orden en
la Humanidad, la dialéctica serial considera que, a pesar de la suposicion tedrica de
categorias ideales, ninguna serie real esta exenta de perturbaciones. De modo que la propia
nocion de individuo se perturba:

“cQué mas diria? Nuestra propia vida estd sometida a series; y la continuidad de la
consciencia, la permanencia del sentido intimo, la incansable vigilia del yo son
solamente ilusiones. Creemos vivir una vida indefectible y no interrumpida, al menos
en este corto intervalo de tiempo que nos es permitido; jpobres mortales! Cada
instante de nuestra vida solo se une a lo que le precede, como las vibraciones de la lira
se unen unas a otras: la fuerza vital que nos anima es contada, pesada, medida,
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seriada; si ella fuese continua seria indivisible, y nosotros seriamos inmortales”
(Proudhon 1986:44).

De modo que, si en el anarquismo el individuo no debe estar determinado por la autoridad
colectiva, tampoco podria, segin Proudhon, estar determinado por si mismo. Asi, si el propio
individuo es dividido, discontinuo, ¢Como podria estar en continuidad con un (y solo uno)
colectivo? éComo podria separar en sus acciones, palabras e incluso pensamientos aquello
que le es propio de lo que le es ajeno, lo que es personal de lo que es colectivo, para poder
diferenciar lo que esta totalmente a su nombre de lo que esta en nombre del colectivo? ¢No
estaria, al menos, en ambos?

Claude Lefort, en su lectura del “Discurso sobre la Servidumbre Voluntaria o Contra el Uno”

Ill

de Etienne de La Boétie, apunta a la ilusién consentida al tomarse al “nombre” del Uno (que
es “otro”) como “cuerpo sin igual”, “enteramente referenciado a si mismo”. El nombre del
Uno es “la sociedad que se encarna fantasticamente: entendamos, literalmente, que ella
toma cuerpo como Uno, que lo plural, denegado, se precipita al Uno” (Lefort 2008
[1982]:141). Al otro lado del Atlantico, en tierras guaranies, extrafiamente, el contra-Uno se
manifiesta de otra forma: la unidad forma parte de la naturaleza malévola e imperfecta de las
cosas, no de su ideal. Pues lo real es una ilusidn creada por los “dioses” para divertirse, como

diria el Tupi Guarani de quien Pierre Clastres oiria hablar en “Del Uno sin lo Multiple”:

“Uno es toda cosa incorruptible, la existencia del Uno es lo transitorio, lo pasajero, lo
efimero. Aquello que nace, crece y se desarrolla solamente para renacer, eso seria el
Uno. [...] De todas las cosas en movimiento sobre una trayectoria, de todas las cosas
mortales, se dird — el pensamiento guarani lo dice — que es una. El Uno: anclaje de la
muerte. La muerte: destino de aquello que es uno. ¢ Por qué son mortales las cosas que
componen el mundo imperfecto? Porque son finitas, porque son incompletas. [...] Pues
decir que A = A, que esto es esto y no es aquello, y que un hombre es un hombre, es
declarar al mismo tiempo que A no es no-A, que esto no es aquello, y que los hombres
no son dioses. [...] No es dificultad la irrazon de la verdadera potencia, la potencia
secreta que puede enunciar silenciosamente que esto es esto y al mismo tiempo
aquello, que los Guaranies son hombres [sic], y al mismo tiempo dioses. [...] [La Tierra
sin Mal] no es lo multiple, sino el dos, al mismo tiempo uno y su otro, el dos que
designa verdaderamente a los seres completos” (Clastres 2003 [1979]: 190-191).

La critica guarani a la identidad no reniega la inmortalidad, por el contrario, presenta el
camino para alcanzarla. Existe en la filosofia indigena etnografiada por Clastres una
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concepcion del contra-Uno mas extrema que la de Proudhon o Lefort: no solamente las ideas
sino también las cosas son unidades ilusorias?, producto de una accidn cédsmica (mas All4 de
la politica, lo que se acostumbra llamar cosmopolitica) cuyo poder puede ser, de algun modo,
redistribuido por el rechazo al principio de identidad. Un rechazo que, lejos de ser pura
fragmentacién, encarama en la dualidad caracteristica de que esto es al mismo tiempo
aquello.

