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CUERPOS, CADAVERES Y COMIDA:
CANIBALISMO, COMENSALIDAD

Y ORGANIZACION SOCIAL

EN LA AMAZONIA!

Victor VAcAas MoRA?Z

EN EL REINO DE LAS AMAZONAS

ON LOS PRIMEROS CONTACTOS ENTRE SOCIEDADES
amazonicas y colonizadores extranjeros se encontraron dos formas muy dife-
rentes de fabricar la realidad y con ella, obviamente, modalidades sumamen-
te distantes de organizacion sociocultural. Sobrecogidos, los exploradores y
misioneros europeos se adentraban en una espesura de verde ubérrimo cuyas
condiciones ambientales y habitacionales se les presentaban como un imposi-
ble para la existencia “civilizada”. Cargados de vetustas tradiciones y antiguas
creencias mediterraneas, los recién llegados esperaban monstruosas criaturas,
teratoldgicas presencias en aquel umbrio reino forestal antes que verdaderos
seres humanos. En la profundidad de la floresta presentian movimientos de
amazonas e intufan demonios biblicos en las bévedas vegetales. Adivinaban si-
luetas de sirenas difuminadas bajo superficies de claustrofébico caudal, o fur-
tivos desplazamientos de ciclopes y gigantes en el infinito paisaje deformado.
Un sinfin de amenazantes aberraciones surgidas de aquel impenetrable mundo
hostil y desfigurado, condiciones que se les ofrecian mas propicias para el desa-
rrollo de dichos hibridos mitoldgicos antes que para la vida humana. Con tales
expectativas —casi predisposicion a nutrir el imaginario occidental de nuevos
portentos y horrores—, aunadas a lo que habrian de encontrar en las tierras ba-
jas de América del Sur, la idea que surge del Amazonas para el mundo europeo
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es una aterradora alteridad en la cual se reflejan todas las fobias y terrores que
la cosmovision occidental habia acumulado en su bagaje cultural. El momento
de los descubrimientos permite exorcizar aquellas aversiones y proyectarlas a
la segura lejania que habilitan los noveles territorios, horizontes de maravillas
y, de igual manera, de horrores inconcebibles.

En la agresiva ferocidad de aquellas tierras himedas, seres que se aseme-
jaban a personas vivian impudicamente, desnudos o semidesnudos, en condi-
ciones que se les aparecian como inhumanas vy, con seguridad, una blasfemia
a los ojos de su pudoroso dios. Su tecnologia material era rudimentaria y es-
casas sus posesiones materiales. Ungidos con inquietantes pinturas corpora-
les y conspicuos adornos plumarios, practicaban exuberantes rituales prefiados
de gestos y actitudes paganas, exaltadas por licores embriagantes y misterio-
sas sustancias alucindgenas; episodios sagrados en honor a oscuras entidades
sobrenaturales sospechosas de ser el mismisimo Satands y con marcadas re-
sonancias a los aquelarres que iluminaban las noches europeas. Aturdidos y
consternados, los aventureros deformaban lo que observaban acrecentando la
sensacion de extranamiento, por otro lado, ya conocida en otras latitudes del
continente americano.

Si bien fueron muy numerosos los rasgos que resultaron reprobables y
repulsivos para los occidentales, uno de los que més poderosamente fijé su
atencioén fue la antropofagia. Uno de los tabtes més poderosos de la cultura oc-
cidental, la prohibicién tajante y explicita de comer el cuerpo de otro ser huma-
no, se desmoronaba en aquellas tierras de “barbarie” y “primitiva humanidad”.
Quizaé fue la ruptura de las leyes morales occidentales a este respecto, asi como
la imaginacion excitada de la cultura europea de la época de los “grandes descu-
brimientos”, avida de asombros y extravagancias, lo que encumbré el fenémeno
antropofagico hasta convertirse en uno de los rasgos definitorios de la otredad
transatlantica. Relatos como el de Hans Staden eran vorazmente consumidos
por la clase letrada europea que, fascinada y asqueada, se deleitaba en aquellos
hechos que encontraba censurables y, paraddjicamente, morbosamente atracti-
vos. Verdadera historia y descripcion de un pais de salvajes desnudos, feroces y
canibales situado en el Nuevo Mundo, América, relato publicado en 1557 don-
de el marino alemén Hans Staden narraba su dilatado cautiverio y estancia en-
tre los indigenas tupinamba —pueblo del litoral brasilefio que acostumbraba la
antropofagia—, agotaba sus sucesivas reimpresiones convirtiéndose asi en uno
de los primeros best-sellers conocidos por la industria editorial.

