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Resumen

En el presente escrito evidenciaré la imposibilidad de separar escenarios animistas, institucionales y
globales en la comprension de las configuraciones identitarias en las comunidades indigenas. Para esta
tarea, primero, identificaré las caracteristicas compartidas de las practicas animistas. Segundo, analizaré
como las logicas estatales en articulacion con el multiculturalismo y el medioambientalismo influyen en
las expresiones discursivas y estéticas de los grupos étnicos. Por ultimo, estableciendo un didlogo entre
los dos momentos previos, expondré la productividad analitica de considerar la simetria vy
retroalimentacion entre las experiencias sobrenaturales de interaccidén y negociacién con entidades no-
humanas, y las experiencias Estatales y globales de coercidn e instrumentalizacidn en las que se construye
la representacion del nativo ecoldgico.
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Abstract

In this paper | will demonstrate the impossibility of separating animist, institutional and global scenarios
in the understanding of identity configurations in indigenous communities. For this task, first, | will identify
the shared characteristics of the animistic practices. Second, | will analyse how State logic in articulation
with multiculturalism and environmentalism influence the discursive and aesthetic expressions of ethnic
groups. Finally, establishing a dialogue between the two previous moments, | will discuss the analytical
productivity of considering the symmetry and feedback between the supernatural experiences of
interaction and negotiation with non-human entities, and the State and global experiences of coercion
and instrumentalization in which build the representation of the ecological native.

Key words: Indigenous peoples, animism, representation, multiculturalism
PANORAMA ANTROPOLOGICO

En la actualidad diversas identidades étnicas se enmarcan y se sostienen a partir de escenarios que en
multiples ocasiones desbordan nuestras herramientas explicativas, a razén de que en estos se considera
que las narrativas y las experiencias animistas poseerian un caracter politico, puesto que entidades no-
humanas (Dioses, espiritus, ancestros, artefactos, animales, plantas, lugares) serian tomadas en cuenta
en la construccién del mundo social. Estos espacios van desde resistencias territoriales ante proyectos
trasnacionales, negociaciones institucionales con Estados, proyectos de cooperacién con ONGs,
formacidon de movimientos sociales y construcciones de museos, hasta nuevas apuestas de turismo,
hibridaciones religiosas, resignificaciones y mercantilizaciones de practicas tradicionales, entre otros.
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La antropologia a rasgos muy generales cuenta con dos tipos de vertientes para construir un contexto
comprensivo frente a este tipo de fendmenos. Por un lado, las que consideran que las expresiones
identitarias de las comunidades indigenas (y afro) no reflejarian necesariamente de forma transparente y
autorreferencial un conjunto esencial de concepciones sobre el mundo. Ello se deberia que sus
manifestaciones no podrian ser comprendidas desde una lectura micro-social, sino que las formas de sus
estéticas, discursos y practicas necesitarian ser explicadas en el marco de un macro-contexto estatal y
global atravesado por relaciones de poder guiadas por politicas multiculturales y medioambientales, a
partir de las cuales se construirian representaciones esencialistas y estratégicas del nativo ecoldgico (Del
Cairo 2003, 2004, Wade 2003, 2004, 2006, Gross, 2013, Jaramillo, 2011, Ulloa, 2001, 2008).

Por otro lado, diversas investigaciones se centrarian en visibilizar cdmo los modos de existencia de
sociedades no modernas excederian los marcos comprensivos de las epistemologias modernas. Por este
motivo, en vez de reducirlos a nuestras categorias de analisis ethocéntricamente, deberiamos reconocer
la complejidad de los mundos particulares que construyen y mantienen y, por consiguiente, su
inconmensurabilidad con la ontologia occidental. En esta medida, la tarea de la antropologia yaceria en
desarrollar la sensibilidad etnografica para comprender las Iégicas de la alteridad en sus propios términos,
tomando seriamente sus narrativas, experiencias y conocimientos (Descola 2013, Viveiros de Castro,
2010, Blaser 2009, De la Cadena, 2010, Escobar, 2010, Holbraad, 2007).

En suma, aunque con una amplia diversidad interna, las primeras consideraciones explicativas se
centrarian en visibilizar criticamente los campos de fuerza actuales que coaccionarian la representacion
de las minorias étnicas, y los segundos, en reconocer y resaltar como un imperativo ético sus alteridades
radicales, las cuales impugnarian la pretendida universalidad de la epistemologia moderna.

Ahora bien, estos dos caminos comprensivos poseen diversas potencialidades y limitaciones analiticas y
politicas que valen la pena contrastar. El énfasis en la alteridad radical corre parcialmente el riesgo de
caer en exotismos ingenuos. Al limitarse a analizar autorepresentacion identitaria o los principios
ontolégicos particulares de un grupo humano para proyectar su alteridad, no toma en cuenta cémo los
procesos heterogéneos de globalizacidn influyen directamente en la produccion de subjetividades en los
grupos étnicos, lo cual es un aporte valioso del primer tipo de énfasis. Este argumento implicaria, por lo
tanto, que no existirian identidades étnicas aisladas y totalmente opuestas a las modernas, sino
identidades dinamicas e interconectadas. En consecuencia, la pretendida alteridad radical resultaria en
muchos casos ser una alteridad relativa.

Pero asi mismo es necesario sefialar que el centramiento del primer énfasis en las relaciones de poder
puede ser sumamente generalizante. De forma problematica nos puede conducir a imaginar la diversidad
exclusivamente como producto estratégico, o pasivo, ante estructuras estatales y globales. Como
resultado este tipo de lectura no nos permitiria dimensionar que las diferentes expresiones de la
diversidad étnica, aunque hayan sido influenciadas en diferentes niveles por las politicas multiculturalistas
y medioambientalistas, las exceden porque su creatividad y vitalidad ha sido una propiedad histdrica
emergente en los amplios procesos de interaccidn con otros grupos humanos. A razén de lo anterior, el
énfasis de la segunda vertiente tendria como merito el no subsumir los escenarios locales-regionales a
escalas macro-sociales para no perder de vista los significados contextuales de las comunidades
estudiadas.
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Los vacios tedricos del panorama expuesto nos conducen a reflexionar que para poder entender las
complejidades de las practicas animistas contemporaneas necesitamos interrogarnos: ¢cémo podemos
dar cuenta de la interrelacion entre lo local, regional y global sin caer en una unificacién jerarquica?, ées
posible concebir a las identidades mas alld de posiciones sociales pasivas que se encontrarian
predeterminadas, dramatizaciones calculadas pensadas desde un esencialismo estratégico, o
elaboraciones particulares y auténomas?