Propuse en otros trabajos, que forman parte de una investigacion en proceso (Falleiros 2014,
2015; Falleiros y Faryluk 2016), radicalizar la critica a la unidad presente en la dialéctica serial
de Proudhon a partir de su didlogo con filosofias y practicas amerindias que no tratan de
“mundos de esto o aquello, sino mundos de esto y aquello” (Perrone-Moisés 2006:8). En
estas investigaciones intento ablandar la realidad de las categorias idealizadas por Proudhon,
habiendo el mismo ya indicado que en la practica, la teoria es otra, lo que debe ser tenido en
cuenta incluso para las organizaciones anarquistas. En el presente trabajo reduzco el foco del
juego de perspectivas propuesto por la dialéctica anarco-indigena (Falleiros, en prensa) para
la pregunta sobre la persona, a fin de apuntar formas menos ilusorias — y un poco mas
amerindias — de lidiar con “nuestra propia vida”.

Implicancias del didlogo y de la investigacidn participante sobre el principio de identidad

Es necesario aclarar que mi trayectoria en este camino personal y colectivo de
cuestionamiento al individuo también pasa por la convivencia, como etndlogo, con el pueblo
indigena A'uwé-Xavante.

Sobre la concepcidn de persona para este pueblo, Estévao Fernandes notd sus matices en la
posibilidad de que alguien (como yo) fuese “blanco” o “indio”: el simple silogismo (si A=B y
B=C, entonces A=C) no se aplica aqui. De acuerdo a cada perspectiva, una parte de A puede o
no ser de B, y una parte de B puede no ser de C (Fernandes 2010: 238). Un cambio de

L A diferencia de Lefort, Clastres también ve esa critica de la realidad — mucho mas que de las palabras — en el
“Discurso de la Servidumbre Voluntaria”. Segun la “légica de los opuestos, si La Boétie se espanta de la realidad
de la servidumbre (cdmo es posible que tantos obedezcan a tan pocos, por qué la mayoria no se rebela) es
porque, “al rechazar la evidencia natural” descubre que “la sociedad en la cual el pueblo desea servir al tirano es
histdrica” pero “no es eterna” (2004 [1980]: 156) — asi como para los Guarani la unidad no es eterna. Es cierto
que los textos de Clastres no son una unidad totalmente coherente, a veces presentan concepciones
contradictorias como si su dialéctica no cupiese en palabras: en este mismo texto en que afirma que La Boétie
rechaza la evidencia natural, Clastres dice que para tal fildsofo la libertad es la propia naturaleza humana,
anterior al “mal encuentro” de la Historia que realiza el deseo de sumisién desnaturalizado del “hombre”. Otras
veces, citica la unidad, pero elogia la condicion “una” de la sociedad indivisa. En fin, esto solo seria una falla del
caracter de sus teorias si creyésemos en la ilusion de unidad individual del pensamiento del autor.
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perspectivas que pude percibir no es inmediato, pues depende de un largo proceso, una
trabajosa convivencia.

En esta convivencia aprendi un poco a ser gente — “gente de verdad”, a’uwé uptabi, como se
llaman os A’'uwé-Xavante —, a ser un poco “nativo” y un poco antropdlogo, lo que es una
caracteristica que no solo da forma al como estos amerindios lidian con la alteridad del
trabajo antropoldgico, potenciando su accién politica (Falleiros 2013).

Si un investigador es también un mediador entre esos mundos, el del antropdlogo (y del
anarquista) y el del indigena, o de las experiencias y de las teorias, etc., pueden resultarles
utiles herramientas dialégicas como sugirido Clastres (1968), una “alianza entre lenguas
extrafias”. Un didlogo contra la ilusion presente en el lenguaje y en los conceptos de la
escritura etnografica “como si el nombre producido tuviese el poder de bastarse, de ser solo
dicho, solo olvido, o que resonase en una sola voz” (Lefort 2008 [1982]: 145). Este didlogo
que considero parte de la investigacion se asemeja a lo que Lefort llamd “la division del unoy
del otro”, “pasaje de uno en otro, cambio de hablas, la disociacion infinitamente pospuesta
de hablar y de vivir, la diferencia de las voces”. Que es también, especialmente para los
A’'uwé-Xavante, un didlogo que afecta al cuerpo. En este sentido, me relacioné no solo con
palabras, sino con cuerpo presente con los A'uwé-Xavante, y fui no solo denominado en su
lengua sino también pasé por otras diversas transformaciones que me hacian mas gente para

esta gente, pasando incluso por experiencias oniricas (Falleiros 2012).