En el terreno identitario, el canibalismo amerindio permitia proyectar en
el indigena una alteridad distante y ajena, una otredad extrafnada a partir de
concretas formas culturales. La censura que recaia sobre el canibalismo asi
como otras manifestaciones exageradas y repudiadas por los conquistadores,
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tales como el sacrificio humano o los ritos paganos, era lo suficientemente am-
plia como para permitir el auto-reconocimiento de la sociedad europea; una
autoafirmacién que aparecia en sus propias maneras y axiomas morales, al en-
frentarlos a tales formas exdgenas: el correcto y adecuado conducirse y com-
portarse. De hecho, la palabra “canibal” fue de los primeros neologismos que
la confusion europea produjo en América, “... un malentendido lingiiistico, et-
nogréfico y teratolégico del discurso colombino”, que “.. provee el significan-
te maestro para la alteridad colonial” (Jauregui, 2006). El canibalismo queda
desde pronto apuntalado como caracteristica de la alteridad, un rasgo que de-
muestra el salvajismo de los paganos que habitaban aquellos lugares que exd-
ticamente se abrian ante los europeos. Y, por supuesto, una excelente excusa
para conquistar, evangelizar y esclavizar.

Este ensayo pretende penetrar, a través de esta controvertida préctica cu-
linaria, en unos modelos y formas de organizacién socio-cdésmica que sustentan
la antropofagia dentro del entramado total que presentan las ideologias amazé-
nicas. Unas cosmologias de las cuales la practica del canibalismo no se puede
extraer aisladamente para el muestrario de extranezas y extravagancias en el
que a veces parece convertirse la antropologia, sino que pertenece al conjunto
inseparable formado por diversos niveles y capas que se encuentran imbricadas
indisolublemente las unas con las otras para dar forma a un total estructura-
do y complejo. A partir del canibalismo, hecho que fascina y repudia al tiempo
al occidental, pretendo delinear un conjunto de relaciones en las que la antro-
pofagia se encuentra inserta y del que al mismo tiempo deviene, prefigurando
unas formas sociales de organizacién y una compleja cosmovision.

LAS RESPUESTAS AL CANIBALISMO

Como uno de los temas mds atractivos y recurrentes en el imaginario oc-
cidental, el canibalismo atrajo desde pronto la atencion de la erudicion europea.
De la mano del desbordado interés popular centrado en imégenes distorsiona-
das de la reciente alteridad, alienada en textos y exagerada en descripciones, la
intelectualidad renacentista elucubra en torno a las costumbres y usos que la
oralidad y la escritura destilan poco a poco de la distancia transocednica: libros
y crénicas, cddices y narraciones, relatos y epistolas son debatidos con asombro
y extraneza buscando origenes perdidos para la humanidad, que aquellos do-
cumentos describen e inventan. El transcurrir de los siglos no ha eclipsado el
interés que las culturas amerindias despiertan en nosotros. Esto lo demuestra
el volumen de publicaciones que atin se dedican a los originarios pobladores del
continente americano y sus sistemas culturales. Matizado el desconocimiento
inicial, las posturas teoréticas se han sofisticado, ligadas a la lenta evolucion
que la cultura occidental ha ido experimentando desde el Renacimiento. La
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perspectiva, suavizada por el tiempo, contempla ahora de manera més sobria
—y respetuosa— la alteridad. La ciencia occidental se muestra prédiga en teorias
acerca de aquellos mismos viejos temas, obsesiones revisitadas con nueva con-
figuracién: el complejo canibal, por supuesto, se encuentra entre ellas.