PROPUESTA REALISTA

La propuesta tedrico-metodoldgica de Clifford (2013), denominada como realismo, es un potente aliado
con el que cuenta la antropologia para ampliar su imaginacion y su productividad analitica ante los
desafios explicativos sefialados. Para Clifford el realismo es entendido como una actitud critica que parte
del reconocimiento de la complejidad y la ambivalencia del devenir histérico, a razén de que las
formaciones sociales mundiales tenderian simultdneamente a la divergencia y la conectividad. Por este
motivo deberiamos aplicar un enfoque multiescalar que parta de la premisa de que las identidades se
configuran a partir de la articulacion desigual de fuerzas inestables e interdependientes entre lo local,
regional y global que se yuxtaponen y chocan sin subsumir las experiencias particulares. Y un enfoque
anti-reduccionista que, en medio de historias emergentes, heterogéneas y entrecruzadas, postularia
como encontrariamos identidades contingentes que son, a su vez, limitadas por coerciones materiales y
abiertas a nuevas oportunidades existenciales. Por lo tanto, no se deberia creer que las formaciones
identitarias poseerian una esencia perdida, ni juzgar de antemano la direccién de su futuro (sea positivo
o negativo), sino reconocer su apertura y reinvencidén permanente.

Para pensar desde el realismo Clifford (2013), inspirado en debates contemporaneos de la teoria social,
nos invita a partir de tres conceptos: articulacion, performance y traduccion. La articulacion mostraria que
la identidad no seria una cualidad dada, ni de forma opuesta plenamente moldeable, sino que existiria
como una propiedad relacional al componerse de forma contingentemente a través del ensamble de
relaciones sociales dispares. Lo anterior implicaria que la identidad se construiria, mantendria y negociaria
por medio de alianzas, resistencias, resignificaciones y oposiciones en medio de contextos particulares.
Por su parte el concepto de traduccion seialaria como los significados sociales se transformarian y
resignificarian a través de las experiencias comunicativas. En esta medida no existiria un sistema de
pensamiento plenamente inalterado y delimitado, sino que sus representaciones serian parciales y
estarian afectadas por malentendidos. Por ultimo, el performance daria cuenta de los procesos por los
cuales los sujetos se representarian a si mismos de forma particular ante diversas audiencias en medio de
diversas relaciones de poder, las cuales no se limitarian a dimensiones coercitivas.

En base a la propuesta realista, este escrito dialogara en los préximos apartados con las tres categorias
mencionadas para estudiar la influencia reciproca entre los procesos de globalizacién, las disputas
institucionales y las légicas animistas. Por medio de esta exploracidon plantearé que las narrativas y
experiencias sobrenaturales encarnan experiencias politicas que permiten parcialmente guiar, interpretar
y resignificar las interacciones con académicos, medios de comunicacién, Estado y ONGs. De este modo
se mostrard cdmo la comparacién entre diferentes contextos sigue siendo es uno de los medios por
excelencia de construccion de conocimiento antropolégico (Strathern, 2004).
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CARTOGRAFIAS DEL ANIMISMO

Este primer apartado identificard tres caracteristicas centrales de las practicas animistas. Los rasgos
comunes que estudiaremos en base a debates antropoldgicos contemporaneos no agotan su amplia
heterogeneidad y complejidad, pero nos permitirdn des-exotizar la comprension del animismo para poder
explorar mas adelante su caracter politico.

En términos generales podemos entender el animismo como un marco existencial en que la vida social
abarcaria explicitamente relaciones interactivas (alianza, conflicto, filiacion, cortejo, reciprocidad, etc.)
con entidades no-humanas. Por consiguiente, existiria una igualdad ontolédgica dindmica entre humanos
y lugares, artefactos, plantas y animales, debido a que estos podrian poseer capacidad de agencia
(subjetividad, temperamento, intencionalidad) y, en algunos casos, vida social propia, por lo que inclusive
serian considerados como “personas”. Asi, por ejemplo, en las comunidades amazdnicas “el concepto de
naturaleza es contiguo al de sociedad” (Arhem 2001: 214). A continuacién, expondré algunas de las
caracteristicas transversales que encontrariamos en diferentes légicas animistas.

Depende del contexto y la practica

Los estudios sobre el animismo han sido potentemente renovados por la teoria fenomenolégica de Ingold
(2000, 2006), la cual parte de la primacia de la interaccidon con el ambiente como sostén en el desarrollo
de habilidades de atencion. Por consiguiente, el animismo no seria simplemente entendido como un
conjunto sistematico de representaciones mentales transmitidas generacionalmente?!, o “una forma de
creer sobre el mundo sino como una condicién de estar en él” (Ingold 2006: 10).

La significacion en el animismo se elaboraria por lo tanto a partir de la exploracién vital con las entidades
del territorio?, por lo que este se basaria en: “la experiencia practica con los animales y las cosas méas que
en la contemplacidn tedrica abstracta” (Willeslev 2013: 49)3. Esto implicaria que la capacidad de agencia
de no-humanos* no seria considerada preexistente, sino mas bien latente®. Los seres no antecederian a

1 Por ejemplo, en las comunidades Mayas de Yucatan el lenguaje ritual no se encontraria almacenado en la
memoria del chaman, sino que este emergeria en el proceso performativo del acto ritual (Hanks, 2013).

2 Bajo el énfasis en las practicas de interaccidon como sostén del animismo, Willerslev (2016) y Kohn (2013) sefialan
gue este se encontraria relacionado directamente con practicas de caza, en base a la cual se elaboraria una
dindmica perspectivista del mundo en la que seres no-humanos tendrian diferentes puntos de vista sobre la
realidad.

3 Piénsese por ejemplo en la consideracidn de Reichel-Dolmatoff del indigena como un “filésofo abstracto, artifice
de intrincados modelos césmicos y planificador de bastos esquemas morales” (1997: 8).

4 Para Halbmayer (2012) existirfan humanos diferentes de los “seres-como-humanos” que se podrian agrupar en
tres clases: 1. Proto-humanos: Seres primigenios que crearon y cuidan a los humanos 2. Ex-humanos: Animales que
se diferenciaron de la cualidad humana compartida en tiempos miticos. 3. No-humanos: Espiritus que se presentan
en forma humana.

5 Desde el trabajo clasico de Hallowell (1981) se ha aclarado que: “nunca deberiamos esperar que una piedra
manifieste propiedades animadas de cualquier tipo bajo cualquier circunstancia. Los Ojibwa reconocen, a priori,
potencialidades de animacidn en ciertas clases de objetos bajo ciertas circunstancias. Los Ojibwa no perciben las
piedras, en general, como animadas, mas de lo que nosotros lo hacemos. La prueba crucial es la experiencia” (p.
24). De igual modo, en el caso de los Ashuar en Peru, Descola sefiala: “La mayor parte de los insectos y los peces, la
hierba, los musgos y los helechos, los guaijarros y los rios, son asi exteriores tanto a la esfera social como al juego
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las practicas, sino que emergerian y serian sostenidos por las relaciones de interaccién, por lo tanto, no
todas las entidades no-humanas poseerian estas capacidades, ya que dependerian fundamentalmente del
contexto y del tipo de entidad (Bird-david, 1999).