Pero en el debate con los A'uwé-Xavante sobre las palabras, estamos ellos y yo en posiciones
doblemente desiguales. Si por un lado el poder de la escritura esta en este exacto momento
conmigo, reformulando el mundo por medio de esta literalidad, eso solo se garantiza por el
poder que me concedieron por medio de la investigacion participante y la convivencia, a
pesar de ser relativamente pequefio, con lo que hacen y dicen. Hay una necesidad de
seguirlos: para los A'uwé-Xavante soy, como gran parte de los no-indigenas (waradzu) que
conviven mas intimamente con su gente, una especie de cautivo adoptivo, un danhimidzama
o “seguidor”, palabra usada también para animales domésticos. Asi mis palabras dependen
de las de ellos, queda investido el “derecho sefiorial de dar nombres” tipico de la escritura,
“poder de los sefiores” que Friedrich Nietzsche veia como el “origen del lenguaje” y del
Estado, “fatalidad” y “terrible tirania” impuesta por la violencia de “una raza de
conquistadores” (Nietzsche 1998 [1887]: 19-74). Ya que de algun modo soy heredero de la
raza que hace poco mas de quinientos afios viold los tabues del Nuevo Mundo y contra el cual
los A’'uwé-Xavante se debaten hace siglos, estoy honrado por la generosa posibilidad de
perddn.
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La entrega del si

Las implicancias del problema de la corporalidad y de la personificacién amerindias,
fundamental para la antropologia (Mauss 2003 [1950]) y para la etnografia brasilera (Da
Matta, Seeger e Viveiros de Castro 1979), fueron hasta cierto punto anticipadas por Clastres
en su articulo sobre los ritos de pasaje (Clastres 2003 [1974]), reapareciendo en desarrollos
tedricos mds recientes (ver Sztutman 2006). El trabajo de campo etnografico, como el que
hice, es un rito de pasaje de esta naturaleza (Wagner 1981, Chernela & Leed 1996),
especialmente entre los A'uwé-Xavante, que demandan una intensa participacién corporal no
solo en sus ritos ceremoniales sino también — como diversos otros amerindios para los cuales
la “construccion de la persona” (como expresan Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro) es una
cuestion fundamental — en su convivencia diaria, alimentacién conjunta, bafios colectivos,
luto, aprendizaje técnico y linglistico. Convertirse en gente es un proceso permanente,
involucra una capacidad de entrega personal al colectivo que debe ser voluntaria, otorga
prestigio, pero no poder de demandar algo a cambio, tampoco de determinar la accién
colectiva — como si la Autoridad aumentase solamente con la perdida de la propia Libertad.
Asi la persona en posicion de autoridad no tiene libertad de decidir sobre las otras a no ser
como accion de las otras sobre si misma.

Alli la servidumbre voluntaria aparece en posicion opuesta a la observada por La Boétie:
guien sirve no es el subdito, sino la persona destacada, prestigiosa, magnificada. Lo que no
necesariamente cabe en una minoria. Para los A'uwé-Xavante, asi como para otros pueblos
amerindios, existen demasiados liderazgos, “demasiados duefios” (Fausto 2008), una
variedad de encargados rituales y personificaciones de antepasados y no-humanos, caminos
diversificados al mas alld. Bill Angelbeck identifico, desde un punto de vista anarquista, algo
gue remite a esto en los Salish de la costa noroeste norteamericana, famosos en la literatura
antropoldgica desde los estudios de Franz Boas y los analisis de Marcel Mauss sobre el Don y
el potlatch. A partir de Wayne Suttles (1987b [1958]), los considera como una organizacion
“no-piramidal”, una “pera invertida” con mas elites que plebeyos (Angelbeck 2015
[2009]:93)2. En el caso a’uw@-xavante hay “demasiados duefios” para quienes la autoridad
aumenta con la perdida voluntaria de libertad — al contrario de una mayoria que pierde
libertad al perder la autoridad, como es en la sociedad de clases waradzu. Esto ocurre no solo
gracias a los esfuerzos necesarios para magnificarse (“es mucho sufrimiento”, “esta forma de
vida es cansadora”, dicen los A’'uwé-Xavante) sino también debido a la obligacién de
generosidad por parte de quien mas tiene, una dilapidacién dadivosa, pues esos “duefos”,

2 Agradezco a Leonardo Faryluk, traductor del texto de Angelbeck al espafiol, por recordarme, en comunicacién
personal, esta férmula proxima a la inversion jerarquica.
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llamados datede’wa, son de hecho donantes, personas que cuidan para otros, su pose es una
posesion al servicio de diversas alianzas (Falleiros 2005, 2010a).