La psicologia fue uno de los primeros saberes europeos que dedicé aten-
cidén tedrica al canibalismo como fenémeno social e individual. Dentro del len-
guaje psicoldgico, la antropofagia se describe como el resultado de impulsos
agresivos-orales no controlados, un acto antisocial tefiido de deseos de domi-
nacion. Estas conclusiones devenidas de la psicologia, aunadas a la focalizacién
de la produccion etnogréfica en torno al exocanibalismo, un canibalismo in-
serto en situaciones de guerra, influyeron en ciertos estudios antropolégicos
que han hecho hincapié en el cardcter antisocial del acto canibal, advertido
esencialmente como un momento agresivo de violencia no controlada. Se ha
llegado a describir la antropofagia como una manifestacion definitoria de bar-
barie, otredad e inhumanidad (Arens, 1979). Sin embargo, recientes etnogra-
fias han centrado su atencion en el canibalismo funerario, o endocanibalismo.
Estos estudios han analizado casos melanesios, asi como amerindios, ofrecien-
do una visién muy distinta, ajena a la hostilidad y violencia. La semdantica del
canibalismo no sélo no proyecta agresividad, desorden o caos sino que ofrece
un componente simbdlico de estructuracion y cohesion social asi como de re-
generacién césmica, continuidad de vida necesaria para la sociedad y el cos-
mos. Estos datos han relocalizado el canibalismo en contextos de amor y duelo
por un ser querido fallecido, debilitando con ello los enfoques psicoldgicos y
antropoldgicos que veifan la antropofagia como un evento de desatada violen-
cia psicoldgica y agresividad oral. Pese a que los defensores de la version del
canibalismo como acto hostil y violento la han seguido sosteniendo mediante
la redefinicién su postura, senalando que el canibalismo funerario representa
el mismo acto de violencia y sadismo, dirigido aqui hacia los muertos por su
abandono (Sagan, 1974), y encubierto bajo discursos de amor y respeto, esta
lectura del canibalismo ha perdido fuerza hasta casi extinguirse.

El materialismo cultural también ha ofrecido un examen del fenémeno
con base en sus rigidos esquemas conceptuales. Harner (1977), posteriormente
matizado por Harris (1986), han observado el canibalismo, tomando como base
el caso mexica, como un complemento dietético en sociedades con deficien-
cias proteinicas derivadas de una escasa ingesta de carne. Sin embargo, y en lo
que respecta al canibalismo amazdnico, no existe una sola prueba que apunte
a insuficiencias dietéticas para las sociedades que practicaban la antropofagia.
No hay seifiales de malnutricién o carencias alimentarias, ni en el presente ni,
por lo que se conoce, en el pasado. Por otro lado, las cantidades de carne que
se comen son demasiado escasas como para suponer un incremento sustancial
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y perceptible en la absorciéon de proteinas. En muchos casos, ademads, se do-
cumenta el desaprovechamiento de porciones cuantiosas de carne comestible,
quemadas en el fuego. A este respecto y tocante al canibalismo funerario de los
wari’ nos comenta Aparecida Vilaga que “.. o figado e o coragdo sdo assados
enrolados em folhas (...) e sdo a primeira parte do corpo a ficar pronta e ser co-
mida. O restante dos drgdos internos sdo jogados no fogo e queimados” (Vilaga,
1998). Como es obvio, estos lotes no serian desechados si el motor causal de
la actividad canibal fuera una falta en la alimentacion o la necesidad de suple-
mentos nutritivos. Al dia de hoy, pocos investigadores toman en cuenta estas
propuestas en el intento de explicar la antropofagia.

Otros estudios, especialmente los realizados en islas del Pacifico, soste-
nian que el canibalismo es una forma de adquirir ciertas capacidades y aptitudes
de la victima —fuerza, valentia, potencia sexual, agilidad...— via consumicién de
determinadas partes del cuerpo del interfecto. Asi, ciertas partes anatémicas
centrarian la atencién de los canibales por ser consideradas asientos de esen-
cias deseadas. Como veremos, este tipo de explicacién aparece como escasa y
excesivamente sencilla para el drea amazonica, donde el proceso es bastante
mds complejo y se vincula con otros muchos aspectos simbélico-ideoldgicos.