En sintonia con estas ideas podemos comprender que los Runas de Ecuador, aunque “reconocen a los
perros como seres en su propio derecho, también, en ocasiones los tratan como herramientas. A veces
comparan a los perros con armas” (Kohn 2013: 114). Igualmente, en las comunidades Yukaghir de Siberia
los animales pueden tener un valor instrumental cuando los permisos de caza son pedidos a las
instituciones locales, pero en el proceso ritual de caza se concebiria que estos poseen capacidad de
subjetividad (Willerslev, 2013). De forma similar, los campesinos de la Macarena en Colombia: “pueden
exhibir actitudes animistas cuando tratan con animales silvestres, mientras que pueden ser abiertamente
naturalistas cuando se dedican a la mejora de sus ranchos o a la maximizacidon de su trabajo en una
economia basada en el mercado” (Ruiz Serna 2013: 137). En este sentido, el animismo seria prdctico y
selectivo, por lo que no todo estaria “vivo”, asi: “las ontologias animistas consideran al mundo lleno de
personas, pero solo algunas de las cuales son humanas” (Santos-Granero 2012: 39).

Tiende a ser perspectivista, pero va mas alla del perspectivismo propuesto por Viveiros de Castro

Podemos comprender los principios del perspectivismo a partir de una entrevista realizada en campo a
un reconocido médico ayahuasquero de la comunidad Kaméntsd en el Alto-Putumayo en Colombia, en la
cual le pregunté si habia trabajado con el movimiento indigena local. Su respuesta fue la siguiente: “si,
por ejemplo, he trabajado en el movimiento indigena, asi como lider no asi de lleno, no. Solamente yo
trabajo por la defensa de nuestro territorio, ddndome cuenta del cdmo va con el movimiento de los
indigenas. Si, entonces ahorita yo me estoy enterandome de todo, en primer lugar, yo tengo que tomar
la medicina, que es el yagé, para darme cuenta a ver qué es lo que esta pasando en nuestras comunidades”
(Notas de campo, 2015).

Este testimonio puede sonar ilégico debido a que el médico tradicional entrevistado asegurd que sin
moverse de su casa obtendria conocimiento sobre el mundo exterior a través del trance generado por
una bebida psicoactiva. Pero si enmarcamos esta narracidn en una légica perspectivista, que se
compartiria con otras cosmovisiones amerindias, podriamos dimensionar cémo las diferentes practicas
chamdnicas se ejercerian en medio del trénsito entre diferentes capas de realidad® en el que no habria
necesariamente un desplazamiento fisico. De este modo mirar hacia adentro implicaria mirar hacia
afuera, es decir, la introspeccion de los trances rituales permitiria desdoblar el punto de vista sobre el
mundo’. Brabec de Mori nos ofrece una explicacidn sobre el chamanismo Shipibo en Perd que aclara el

de la intersubjetividad; en su existencia maquinal y genérica, corresponderian quizds a los que nosotros llamamos
naturaleza” (2013: 31).

6 Esta logica perspectivista también se encontraria en los trabajos etnograficos de Landong (1979, 2013), los cuales
identifican que para la comunidad Siona de Colombia la realidad se compondria de una estructura fractal ordenada
por multiples mundos, habitados cada uno por seres espirituales que tienen una organizacién social humanay
poseen un duefio espiritual que los protege, los cuales podrian ser visitados en medio de las ceremonias
chamanicas colectivas.

7 Un ejemplo de ello es que, como muestra Taussig (1993), las figuras de curacién de los Cunas son “asistentes” de
los médicos tradicionales que les permite diagnosticar enfermedades, debido a que pueden ver de forma
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testimonio expuesto: “Desde el ‘afuera’ -imagine a un curandero especialista sentado entre su paciente y
su familia durante una sesidon de curacién nocturna- el sanador se sienta y piensa, mientras desde el
interior, él habla ‘alld’, entre los espiritus. Aunque en el ‘aqui’, el sanador solo silba, sin pronunciar letras,
él canta ‘alld’, posiblemente en una heterofonia maravillosamente elaborada con esos espiritus altamente
musicales” (2015: 34).

El perspectivismo nombra por lo tanto la légica bajo la cual cada lugar, objeto, fendmeno y ser (humano
o no-humano) existiria en medio de diversas capas de realidad, por consiguiente, encontrariamos una
amplia pluralidad de puntos de vista jerarquicos, los cuales serian potenciados y distorsionados por las
formas y habitos corporales® del perceptor. Por este motivo, por ejemplo, los amuletos (ka'mak-lu'u) de
los Chukcki de Siberia representarian miméticamente la forma de los espiritus malignos (ke'le), por
consiguiente, estos no atacarian a sus portadores al tomarlos como sus presas, sino que observarian estos
objetos desde sus perspectivas como los cuerpos de los sujetos y de este modo los considerarian iguales
a ellos, es decir, como humanos, puesto que de este modo los espiritus se verian a si mismos. En otras
palabras, este ejemplo perspectivista indica que el cuerpo fisico del sujeto seria el alma que el amuleto
protege al ser su cuerpo desde el punto de vista de los espiritus (Pedersen y Willerslev, 2012).

Otro rasgo que podemos mencionar del perspectivismo es que las relaciones entre humanos seria un
esquema fundamental para interpretar y guiar las relaciones con no-humanos. Por este motivo Hallowell
afirma que: “la relaciéon entre nifios humanos y abuelos humanos es modelada funcionalmente en la
misma forma que la relacién entre seres humanos y abuelos de una clase otra-que-humana” (1981: 21).
Asi, por ejemplo, en la Amazonia (o en Siberia y Mongolia) los seres no humanos pueden poseer una
sociedad con normas, por lo que cuando se sale de caza se debe pedir permisos y hacer pagos a los duefios
espirituales de los animales para poder cazarlos (Arhem, 2001). Por consiguiente, existirian jerarquias y
normas existenciales que trascienden a los seres humanos, a razén de esto, Kohn (2013) sefiala como la
comunidad Runa de Ecuador se relaciona con sus perros de la misma forma que los seres espirituales de
la selva con ellos.