De alli que cualquier semejanza entre la vida a'uwé-xavante y la vida aristocratica y sefiorial,
como la presentada en Genealogia de la Moral por Nietzsche, es aparente. Es verdad que se
puede ver en los A'uwé-Xavante (al menos hasta antes de los peligros que la diabetes
comenzaran a abatirse sobre ellos en la ultima década, fruto de su contacto con los waradzu)
lo que Nietzsche veia en el origen de los sefiores, una “constitucién fisica poderosa, salud
floreciente [...], junto con aquello que sirve para su conservacidn: guerra, aventura, caza,
danza, torneos y todo lo que involucra una actividad fuerte, libre, feliz” (Nietzsche 1998
[1887]: 25). Todavia, los A'uwé-Xavante parecen lograr resguardar algo que la clase sefiorial
perdié con el advenimiento del Estado: un rechazo al si, como se vera adelante en su alma.

De vuelta al cuerpo, este “mediatiza la adquisicién de un saber, y ese saber es inscripto” en El,
como nos dice Clastres (2003 [1974]: 198). En ese sentido es realizada la marca corporal de la
“ley” a través de lo que este autor llama “tortura” en los ritos de pasaje que hieren el cuerpo,
lo que demanda una osada y silenciosa entrega voluntaria de los iniciados a una sancion
colectiva que no es meramente exterior, pues “se hace sustancia” inscripta en el cuerpo
personal. Ahi el tema de la servidumbre voluntaria aparece casi insospechadamente, sin
referencia a La Boétie. Clastres considera que la memoria “del dolor” por la marca hace una
conjuncion tal que vuelve distintos a “individuo” y “sociedad”: la “ley organica” es el saber de
si de la “sociedad” en el cuerpo de cada “individuo”, lugar de su presencia y su “inmanencia”
(Clastres 2004 [1980]: 116-117). Contada, pesada, medida, seriada, ella fracciona el cuerpo.
Por otro lado, contrariamente a Clastres, no se debe incurrir en la ilusién de identidad entre
persona y sociedad, por medio de la marca: en este analisis el autor parece ignorar que las
marcas indigenas también distinguen personas. La distincion comienza por el género: entre
los A'uwé-Xavante solo los hombres pasan por el ritual de perforacién de orejas que les
permite dejar de ser sexualmente castos (las mujeres no tienen esa misma obligacion) y
pendientes diferentes serdn usados con diferentes finalidades sexuales, procreativas, oniricas
y shamanicas, cilindros que van engrosando segun la edad. Algunos hombres tienen la oreja
perforada anticipadamente, teniendo aun asi que mantenerse en castidad, son los
Aihé’ubuni, o “venados virgenes”; otros tienen la oreja perforada con una longitud similar a la
de los viejos, los Pahéri’wa, porque cargan en pares este titulo que es el nombre y
corporizacién de un viejo antepasado. Los receptores de pedidos especiales deben sufrir mas,
afirman los A'uwé-Xavante. Estan también las marcas de tinta en la cara que sefalizan el
sistema de mitades con una tercera incluida (diferenciando los “tres” elementos que
componen sus “mitades” exogamicas de las cuales una persona forma parte) durante el ritual
de lucha y agresion corporal de los adolescentes con raices de Oi’6. Y tantas otras marcas
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cuyos indicios aun no me permiten realizar generalizaciones, pero que son particulares a
determinadas personas (incluso mujeres), cada marca con sus “duefios”. Y otras marcas que le
caben a cualquier persona (sino a todas) pero que varian de persona a persona, como la
cicatriz que algunos a’'uwé-xavantes poseen entre el cuello y el hombro del lado izquierdo,
otros del derecho y otros de ambos lados, resultado del peso de muchas carreras de troncos.
Asimismo, caracteristicas a cada cura y fortalecimiento de la piel del cuerpo resultado de los
“raspones”, los arafiazos paralelos a los musculos y miembros doloridos para “sacar la sangre
mala”.