Por dltimo, se debe reconocer una vertiente tedrica que niega rotunda-
mente la existencia del canibalismo. El principal exponente de esta corriente es
sin duda William Arens, quien a través de las casi ciento ochenta paginas de su
libro concluye que el canibalismo es una invencién histérica que responde a la
ficcion del otro como salvaje e inhumano. Afirma que no existe ninguna prue-
ba real acerca de la veracidad del canibalismo aparte de los relatos de explora-
dores y viajeros, narraciones que son tratadas por el autor como deformaciones
en pro de unos intereses deshumanizadores, colonizadores e impactantes. Sin
embargo, estas teorias que abogan por la no-existencia adolecen de un trata-
miento negativo de la antropofagia en la que ellas mismas observan, efectiva-
mente, un acto de inhumanidad. La negacién de su realidad va acompanada de
un juicio de valor de la prictica negada. Se trata de refutar su existencia basan-
dose en que fue una invencién cultural para ofrecer imagenes de alteridades
cruentas, viles y salvajes, lo que supone aceptar que la practica lo conlleva y por
ello ha de ser demostrada su inexistencia antes que recolocada en su justo lu-
gar. Aunque si es cierto que la antropofagia ha sido una actividad fuertemente
deformada y exagerada por los observadores ajenos a la prictica, intentar de-
mostrarla como ficcion no deja de partir del juicio negativo que de ella tende-
mos a hacer los occidentales. A su vez, abrazar la negacién total del fenémeno
tratdndolo como un invento denostador supone ignorar un abultado niimero
de fuentes que confirman su cercana existencia —incluidos los testimonios de
grupos que la han practicado—.
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Resumiendo, el canibalismo amazoénico, admitido que existe o existid, no
puede ser encarado desde un nico punto de vista. En esta experiencia gastro-
noémica se conjugan multiples factores simbdlicos y aspectos cosmolégicos que
dotan de significado al acto de comer carne humana. La antropofagia, ya sea
ésta guerrera o funeraria, se encuentra implantada en una complejisima red de
pensamiento dentro de la cual adquiere sentido. Los multiples perfiles del cani-
balismo en la Amazonia se ligan a aspectos concretos de la cosmovision indige-
na y variardn en diferente grado segtiin cada grupo y su elaboracion heuristica.
Sin embargo, considero que resulta posible colegir unas generalidades a partir
de ciertos rasgos de los sistemas de pensamiento amazoénicos. Unos rasgos que
nos presentan el canibalismo como un importante momento social donde se
condensan nociones filoséficas y sociolégicas de vital relevancia para las cultu-
ras que lo practican.

EL COSMOS PREDATORIO

Como ya he adelantado, la antropofagia se encuentra estrechamente vin-
culada a ciertas nociones cosmoldgicas que se rastrean en las tierras bajas de
América del Sur, concepciones de las que no se puede escindir pues son aquellas
las que dotan de sentido y contexto a la practica canibal. Para tratar compren-
der con mayor profundidad y significado esta forma comensal, se debe atender a
diversos ambitos socioculturales de las sociedades donde se encuentra presente.
En este apartado pretendo visitar un aspecto determinante, aparentemente pre-
sente en muchas de las cosmologias amazonicas, y que, en mi opinion, esclarece
alguno de los diversos impulsos que laten bajo el canibalismo.

Antes de perfilar sumariamente el cardcter césmico como ciclo predato-
rio, se debe introducir un punto que, si bien no resulta exclusivo de las filosofias
amazonicas, es crucial para comprender las relaciones que se entablan entre
las diferentes categorias existenciales dentro de estas ideologias. Muchos de los
grupos asentados en el territorio amazénico comprenden que muchos anima-
les y vegetales son personas, esto es, que gozan de cierta esencia o ciertas esen-
cias idénticas a las que los seres humanos poseen. Estas unidades compositivas
de connotacion animica habilitan los animales y plantas que las disfrutan para
tener unas capacidades muy similares a los humanos, y a mantener relaciones
entre ellos y su comunidad de manera semejante a como los humanos se con-
ducen socialmente. Se podria afirmar que humanos, animales y plantas son en
esencia idénticos y sélo diferenciados por la exterioridad material —el cuerpo-,
marcador sensible de categorias en el Amazonas. ... Se tudo tem um corpo, s6 os
humanos —o que inclui os Wari’, os inimigos e diversos animais— possuem uma
alma (...). Enquanto o corpo diferencia as espécies, a alma as assemelha como
humanas” (Vilaga, 2000:59). En la Amazonia peruana, lugar donde realicé tra-
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bajo de campo, es comun a los grupos alli asentados considerar a los animales
y a ciertos vegetales poseedores de compuestos animicos idénticos a los de los
humanos; estos grupos creen que es posible entablar una relacién de comunica-
cion e intercambio con ellos, interaccién que encuentra en el chamén el maxi-
mo exponente, y en ciertos rituales, el espacio propicio. Igualmente en la selva
ecuatoriana y colombiana, un amplio nimero de culturas muestran esta mis-
ma inclinacién filoséfica que equipara animicamente animales y humanos en el
rango de persona (consultar a este respecto los trabajos de Reichel-Dolmatoff,
Chaumeil, o Surrallés, entre otros muchos).