Pero estas jerarquias no necesariamente se centrarian en modelo depredador que propone Viveiros de
Castro (en el que la interaccion se reduciria a las posiciones de predador—presa), sino que encontrariamos
una amplia diversidad en las formas de relacionamiento social, por este motivo, de forma critica Santos-
Granero nos aclara que: “las personas y los objetos pueden interactuar tanto en formas igualitarias como

transparente los cuerpos de sus pacientes puesto que estos objetos rituales poseen el: “poder para hacer que los
espiritus malignos aparezcan ante el vidente” (p. 9).

8 Viveiros de Castro (2004, 2010) a pesar de sus generalizaciones tedricas ha hecho grandes aportes teéricos a las
reflexiones sobre el perspectivismo. Veamos un argumento que sintetiza esta légica animista: “Al vernos a
nosotros como no-humanos, es a si mismos (a sus respectivos congéneres) que los animales y los espiritus ven
como humanos; ellos se perciben como (o se vuelven) seres antropomorfos cuando estan en sus casas o en sus
aldeas, y aprehenden sus comportamientos y sus caracteristicas bajo una apariencia cultural. Perciben su alimento
como un alimento humano (los jaguares ven la sangre como cerveza de maiz, los buitres ven los gusanos de la
carne putrefacta como pescado asado, etc.); ven sus atributos corporales (pelo, pluma, garras, picos, etc.) como
adornos o instrumentos culturales; un sistema social esta organizado a la manera de las instituciones humanas
(con jefes, chamanes, mitades exogamicas, ritos) (2010: 35-36).
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jerdrquicas. El signo de la relacion depende mayormente del grado de animacidad y agentividad atribuido
a los objetos” (2010: 41)°.

El animismo de las sociedades no modernas se mimetiza con occidente

Las concepciones animistas no se limitan a estéticas, situaciones y personajes histéricos de sociedades no
modernas, sino que estas se han entremezclado con representaciones modernas. Citaré cinco ejemplos
para dar cuenta de esta idea. Para los Kuna en Panama figuras de curacidon de madera en el chamanismo
tradicional se componen de sujetos blancos; los Embera de Colombia consideran que espiritus malignos
seducen a las personas creando la ilusién de un barco de “gringos” que baja por los rios (Taussig, 1993).
Los chamanes Runa en Ecuador: “reciben mensajes de dioses cristianos y (...) los jaguares que deambulan
por los bosques de Avila son blancos” (Kohn 2013: 3). Los Aroshi en Nueva Guinea creen que en lo
profundo de laisla existiria un complejo militar con tecnologia avanzada en la que habitarian seres miticos
en alianza con hombres blancos, los cuales hablarian de forma pura la lengua tradicional, y eventualmente
saldrian a la superficie para traer un resurgimiento cultural (Scott, 2016).

Este confuso sincretismo animista pareciera ser un legado colonial contradictorio, puesto que, si partimos
de una lectura esencialista de la identidad, las narrativas y las estéticas acumuladas generacionalmente
en unas tradiciones dadas estarian siendo contaminadas y distorsionadas por la influencia de occidente.
Pero si suspendemos este juicio apresurado, y reconocemos que las identidades existen no como
cualidades inmutables, sino que son propiedades articulatorias emergentes, podriamos comprender
como estas siempre se han configurado a partir de procesos histéricos relacionales, es decir, en medio de
préstamos, resistencias, hibridaciones, exclusiones y oposiciones. Los grupos humanos habrian elaborado
de forma contingente sus identidades en medio de la interaccidn con otras sociedades. Es por ello por lo
que Clifford sefiala que: “Para los Tjibaou y muchos de sus compatriotas nunca ha sido una cuestion de
elegir una u otra, la tradicién o la modernidad, sino de mantener una interaccion vivible mientras se lucha
por el poder” (2013: 53).

Cabe seialar que las sociedades no modernas han asimilado y usado diversas categorias occidentales con
la finalidad de construir sus identidades, establecer canales inteligibles de comunicacién y para
proyectarse como agentes legitimos de didlogo ante Estados, académicos, ONGs y medios de
comunicacion. Si le damos desde el realismo una centralidad analitica a estos procesos de hibridacién y
nos focalizamos en “las formas en que la novedad se articula en prdcticas, como la diferencia y la identidad
se traducen, se ejecutan para diferentes audiencias” (Clifford 2013: 35), podemos identificar que los
multiples contactos y prestamos culturales en medio de los procesos de globalizacién no solo produjeron
hibridaciones religiosas en las comunidades indigenas, sino también insospechadamente un mimetizaje
de los lenguajes académicos, principalmente en el chamanismo (Perdomo-Marin, 2018). Por este motivo,
el animismo no consistiria simplemente en una légica no moderna que los antropdlogos podriamos
descubrir contemplativamente desde la posicidn aséptica de la teoria moderna, sino que este seria como
exponen Swancutt y Mazard (2016) una banda de moebius en el que se gestaria un “bucle de

% Por este motivo Cayén sostiene que: “las précticas chamanicas relacionadas con la caza pueden verse como un
tipo de horticultura masculina, en la que los chamanes “plantan” y “cultivan” simbdlicamente sus presas animales.
De esta manera, no seria apropiado para el noroeste amazdnico considerar a la caza y la predacidon como el idioma
conceptual predominante ya que este podria ser englobado por un lenguaje asociado con la agricultura, en la que
prima la sucesion, el cuidado, el crecimiento y la regeneracion” (2013b: 45).
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retroalimentacion” entre logicas y lenguajes académicos y nativos. La teoria antropoldgica tomaria, y seria
contaminada, por categorias y légicas no modernas para construir sus teorias, pero estas categorias y
légicas ya habrian sido influenciadas previamente por los procesos histéricos de interaccién con
occidente, como en un juego entre espejos.

En base a las ideas anteriores de Swancutt y Mazard, Willerslev argumenta, de modo autocritico a su
premisa de que el animismo solo partiria de dimensiones pragmaticas, que la antropologia no estaria:
“inmune a ser embaucada por la sofisticacion del pensamiento animista nativo, del mismo modo que los
pensadores nativos no estan 'libres de la teoria', desprovistos de pensamiento metafisico” (2016: viii). Por
consiguiente, la experiencia sensible con el ambiente y las representaciones sociales globales no serian
opuestas, sino que se articularian en el animismo contemporaneo.

En sintesis, podemos comenzar a comprender el animismo como una plataforma de traduccidn en friccién
entre diferentes contextos de significado. De este modo sus discursos y practicas obtendrian significado
en medio de relaciones locales, regionales y globales. Esto implicaria que en medio de los procesos de
traduccidn habria préstamos lingtisticos, usos estratégicos, malentendidos semidticos, naturalizaciones
de nuevos marcos de pensamiento, resignificaciones en el proceso mismo de comunicacion, v,
fundamentalmente, relaciones de poder. Esta comprensidn resuena con la idea de Taussig de una nueva
antropologia que “define su objeto de estudio no como el Otro, sino como el reflejo de Occidente en la
imagen mimética de sus otros” (1993: 69).