También es importante el silencio que marca el momento de la perforacion de oreja, el joven
iniciado no debe expresar verbalmente el dolor — mas alla de que algunos digan después que
no dolié porque el cuerpo estaba anestesiado debido a las horas que pasara sumergido en
agua fria desde la noche anterior. Este silencio puede ser interpretado como abdicacién del
poder inmediato de la palabra de los adolescentes mitoldgicos no-iniciados, demiurgos
llamados Parinai'a. Son un par de amigos formalizados por eleccidn, uno preguntando al otro,
en que animal se transformaria, al mismo tiempo que manifestaban por primera vez el
nombre por el cual tal animal es conocido por la humanidad: “éNos vamos a transformar en
onza, mi otro?”, “Si, vamos” y asi se transformaban en onza, lo que asustd a las generaciones
mas viejas que, en contra de esto, los tiraban a la fogata para matarlos, asegurandose que
desaparecieran (émurieran?). Algunos A’'uwé-Xavante dicen que en ese momento surgieron
los grupos de edad, corporaciones corporales marcadas por la perforacion de oreja (Falleiros
2010b, 2012). El acceso a ese poder transformacional pasa a sumarse, entonces, a todo lo
aprendido a lo largo de la vida, cosa que los dos Parinai’a no hicieron. De modo que la
entrega de si involucra una adquisicion de los medios de acceso al poder, la distribucion del
poder, y evitar su abuso.

En los tiros de pasaje amerindios y sus marcas corporales, Clastres reconoce una “represién”
del “mal deseo”, bipartido entre el “deseo de poder” y el “deseo de sumisiéon” (2008
[1982]:117-118). Deseo de mandar y obedecer, tal vez presente en la relacidén entre los
Parinai’a, pues en la mayoria de los relatos es todo el tiempo uno de ellos quien da la idea y
es el otro el que siempre acuerda. En el caso de la perforacién de oreja a’uwé-xavante, al
renunciar al deseo de poder, adquieren el poder del deseo: mediante la perforacion de oreja
obtienen el control sobre la propia sexualidad y sobre la fuerza vital por medio de maderas
magicas. Pero para esto es necesario saber oir: la marca no es una ley, estd aqui y mas alld de
las interpretaciones, de lo que es y no es palabra, posibilita opciones, posibilita oir varias
palabras, incluso no-humanas, incluso no-palabras: los cantos aprendidos en suefos tienen “y
no tienen palabras” (babadi damreme).
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La marca tampoco es igualitaria como suponia Clastres: la persona magnificada es la mas
marcada (Sztutman 2006) — si ella muriese marcandose, mucho mejor. Ademas, la falta de
marcas en un cuerpo waradzu hace de este una persona mucho mas incompleta.

Finalmente, el cuerpo individual a’'uwé-xavante no puede ser unificado mediante la marca.
Asi me remito a criticas semejantes hechas a Clastres presentes en la hipdtesis del “dualismo
en perpetuo movimiento hecho politica” (Perrone-Moisés & Sztutman 2009), que radicalizan
los aspectos dialécticos de la obra de Clastres entre el contra-Estado y el casi-Estado,
reflexiones que puse en didlogo con el anarquismo. Aracy Lopes da Silva, en una etnografia
sobre los A'uwé-Xavante, ya habia realizado una critica dualista semejante a ese autor, al
abordar la relacion entre persona y alteridad a’uwé-xavante. Pues en su etnografia encontrd
diferentes maneras de dejarse o no contagiar, de capturar lo que es extrafo y extranjero, lo
gue no es lo mismo, o de volver otro lo que es semejante, a pesar de que no hiciese una
critica literal a la “identidad”:

“La persona, asi, parece completarse, al cabo de un largo proceso de elaboracion por
el cual la sociedad como un todo es responsable, al vivenciar pasajes fundamentales
entre dominios estancos (opuestos) [...]: la persona “sutura” la sociedad, alinea sus
partes, incorpora, igualando en si, conceptos unicos expresados, cada uno, por uno de
estos “pedazos” de los cuales la sociedad se compone. Asi, lo “otro” por excelencia no
es solo un amigo formal [...] sino también un nominador, un miembro de la categoria o
de la clase etaria de la mitad opuesta, el afin que se evita. El “otro” se evita, se
mantiene a distancia, controldndosele los contactos, formalizandolos, distribuyéndolos
con precision; pero el otro también se incorpora, igualdndose a él un sistema de
posiciones ceremoniales, volviéndose el propio “otro” al usar su nombre [...]. Para con
el “otro”, por lo tanto, hay dos actitudes, expresion de dos caminos conceptuales para
su aprehension, para su captura: la evasion, la distancia, la separacion ostensiva,
declarada, para la cual se mantiene la sociedad atenta y consciente de la diferencia
[...] o, por otro lado, la negacion de la diferencia y la incorporacion del “yo” en el
“otro”. [...] Son los compafieros-hermanos, [...] "otros-iguales", [...] maridos y esposas
que terminan por incorporarse a un otro [...]; "otros protectores': los tios maternos,
las tias paternas, los patrocinadores de las iniciaciones, los padres adoptivos,
ceremoniales, substitutos, los abuelos [..]. Juego equilibrado entre opuestos: la
distancia/evasion/alteridad que yo vincularia estrechamente a la identidad” (Lopes da
Silva 1986 [1980]: 246-247, 250).

Lopes da Silva situa su etnografia “entre dos posiciones”, “dos niveles diversos de discurso
gue reflejan énfasis diversos en niveles distintos de la realidad”, uno el de la cohesion y de la
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similitud — que la autora ejemplifica con la tesis de Gross (1979) sobre la organizacion social
en el Brasil Central —, otro de la fragmentacion y la diferencia — que remita a la tesis de
Clastres sobre la positividad de la guerra expuesta en “Arqueologia de la Violencia” (2004
[1980]), de modo que el pensamiento dual de este autor cabe tanto en la unidad como en su
contrario. Son dos aspectos de lo que fue tratado por ella a partir de la “nocién de persona” y
de las “relaciones sociales interpersonales” a'uwé-xavantes, mostrando no solo Ia
importancia de la “indivisidon interna” y de la “oposicidn externa”, destacadas por Clastres,
pero también de la “divisidn interna y el establecimiento ritualizado y consciente de lazos de
alteridad [...] que garanticen, justamente, la unidad de la sociedad J&” (Lopes da Silva 1986
[1980]: 258-263) — tanto como su dualidad, agregaria.

El cuerpo mismo es otro

Las palabras bdsicas a’'uwé-xavantes para referirse a persona son dahdiba e dahéiba uptabi.
Dahéiba significa “persona”, “cuerpo” y “vida”, y dahdiba uptabi es “cuerpo mismo”, lo que
también es traducido como “alma” o “espiritu” (ver Lachnitt 2003 e 2004a), de modo que el
espiritu o alma sea un énfasis (uptabi: “mismo”, “propiamente dicho”) del cuerpo.
Etimoldgicamente, la palabra dahéiba puede querer decir “parte de” o “tendencia a”, “piel”,
“cdscara”, superficie (ver Falleiros 2012: 95-96, 105). Hay ademds un contagio entre alma y
cuerpo, dicen que “el alma viene de la alimentacién”, “lo que ocurre con uno también ocurre
con el otro”. Pero el alma también es envidiada por la entidad vital Danhimite (entidad que
los ritos a’uwé-xavante personifican con una cara dividida al medio, de un lado roja, del otro
negro), alma oriunda de algun antepasado de aquella misma persona. Asi el alma se hace por
el alimento corpdreo (y comer juntos es una forma de volverse pariente) pero también por el

parentesco espiritual, es una cosa y es otra.

Ill

Parafraseando a Mauss, el “alma” a’uwé-xavante, como la de otros pueblos, es “movil e

independiente del cuerpo”, “principio de todos los hechos generalmente designados por el
nombre, bastante mal escogido, de shamanismo”. En relacidn al cuerpo, podria ser llamada
“su doble, esto es, no [...] una porcidon anénima de su persona, sino una persona en Ssi
misma”, “su doble no es puro espiritu” (Mauss 2003:71) — ni un ideal a ser alcanzado como
una unidad abstracta. El alma es al mismo tiempo duplicidad y continuidad, |la propia persona
es el devenir otra. Solo se realiza plenamente como énfasis del cuerpo en su viaje fuera de
este, caracteristica del sueno a'uwé-xavante, en el cual ocurren encuentros con el mas alla. Es
a través de los suefios que capturan cantos y nombres de estas entidades — tanto de
antepasados como de extranjeros y animales, que cantan y les dicen sus nombres, que seran
dados a otras personas y a veces usados por la propia.
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De modo que los A'uwé-Xavante parecen presentar una solucion — o mejor, una fuga — de
aquella interiorizacion de los impulsos de accidn libre referida por Nietzsche al respecto del
alma:

“Todos los instintos que no se descargan hacia afuera se vuelven para adentro — esto
es lo que llamo interiorizacion del hombre: es asi que en el hombre crece lo que
después se denomina su ‘alma’. Todo el mundo interior, originalmente delgado, como
entre dos membranas, se fue extendiendo, adquiriendo profundidad, ancho y altura,
en la medida en que el hombre fue inhibido de descargar hacia afuera. Aquellos
terribles bastiones con que la organizacion del Estado se protegia de los viejos
instintos de libertad [...] hicieron que todos aquellos instintos del hombre salvaje, libre
y errante se volviesen atrds, contra el hombre mismo” (Nietzsche 1998 [1887]:73 —
italicas del original retiradas).

A esta interiorizacién el denomino “mala consciencia”, movimiento inverso de aquel ejercido
por la propia alma a’uwé-xavante. ¢La mala consciencia seria un mal encuentro y, ademas, un
encuentro con si mismo, del cual huye el alma a’uwé-xavante? Resumiendo, una “fatalidad”:
el surgimiento del Estado — accidente brutal y enigmatico que Clastres (2008 [1982]), con La
Boétie, denominé como “mal encuentro”, innombrable. Innombrable es el Nombre del Uno,
el individuo sefior de si, propietario de su libertad, de su cuerpo. Lo que también refiere a la
dominacion del “cuerpo” por la “mente” que David Graeber percibe como fundamento de
“nuestra” individualidad calcada del derecho romano (2011:206-207).

El alma a’'uwé-xavante, por otro lado, encuentra plenitud en el movimiento centrifugo,
contrario a la interiorizacion del si, libre y errante en captura onirica de la alteridad. Aun asi,
se presenta como un “mundo interior”, “delgado como entre dos membranas”: es dahdiba
uptabi, el propio dahdiba, la propia “parte de” o “tendencia a” la superficie. El “mundo
interior” seria, de esta manera, una superficie “propiamente dicha”, la propia tendencia a la
superficie, no tendria sentido sin su exteriorizacion, sin aparecer, en un encuentro directo con
el exterior.

La cuestidn de la apariencia es esencial para los A'uwé-Xavante. Algo que Ugo Maia Andrade

”, u

llamo, para otros amerindios, “aparescencia”: “el horizonte de manifestacion de los entes”, “el
ser en cuanto fenémeno” (Maia Andrade 2007:197-199)3. Estudiar la relacidn entre alma,

Ill

cuerpo y poder, o comprender cuerpo y alma a'uwé-xavante como en la orden del “aparecer”

3 “La esencia como tal solo puede ser determinada por medio de conceptos, al paso en que el ente — manifiesto
en su aparescencia es precursora de la emergencia — es un “algo para”, un objeto de percepcion.” (Maia Andrade
2007: 196).
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como fundamento del “ser”, la aparescencia, poder traer un nuevo sentido a la percepcion de
Clastres sobre un cierto poder: “un poder que no se ejerce no es poder, es apenas una

apariencia” (2008 [1982]:113).

Antropologia para mas alla del individuo

Asi se puede comprender la comparacién hecha por Clastres entre La Boétie y Nietzsche: “La
Boétie es, en realidad, el desconocido fundador de la antropologia del hombre [sic] moderno,
del hombre de las sociedades divididas. Anticipa, con mas de tres siglos de distancia, la
empresa se un Nietzsche — mas que de un Marx — de pensar la decadencia y alienacion” al
revelar con aires de obviedad la sorpresa que “los hombres [...] voluntariamente” (Clastres
2008 [1982]:114-115). La Boétie no explica el “mal encuentro” (el origen del Estado) pero si
“como el mal encuentro se perpetua al punto de parecer eterno” (Clastres 2008 [1982]:114),
Clastres pregunta a los amerindios “éCémo consiguen conjurar al mal encuentro?”.