Desdibujadas las barreras segregacionales entre humanos y no-humanos
en cuanto a su interioridad animica, las formas que toma la relacién entre seres
humanos, animales y plantas se articula a partir del cuerpo como diferenciador
taxonémico y organizador de perspectivas. Porque, como ya indicara Viveiros
de Castro (1996),

... a diferenga entre os pontos de vista —e um ponto de vista ndo é sendo
diferenca— ndo estd na alma, pois esta, formalmente idéntica através das es-
pécies, s6 enxerga a mesma coisa em toda parte —a diferenga é dada pela es-
pecificidade dos corpos—.

Pero, debe quedar claro, al hablar de “cuerpo” no estamos haciendo refe-
rencia a un elemento fisiolégico-anatémico heredado biolégicamente, sino a un
sustrato en continua construccién donde reposan la memoria, los afectos o las

«

emociones, subjetividades que constituyen el punto de vista. “.. ‘corpo’, portan-
to, ndo é sinénimo de fisiologia distintiva ou de morfologia fixa; é um conjunto
de afecgoes ou modos de ser que constituem um habitus” (Viveiros de Castro,
1996).

Al considerar personas a ciertos seres no humanos se les atribuye una
gama de sensaciones, capacidades y voliciones muy similares —si no idénticas—
a las humanas, lo cual conlleva a que los modos en que se establezca la relacién
con ellos se veran fuertemente condicionados. Las sociedades amazdnicas re-
conocen en animales, principalmente, en ciertos vegetales e incluso en algunas
formaciones minerales, aptitudes de autoconciencia y capacidad reflexiva que
los capacitan para conducir relaciones concretas y definidas con los humanos:
vengarse del cazador, entrar en guerra con los humanos, comunicarse con los
especialistas religiosos en sus auténticas formas... Esta modalidad de atribu-
cion de facultades antrdpicas a seres no humanos y la estructura de relacio-
nes que se establece con ellos, concepcion que el investigador francés Philippe
Descola (1997) redefinié como animismo, decapando el concepto del antiguo
revestimiento evolucionista, marca en gran medida el pensamiento amazénico
con respecto a su entorno empirico y condiciona inclinaciones en su interre-
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lacién con él. A su vez, todos los seres que constituyen la infraestructura ma-
terial amazonica se hallan inmersos en un tipo de cosmologia concreta. Esta
concepcién epistemoldgica, junto al animismo y el subsiguiente perspectivis-
mo y multinaturalismo amazdnico (Viveiros de Castro, 2002), deriva en una
forma tnica de entender los procesos relacionales en las tierras bajas tropicales
de América del Sur.