LA CONSTRUCCION DEL NATIVO ECOLOGICO

Los Estados no se plegaron pasivamente a las politicas multiculturalistas y medioambientalistas desde
finales de los ochentas como una forma de valoracidn y proteccion positiva de la diversidad cultural y
ambiental, sino que adoptaron productivamente tales politicas. Primero, porque minimamente debian
solucionar diversas demandas sociales insatisfechas para mantener su hegemonia en un marcado periodo
de crisis politica, lo cual, a su vez, operaria como una estrategia para atenuar las protestas de las minorias
étnicas. Por esto los nuevos “derechos conseguidos” funcionaron a su vez como una forma de gobierno
(Wade 2003, 2006). Segundo, estas politicas le permitieron a los Estados fortalecer el imaginario de
nacién, sustentandolo en la proyeccidn de una “amplia” y “valiosa” diversidad cultural que compartiria un
pasado en comun. Y tercero, a partir de estas légicas se comenzd a condicionar los limites que
identificaban a las etnicidades como “legitimas”, como sefiala Del Cairo, el Estado buscaria mantener la
hegemonia de la representacion de lo indigena por medio de su aparato juridico, por lo que: “participar
del reconocimiento legal de Estado implica para los grupos étnicos, adecuarse a las restricciones que
produce la objetivacidn de ciertas categorias -asi estas sean ambiguas- como comunidad indigena,
resguardo o territorio tradicional, impuestas desde la l6gica del mismo Estado” (2003: 53).

Asi, distintos agentes insertos en la gestidn estatal buscaron establecer criterios técnico-politicos para
controlar los procesos de inclusion, pretendiendo identificar “verdaderos” sujetos étnicos de los
supuestos “impostores” campesinos que no poseerian los atributos que se pretendian delimitar (Chaves,
2002). Entre estos criterios considerando, de forma esencialista, por igual el lugar y la etnicidad, en el
sentido de lo rural como marcador identitario necesario (Bocarejo, 2011). Por lo tanto, estas politicas no
simplemente ponderaron la defensa de la diferencia cultural bajo la proteccidn de las minorias étnicas,
sino que esta discriminacidn positiva a su vez construyd estereotipos a partir de los cuales intentaron
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administrar las identidades, por ello Wade afirma que: “La multiculturalidad trata del control de las
diferencias culturales, intentando darle espacio delimitado y predecible” (2004: 263).

Identidades globales

Desde finales de los ochentas, en medio de las preocupaciones por el cambio climatico y la proteccion de
los derechos humanos, se articularon las politicas multiculturales y medioambientales en la planificacidn
estatal. En este contexto se comenzaron a construir representaciones exdticas de los pueblos indigenas
como nativos que propenderian por un cuidado ecoldgico de sus territorios. Estos estereotipos no fueron
directamente impugnados por los movimientos indigenas, pero tampoco se naturalizaron
irreflexivamente, sino que, al contrario, fueron apropiados, porque estas representaciones comenzaron a
condicionar la eficacia politica de sus discursos incrementando sus capitales simbdlicos, lo cual les
permitiria impulsar y legitimar sus demandas econdmicas, territoriales y de autogobierno (Ulloa, 2001,
2008). De este modo diversos lideres indigenas se plegarian a categorias occidentales para acceder a
derechos diferenciales garantizados por los Estados. A continuacidn, expondré cuatro ejemplos de ello.

Cayon y Turbay (2005) sefialan que en las negociaciones alrededor de los Planes de Ordenamiento
Territorial (POT) y de la Unidad de Parques con comunidades indigenas del bajo Caqueta en Colombia,
dichos grupos étnicos mezclarian sus discursos miticos con categorias de pensamiento no indigenas como:
medioambiente, sostenibilidad, participacion democratica, entre otras. Por lo que se plegarian a estas
categorias para legitimar y comunicar sus demandas econdmico-politicas. Bajo la misma ldgica, Tobdn
(2006) sefiala que el capital simbdlico y politico de los lideres de cabildos en Leticia dependeria de su
manejo de las categorias de biodiversidad y proteccién cultural, ya que estas les permitirian gestionar
proyectos y recibir beneficios de entidades estatales y ONGs.

En consonancia con las ideas anteriores, Nadasdy sefiala que las comunidades Kluane y Yukén de Canada
utilizarian el discurso ambiental sin que este sea acorde con sus concepciones de mundo, no por una falsa
conciencia que sigue una logica oportunista, sino debido a que: “Si ellos desean ser tomados seriamente
por administradores de fauna, la poblacion aborigen no tiene mas opcién que reclamar en efecto que son
nobles conservacionistas ecolégicos” (2005: 315). Y, porque, ademas, creerian que el relacionamiento con
sus ecosistemas es mas benigno que el de las sociedades occidentales.

Canessa, en base a las movilizaciones sociales indigenas en Bolivia en las ultimas décadas, resalta que
estas marchas nacionales no tuvieron gran éxito hasta que en 1991 presentaron como uno de los objetivos
politicos centrales el preservar el medio ambiente. Ejemplo de ello, en la guerra por el agua en
Cochabamba, los lideres tomaron el lenguaje indigenista para articular quechua hablantes y atraer la
prensa internacional “que estaba acostumbrada a reportar cuestiones de derechos indigenas vy
preocupaciones ambientales como lo mismo (2006: 248). Esta protesta se enmarcé en la invocaciéon de
“Pachamama, Wiracocha y Tata Dios” en los esléganes politicos, para resaltar la conexién mistica de los
indigenas con el territorio, aunque no se invocaron deidades que se asocian directamente con el agua
como los Apus o Achachillas (dioses del agua). El éxito de estas manifestaciones evidencid asi que la
retdrica indigenista era un medio potente para fortalecer diversas agendas politicas.
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Reflexiones anti-reduccionistas

Los cuatro casos mencionados evidencian cémo los discursos identitarios y ambientales de comunidades
indigenas se encontrarian parcialmente insertos en un mercado lingiistico compuesto por los lenguajes
prescriptos por el multiculturalismo y medioambientalismo vy, por lo tanto: “deben cargar el fardo de
ajustarse a la sociopolitica semantica de la sociedad dominante” (Ramos 2015: 72). En esta medida,
diversas practicas, estéticas y discursos considerados como “tradicionales” de hecho serian producto de
reelaboraciones recientes ante los cambios geopoliticos contemporaneos.