Asi como La Boétie, Nietzsche piensa una naturaleza humana libre anterior al mal encuentro.
Pero Nietzsche — como Proudhon en La Guerra y la Paz — refuerza el uso de la fuerza como
fundante de la politica — especialmente usada por la “raza de conquistadores” —, a pesar de
reconocer que el movimiento de obediencia involucra un principio de autonomia de si sobre
si.

Tal vez sea este el “mal deseo”, dividido entre el “deseo de poder” y el “deseo de sumisiéon”:
dejarse a si mismo. De modo que las marcas serian una especie de apertura al otro, como el
agujero en la oreja que propicia suefos shamanicos y relaciones sexuales, la externalizacion
del deseo. Asi los A'uwé-Xavante hacen un conjuro del si rumbo al encuentro con otros.

En fin, si “La Boétie no habla del alma, si no de la polis, no habla de la libertad interior, si no
de la libertad politica” (Lefort 2008 [1982]:131), sugiero que, para los A'uwé-Xavante, politica,
colectivo, cuerpo y alma (tanto o mds exterior que interior) son realizados en el mismo
proceso. Un “deseo de libertad” que “exige que la naturaleza del sujeto nunca sea
determinada, ni cada uno, ni todos”. Esto es, borrar de algin modo la distinciéon entre
“individuo” y “sociedad”, favorecer la entre-constitucion, el entre-conocerse, que en lengua
a’'uwé-xavante se llama literalmente datsiwaihu y se traduce como “amistad”. La Boétie y
Lefort hacen una consideracion semejante respecto a la amistad*, como algo que se opone al

4 Asi como Giorgio Aganben (2009 [2007]), hablando sobre la “amistad” en Aristételes, toma en cuenta la
importancia del sentido comun — el consentimiento — para la politica. Aqui no solo el sentimiento, sino que
también son puestas en cuestidn la razon y la légica em la organizacion politica.

22



Palimpsestos: Revista de Arqueologia y Antropologia Anarquista, N° 0, Afio 1(2017)

“hechizo del Uno” que evoca al “amor de si” y al “narcisismo social” (Lefort 2008 [1982]:146).
Hechizo que, en el intento por negar el otro, intenta volver a todos, copias unos de otros y
unos del Uno.

De modo que el shamanismo a’uwé-xavante controla este hechizo, volviéndolo contra el
propio hechicero por la constitucion fuera-de-si de la persona misma. Asi como el poder, la
unidad se vuelve apariencia — aparescencia —, algo que solo “existe” hacia afuera. El nombre
de si, sea también este el nombre del colectivo, solo tiene sentido como manifestacién para
otro, extranjero, enemigo o aliado. En este sentido, en la cosmopolitica a'uwé-xavante, los
liderazgos confluyen hacia la potencia cdsmica y vital sin transformarse un lugar pasible de
ser ocupado, que seria el lugar del “poder politico” (ver Perrone-Moisés y Sztutman 2009:3,
Sztutman 2005:73, Vanzolini Figueiredo 2008:91). Lo que refuerza, cdsmicamente, la tesis
socioldgica de Clastres respecto a la exterioridad del poder (Clastres 2008 [1982]).

De este modo, la creencia anarquista en la autonomia del individuo — sefior de si, auto-
autoridad, consciente de sus prioridades y capaz de ponerlas delante del colectivo — parece
aun depender de una concepcidon bastante totalizadora e identitaria (sino autoritaria...) del
colectivo, del individuo y de la relacién entre ellos. Anarquizarse a partir de esta percepcion
gue hace de la libertad un deseo mayor que el deseo de si — deseo de poder — involucra tanto
la diferencia y la semejanza entre personas, la diferencia y la semejanza de la propia persona
consigo misma, y aquellas entre la persona y el colectivo. Invita a desconfiar del realismo
unitario, de modo a no asombrarse con el disenso solidario que exorciza del anarquismo el
fantasma del Estado; a no demandar poder a cambio de entrega personal; a aceptar mas la
diferencia, sea de participacion, sea de opinidn, en pro del consentimiento y el disenso sin
resentimiento del apoyo mutuo. Esta puede ser una estrategia mucho mas inclusiva,
participativa y pragmatica de un anarquismo que logre ir mas alld de si mismo tanto en el
espacio como en el tiempo.
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