De manera general, las cosmologias amazoénicas presentan un cosmos
organizado a partir de relaciones predatorias que se derivan en la captura de
nuevas redes de parentesco. Estas formas ontoldgicas de organizacion césmica
observan distintas realidades relacionadas entre si por una interminable cade-
na tréfica. Cada muerte es una transformacién que inicia, segtin los casos, una
nueva existencia, idéntica a la anterior o un renacimiento como una catego-
ria distinta de ser. En torno a un imperecedero ciclo predatorio, las diferentes
sociedades del Amazonas han construido un modelo sociocultural que ajusta
las relaciones entre los diversos seres considerados como vivos; relaciones es-
tas que marcan todo lo que existe con un carécter presa/predador. Al respecto,
Carlos Fausto (2002) especulaba que dicha dicotomia bésica de la cadena ali-
mentaria —presa y depredador— se reproducia en desigual manera en todo lo
que vive, en sus condiciones animicas constitutivas, contando cada ser vivo con
una parte predadora —activa— y otra parte presa —pasiva—. Los seres humanos,
de este modo, contarian también con una fraccién predadora y otra fraccién
presa, que se pueden traducir, a su vez, en potencialidad cazadora y potenciali-
dad como comida. Como resulta obvio, estas caracteristicas no se distribuirian
de igual manera entre todos los seres vivos que conforman la serie: el jaguar,
cazador por excelencia de las tierras bajas sudamericanas, ocuparia la parte su-
perior de la cadena al tener mds parte activa —predatoria— que pasiva —presa/
comida—, mientras que peces o presas menores se situardn en la escala infe-
rior de la cadena consuntiva con base en una escasa esencia activa y una mayor
parte pasiva. Cada predacién y alimentacion desencadena un ciclo transforma-
tivo, inevitable y necesario en el continuo devenir del cosmos, transmutacién
que acerca y aleja seres, apropiados familiarmente por el acto cinegético y de
posterior consumo. Mds que la simple alimentacion estd en juego la creacion
y reactivacion de redes de parentesco generadas por la comida y la caza, como
mads adelante advertiremos.

Esta forma relacional de predacién infinita se halla también entre dioses y
otros seres de capacidades suprahumanas. Los dioses araweté —mdi—, por ejem-
plo, reciben a los espiritus de los difuntos del grupo. Tras superar los peligros
del camino a los estratos superiores del cosmos donde estas divinidades residen,
los dioses escrutan el aspecto del recién llegado. Si no mat6 en vida, su aparien-
cia serd la de un humano y los dioses procederdn a comerse el alma en un festin
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canibal. Luego de haberla devorado, los mdi vomitan lo deglutido, acto inverso a
la ingestion y de potente simbolismo en la Amazonia. De este reverso de la ali-
mentacion —el vomito resultante—, surge un nuevo mdi, consumando el proce-
so metamorfico inherente al consumo predatorio. Sin embargo, si el fallecido si
hubiera asesinado en vida, en la guerra o en la caza, los dioses al recibir su fuer-
za animica observaran en él un semejante, un mdi “contaminado” con la esencia
del asesinato, la persona que mata también se transforma por el hecho de hacer-
lo. Matar y morir son dos caras de un mismo proceso, el cual desencadena un
fendmeno similar. Después volveré sobre este interesante hecho.

Desde el punto de vista que este apartado nos provee, podemos reali-
zar alguna afirmacion con caricter notoriamente preliminar. El canibalismo
se puede presentar entonces como un proceso destructivo inserto en este sem-
piterno ciclo predatorio que asegura la desaparicién vy, con ella, la irreversible
transformacion del ser. El cuerpo humano se convierte mediante el acto de
consumo en un sepulcro o una pira funeraria que opera el cambio definitivo y
necesario. Como efectivo procesador que es, el organismo destila y convierte
todo lo que transita por él. Sus variados orificios, libricos o repudiados, permi-
ten el paso y la transformacién de un mundo a otro, de un espacio, el externo,
a otro, las sinuosas profundidades de la carne. Y viceversa. La transicion de un
universo a otro conlleva mutacion, renovacion o muerte, procesos que convier-
ten el organismo en un pasaje procesador de sustancias. Un transito transfor-
mador que conecta el cuerpo con su entorno en una indisociable relacién de
espacios. Cada inspiracion liga la interioridad corporal con el espacio externo,
asi como cada espiracion vincula el exterior con el interior. Respiracién, ali-
mentacioén, defecacion, eyaculacion, sudoracion, el brotar de la sangre... Am-
bos espacios, indisociablemente unidos, inician una relacién fluida, constante,
la cual deviene en transformacién y cambio. Controlar ese movimiento de fue-
ra adentro y de dentro afuera significa dominar la transformacién. Por ello, el
deceso, al destruirse su cuerpo y discurrir su carne como alimento por este
operador de cambio que es el organismo humano, inicia una definitiva meta-
morfosis, mutacion ya anunciada con el desmembramiento y destazamiento de
su forma material, foco de identidad y soporte del ser. Desde el mismo momen-
to que el cuerpo del occiso comienza a ser cortado y fragmentado para su con-
sumo se inicia un lento proceso de separacion y alejamiento de su condicién
humana, marcada por su forma exterior sensible, y con ella de la sociedad de la
que es miembro.