Ahora bien, estas ideas podrian conducirnos a considerar que los lideres indigenas aprisionarian y
simplificarian sus identidades al reproducir discursos occidentales sobre la diversidad cultural y el medio
ambiente que serian ajenos, e inclusive opuestos, a sus cosmovisiones. Pero esta valoracién no nos
permitiria explicar la complejidad de las formaciones identitarias de las etnicidades contempordaneas.
Necesitamos mads bien objetivar las premisas esencialistas que subyacen en nuestros juicios criticos para
asi reconocer que, como muestra Briones: “la idea de que las identidades pueden ser flexibles,
fragmentadas, multiples, construidas, contrastivas deviene conviccion de que las identidades deben ser
todo eso. Entonces, como algunas identificaciones mas que descentrarse buscan recentrarse dentro de
escenarios en verdad complejos para acumular capacidad de disputar puntos de estabilidad y fuga
respecto de las representaciones hegemanicas sobre lo que cada cual debiera ser y hacer en funciéon de
«su» pertenencia exclusiva y excluyente, las mismas empiezan a emerger ante nuestros 0jos como
esencialistas” (2007: 75).

Es necesario sofisticar nuestros matices. Por un lado, las comunidades indigenas tienen un control parcial
de la representacion esencialista del nativo ecoldgico que deben disputar permanentemente. Apropian
instrumentalmente este imaginario como una estrategia para potenciar alianzas en pro de la defensa de
la autonomia territorial y sus prdacticas socio-ambientales. Por consiguiente, dicha representacién es una
plataforma que les permite visibilizar sus demandas y derechos colectivos.

Pero, por otro lado, diversas politicas ambientales internacionales podrian ser un arma de doble filo tras
este discurso, porque limitarian e invisibilizarian los conocimientos de las comunidades bajo este
estereotipo al implementar a nivel local estrategias de control de recursos concebidas bajo concepciones
conservadoras y proteccionistas, por lo que “los pueblos indigenas tienen que implementar sus practicas
bajo los estdndares de la seguridad nacional ambiental que reproduce los patrones internacionales del
desarrollo sostenible, el cual a su vez estd basado en los principios del mercado verde” (Ulloa 2008: 301).
De este modo el discurso del nativo ecoldgico puede en ciertos casos legitimar pasivamente las politicas
neoliberales que guian el Estado, al ser usado para mercantilizar la biodiversidad o para protegerla para
una futura explotaciéon (Ulloa 2001, 2008).

Ante el panorama expuesto no tenemos que caer en pesimismos o romanticismos apresurados, pues
como expone Clifford, las multiples transformaciones del mundo nos invitan a ser anti-reduccionistas a
razon de que las potencialidades y los constrefiimientos de las expresiones de la diversidad emergen
paralelamente. Precisamente por ello agrega que “la coyuntura actual de la hegemonia neoliberal -como
todas las hegemonias, incompletas y contestadas- tiene oportunidades y peligros. Esto no es nada nuevo
para los muchos pueblos indigenas que estan acostumbrados a maniobrar en las contracorrientes del
poder colonial y neocolonial. Su supervivencia transformativa ha requerido asimilacién selectiva,
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resistencia, transgresion, y ocultamiento. Estos siempre han tenido que contar con audiencias diversas.
Hoy estas van desde antepasados y familiares a agencias estatales y ONGs, desde los espiritus que habitan
lugares sagrados hasta socios comerciales en salas de juntas, de antropdlogos a los turistas” (2013: 18).

LA DIPLOMACIA ANIMISTA

El auto-exotismo que cultivan las comunidades indigenas como nativos ecolégicos si bien es parcialmente
estratégico, porque a partir de este buscan capitalizar sus identidades para obtener beneficios simbdlicos
y materiales de Estados, académicos, ONGs, radicalizando sus relaciones de alteridad y elaborando
espacios de afinidad que modifican sus tradiciones, no se reduce necesariamente a una racionalidad
calculadora reciente porque, como sustentaré a continuacién, estas practicas responden parcialmente a
una légica animista. Por lo tanto, las diferentes encrucijadas de la representacion étnica, sefialadas en el
segundo apartado, no serian enteramente contempordneas, sino que las podriamos rastrear como
resignificaciones de narrativas miticas antiguas. De este modo, estudiar las politicas culturales indigenas
implicaria: “Reconocer las nuevas representaciones y mercantilizaciones comandadas de las politicas de
la identidad mientras se traza simultdneamente la persistencia de practicas mas antiguas: transmision
oral, formas de continuidad social y negociacidn intercultural, y experiencias de lugar encarnadas”
(Clifford 2013: 18).

Segun Seeger la comunidad Kisédjé de la amazonia brasilera cultivaria su exotismo colectivista y pacifico
a partir de los cantos, la decoracién y las danzas para legitimar sus derechos como indigenas autéctonos
y protectores de la naturaleza. De este modo resaltarian su importancia en la historia nacional, lo cual
generaria amplios beneficios econdmicos y politicos. Pero, segln este antropdélogo, dicha representacion
no se reduciria a un uso estratégico porque en este proceso encontrariamos una concepcion perspectivista
del mundo. Para esta comunidad cuando en su légica espiritual viajan entre diferentes mundos (como a
pueblos de animales a los que son invitados) reconocerian los puntos de vista particulares de diferentes
entidades no-humanas, por lo que igualmente, en el contexto con “los blancos” en medio de los
performances buscarian “descubrir cdbmo vivir con pueblos con diferentes perspectivas imaginadas”
(2013:374). En sintesis, los Kisédjé seleccionan el foco de su identidad ante el Otro, al igual que los demas
seres no-humanos con ellos.

El performance perspectivista

Ampliando las ideas de Seeger, podriamos considerar que la diplomacia animista de los chamanes y
cazadores, que encontramos a lo largo de la mitologia indigena, no solo operaria en relaciéon con entidades
no-humanas como espiritus o animales, sino que ahora también abarcaria al Estado, académicos, medios
de comunicacidén, ONGs, redes pan indigenas y pacientes mestizos. Estos escenarios serian otros
“mundos” en los que se transitaria y se negociarian las expresiones de sus identidades. Las comunidades
indigenas por este motivo desarrollarian multiples repertorios performativos en cada contexto, tomando
de este modo las categorias del multiculturalismo y medioambientalismo de forma mimética. Pero a su
vez radicalizarian sus relaciones de alteridad por medio de estéticas animistas, a razén de que el exotismo
generado les permite capitalizar sus identidades al dotarlos del poder de la diferencia, a partir del cual
construyen y mantienen su prestigio politico ante instituciones externas y sus propias comunidades. A
partir del concepto de performance expuesto por Clifford, podemos dimensionar estas ideas: “Los sujetos
culturales ‘se representan a si mismos’ para multiples audiencias: la policia, agencias estatales, escuelas,
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iglesias, ONGs, turistas; también actlan para familiares, amigos, generaciones, antepasados, la tribu,
animales, y un Dios personal. La subjetividad es plural (...) También puede implicar alejarse, acallarse,
guardar secretos, usar mas de un nombre, ser diferente en situaciones cambiantes. La atencion a la
representacién nos mantiene sintonizados con la especificidad de los actos y el rol de las audiencias
discrepantes en el mantenimiento de las identidades” (2013: 47).

Tomemos el ejemplo de De la Cadena sobre los discursos indigenas en Peru sobre la naturaleza y la
cultura. Segun esta antropdloga estas narrativas no se reducen a los significados modernos hegemonicos,
sino que en el escenario politico abarcarian diversos contextos de sentido debido a que: “cuando los
movimientos indigenas invocan a 'la cultura' esta nocidn tiene la capacidad de incluir (lo que nosotros
llamamos) naturaleza y también otros-que-seres-humanos que no tienen permitida una voz dentro de
lenguaje del establecimiento politico” (2010: 350). De este modo podemos ver los discursos no como
narrativas plenamente articuladas por la sistematicidad y la coherencia reflexiva de un individuo
delimitado, sino mas bien como expresiones heterogéneas y no totalmente unificadas producto de un
sujeto plural, que habita diferentes realidades sociales yuxtapuestas. En consecuencia, nuestro reto
analitico, siguiendo la sensibilidad del realismo, yace en “reconocer las historias superpuestas pero
discrepantes que luchan por un lugar para maniobrar en un mundo contempordneo paradédjicamente
sistematico y cadtico” (Clifford 2013: 48).

Los peligros de olvidar lo humano

Para diversas sociedades no modernas, como en los Makuna de la amazonia, la selva es un complejo
escenario politico debido a que deben negociar la fertilidad, el clima y la salud de sus comunidades con
entidades no-humanas. Existiria una red césmica en la que cada entidad tendria una posicion relativa, en
la que seran cazadores y, en otra, presas, por lo que los ciclos de vida y muerte se requeririan para el
equilibrio espiritual, por ello habria un continuo intercambio de reciprocidad vital entre diversas entidades
mediado por los chamanes los cuales aseguran partir de ofrendas, danzas y cantos el balance en el cosmos
(Arhem, 2001).

Es necesario sefialar que estas negociaciones, mimetismos e intercambios con entidades no-humanas
implican el riesgo de ser transformados permanentemente en el “Otro”. Por ejemplo, cuando las personas
se mimetizan con entidades no-humanas, como animales en las prdacticas de caza en el caso de los
Yukaghir de Siberia (Willerslev, 2006), o viajan entre mundos sobrenaturales por medio de plantas
psicoactivas y son invitados a las casas ceremoniales de seres no-humanos, como en los Siona en la
amazonia colombiana (Landong, 2013), se corre el riesgo de olvidar que “son humanos”. En un estudio de
las comunidades Caribe-hablantes de la amazonia Halbmayer enfatiza la gravedad de este peligro: “la
cuestion principal dentro de la ontologia es cdmo el intercambio razonable y la comunicacion a través de
fronteras de entidades y mundos inestables y temporales puede ser manejado sin ser transformados
permanentemente en el otro. Las politicas de manejo de la frontera fragil inter-especies y multi-mundo
se vuelven centrales en un mundo en el cual la evitacion y limitacidn de tales contactos e intercambios es
al menos tan importante como su establecimiento estratégico” (2012: 119)*°,

10 Este peligro de olvidar lo humano representa el miedo a ser asimilado ontolégicamente. Veamos diversos
testimonios que comparten esta premisa. En la comunidad Makuna de la amazonia colombiana se considera que
existen espiritus Silbadores que “devoran” a las personas, para ello: “adoptan la forma de una persona conocida y
se aproximan después de que un caminante solitario responde a sus silbidos” (Cayon 2013: 312). De igual forma,
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Asi, por ejemplo, en las légicas animistas a partir de técnicas rituales los chamanes desdoblan su identidad
y su poder al intervenir objetos o espiritus intencionalmente para encaminar a distancia curaciones o
maleficios, o al convertirse en un animal en los trances ceremoniales. De este modo la capacidad mimética
implicaria que su identidad no seria fija, pero tampoco afectaria unidireccionalmente al mundo, sino que,
de forma inversa, también estaria expuesta a ser transformada por otros seres humanos y no-humanos.

La negociacion y los riesgos existenciales de estas logicas animistas podemos extrapolarlas a las dindmicas
politicas contemporaneas que expusimos en el segundo apartado. Esto no conlleva a que se unifiquen en
un mismo escenario, sino que son diferentes universos de sentido que se sobreponen parcialmente, como
acabamos de argumentar, por lo que cada uno posee su propia complejidad.

Por ejemplo, existe el peligro de que los grupos indigenas sean asimilados por las |dgicas administrativas
de Estado y politicas ambientales internacionales conservadoras, por lo que se pueden simplificar y guiar
las expresiones de la etnicidad como manifestaciones pasivas y estereotipadas en pro de la
mercantilizacién de la diferencia, la construccién de la nacidn, y la conservacidn proteccionista de la
biodiversidad. Un caso sobre esto nos lo proporciona Jaramillo al analizar la construccidn del discurso
indigena en relacién con la victimizacién social bajo la légica del multiculturalismo en comunidades
indigenas Wayuu en Colombia. Este antropdlogo sefiala que diversas representaciones étnicas
estereotipantes que posicionan a estas comunidades como “sujetos de cuidado” ante el Estado son
interiorizadas. Sobre ello afirma que: “los discursos de la victimizacion perfilan la indigenidad a través de
formas ambivalentes de agencia (el indigena se convierte en agente solamente en la medida de su
potencial solicitud del cuidado de otros)” (2011: 162). Por lo que esta dependencia estatal comienza a
reducir la etnicidad, por sus légicas administrativas, a la victimizacidn, siendo asi de forma pasiva el “ser
indigena”.

En el animismo “ser humano” no es una cualidad pre-dada y genérica en todas las personas, sino que mas
bien nombra el trabajo permanente de generar una interconexidon auto-reflexiva y vigilante con los
diferentes seres del mundo para poder edificar un “yo”. En base a lo anterior, podemos interpretar “el

en la comunidad Yukaghir de Siberia, bajo principios perspectivistas, los espiritus se “visten” de humanos:
“también los cazadores no-humanos hacen uso del mimetismo como medio para engafiar a su presa” (Willerslev
2006: 39). Por su parte, en la regidn amazdnica peruana: “La mayoria de los Panoa hablantes consideran al bosque
profundo como el hogar de espiritus y monstros peligrosos constantemente amenazando a ndmadas y cazadores
solitarios a ser transformados en uno de ellos” (Brabec de Mori 2015: 33). El riesgo de perder la identidad es tan
alto debido a que en las comunidades amazdnicas la composicion y estabilizacion de cuerpo humano a partir de las
normas y practicas chamanicas es sumamente inestable, por ello: “Basta con que un espiritu animal se robe los
ornamentos personales de un ser humano para que la persona afectada se transforme en el animal que lo atacé.
Por el mero hecho de responder al llamado de un espiritu acuatico, una persona abre la puerta para convertirse en
un espiritu de la misma categoria y para ser secuestrado” (Santos-Granero 2012: 42). Asi, por ejemplo, cuando los
Wari’ en la amazonia brasilera se enferman al ser atacados por algiin mono son transformados en estos, debido a
gue parte de su ser estaria ahora habitando el mundo de estos animales y naturalizando sus habitos, por lo que si
el sujeto: “no es rescatado por un chaman, la victima se volvera completamente mono, dejando de tener un
cuerpo visible para los Wari’ como humano (los humanos lo veran a él o ella como un mono) (...) y vera a los
animales como humanos” (Robbins, Schieffelin y Vilaga 2014: 575). De forma general, el canibalismo es el nombre
de esta relacion de asimilacién por parte del Otro, puesto que la humanidad es una cualidad compartida con no
humanos, aunque vale la pena sefalar que esta practica encarna relaciones no solo destructivas, sino también
regenerativas del orden sociocdsmico (Caydn, 2013b).
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riesgo de olvidar lo humano” como perder la posibilidad de tener un punto de vista sobre este y, a su vez,
de intervenirlo, a costa de otro ajeno. Por consiguiente, es un estado en el que se naturaliza una identidad
impuesta que resignifica su pasado y transforma sus metas a futuro. Esta desorientacién existencial es
posible tanto en la selva como en las oficinas del Estado, universidades y de ONGs, en las que se puede
reproducir, no estratégicamente, sino acriticamente el estereotipo del nativo ecolégico. Como seiiala
Santos-Granero: “el punto crucial del perspectivismo indigena no es tanto una lucha por imponer el propio
punto de vista sobre el de otras formas de vida'?, sino un esfuerzo perpetuo para prevenir que el propio
punto de vista sea contaminado por el de los otros” (2012: 44).

Cuando se imita un ser no-humano en el proceso de caza, o en viajes entre mundos espirituales (o en el
caso de estudio, las comunidades indigenas se representan a si mismas para funcionarios del Estado,
periodistas o académicos), el riesgo de “olvidar lo humano” implica quedar atrapado en el proceso de
mimesis, es decir, naturalizar a tal punto la representacidn que se olvide la forma humana previa y de este
modo sea irremediablemente transformado en el Otro ser. Podriamos dimensionar este peligro con
mayor claridad considerando la magia de la mimesis, la cual consistiria segin Taussig (1993) en la pericia
chamanica de crear una copia sobre alguna entidad que tiene efectos reales al punto de suplantarla. Asi,
por ejemplo, los cantos invocarian seres, creando copias de estos, pero a su vez su simulacro compondria
al ser mismo.

Si al dramatizar a una entidad no-humana de forma corporal, o por medio de un artefacto, se corre el
peligro de que esa mimesis se vuelva “real”, de la misma forma, la representacién del nativo ecoldgico,
configurada en el campo multicultural y medioambiental, implica que las comunidades indigenas se
encuentran en riesgo de limitar su rango de maniobra identitaria al naturalizar esta representacion
irreflexivamente.

Lo anterior no implica que exista una identidad “original” en las comunidades indigenas que pueda ser
“perdida” en su interaccién con el Estado, ONGs, académicos y medios de comunicacién. Al contrario, los
préstamos, las reinvenciones, los abandonos, en suma, las trasformaciones culturales de los grupos
humanos en estos intercambios no son caracteristicas aisladas y negativas en su vida social, sino que de
hecho son el campo mismo a partir del cual construyen parcialmente sus identidades y reivindican
estratégicamente sus derechos. En consecuencia, el ser asimilado por el Otro no acarrea “perder” una
esencia identitaria preexistente, sino mas bien a que se desvanezca la capacidad del sujeto de guiar critica
y estratégicamente su devenir identitario, a costa de responder a las expectativas de un Otro.

CONCLUSIONES

Con el propdsito de sefialar la imposibilidad de construir fronteras claras entre lo mitico y lo politico se
mostré que, en medio de la interconexién entre escenarios sobrenaturales y administrativos, se disputa
y se construye la identidad étnica mediante la resignificacion de ldgicas animistas a través de la
articulacion, la traduccion y el performance. A razén de esto es indispensable colocar en didlogo a los
estudios macro-sociales sobre el multiculturalismo y medioambientalismo con las investigaciones micro-
sociales enfocadas en la alteridad.

11 Como sostiene la lectura perspectivista de Stolze (2000) y Viveiros de Castro (2010).
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Para poder problematizar estas fronteras, en base a la propuesta realista de Clifford, se identificd que las
identidades étnicas se configuran en medio de escalas locales-regionales (de l6gicas animistas), estatales
(de coerciones del multiculturalismo y medioambientalismo) y globales (de uso instrumental vy
condicionado de categorias occidentales). A partir del entrecruzamiento entre dichas escalas, se sefiald
como los marcos identitarios de las comunidades indigenas no pueden ser solo explicados a partir de las
politicas multiculturales y medioambientales, sino que, para ampliar nuestra productividad analitica, es
necesario relacionarlas con las logicas perspectivistas del animismo.

De este modo el presente articulo se centré en comprender de forma anti-reduccionista la complejidad y
la ambigiliedad en la retroalimentacion entre los procesos de globalizacién y las prdcticas animistas. Para
dimensionar esta influencia reciproca, se utilizé el miedo animista a “olvidar lo humano”, el cual consiste
en ser asimilado por Otro ser en medio del proceso de mimesis, como referente analitico. Este peligro
identitario permitid visibilizar cémo las estrategias y los predicamentos de las ldgicas animistas no solo
operan en los mundos espirituales, sino que, por un lado, son un marco de interpretacién y accion que se
pueden extrapolar a mundos institucionales y globales, pero que, a su vez, estos marcos sobrenaturales
son reconfigurados en medio de los procesos de interaccidn, resistencia y adaptacion.

En suma, se explicd que las comunidades indigenas se encuentran en la tarea permanente de disputar,
negociar y reconstruir sus concepciones sobre el mundo y sus expresiones estéticas, al elaborar de forma
creativa, dindmica y vigilante fronteras de alteridad y puentes de mismidad en medio de la diplomacia
animista. De este modo luchan por la consecucién de sus demandas sociales en medio de los procesos de
globalizacion que simultdneamente constrifien y enriquecen sus propios puntos de vista.
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