El cuerpo como una unidad total de carne es representante de la unicidad
inicial del mundo primigenio, el mundo del mito. La division y destrucciéon de
aquel escenario original engendré nuevas formas y espacios de vida, fracciona-
miento que se figura simbdlicamente en el acto de cortar y separar la carne del



CUERPOS, CADAVERES Y COMIDA | ViCTOR VACAS MORA

cadaver. Una vez devorado el cuerpo, las unidades animicas no tienen un lu-
gar propio en este espacio del cosmos y pueden iniciar su andadura como seres
suprahumanos. Asf ocurre entre los wari’ o los guayakis, pueblos tradicional-
mente acostumbrados a comerse a sus muertos. “... Humanidade e comestibili-
dade sdo categorias mutuamente exclusivas, o que implica que o que se come é
ndo-humano, ou melhor, passard a se-lo no momento em que for ingerido” (Vi-
laga, 1998). El endocanibalismo funerario asegura la definitiva transformacion
de la persona que alcanza un nuevo estatus en el imperecedero ciclo de pre-
dacién y renacimiento, cerciorando el distanciamiento definitivo del muerto y
los peligros a él asociados —el muerto se convierte en un “otro”—, mientras que
el exocanibalismo guerrero, tal y como el del famoso caso tupinamba o de los
grupos caribes, domestica la alteridad, ese otro amenazante y ajeno que en el
mismo acto de darle muerte y de ingestion de su carne se disipa como “otro”
permitiendo la fortificacién de los lazos parentales entre aquellos que consu-
men su caddver. Desprovisto por la elaboracién culinaria o actividades ritua-
les del especialista de sus capacidades de agencia/depredadoras, el cuerpo se
devora sin riesgo de dafo, resultando la amenaza de la alteridad sofocada por
los incisivos y el propio organismo como operador del cambio. Como afirmara
Lawrence E. Sullivan,

... Consumption is transformative; it is a religious situation expressed in
culinary, political and economic terms. (...) Through this ritual process of con-
tainment, the unbridled, the unknown, and the insignificant are changed and
enter a new quality of space. Dismemberment through chewing has much in
common with blood sacrifices, which cut and divide the body of the victim.
Both kinds of symbolic acts divide and conquer the chaos, manifest in the phy-
sical presence —the foreign body— of an outsider (1988:514-515).

Tras el proceso canibal la transformacion se ha consumado y el ciclo so-
ciocésmico de depredaciones infinitas continta impertérrito.

LA ALTERIDAD CONSTITUTIVA

La alteridad, como concepto abstracto que toda sociedad maneja, es un
vector fundamental en la configuracién de la propia identidad. Es bien sabido
que cada grupo e individuo se define a partir del “otro”, de una ajena forma de
ser y concebirse que se toma como referente en la edificacion o consolidacion
de lo propio. A partir de diversos mecanismos y férmulas, una poblacién se
opone a otras en un ejercicio vinculativo que dota de cohesién la colectividad y
abriga con cierto sentido de pertenencia al conjunto de individuos que en ella
se inscriben, arrogandose asi el epiteto de sociedad. Enfrentado a lo extraiio, lo
“propio” se engendra y se refuerza como denominador imaginario de pertenen-
cia y asociacion, estableciéndose una relacion fluida y obligatoria entre lo “otro”
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y lo “propio”. Si bien esta generalidad vaga podria ser extensible a casi todo
conjunto articulado socialmente, no ocurre lo mismo con la forma que toma el
proceso relacional entre los dos polos. Es decir, aunque se puede afirmar que el
“otro”, sea este “otro” quien sea, y la correlacion con él constituida son elemen-
tos siempre necesarios en la fabulacion identitaria, los estilos y procedimientos
que cada tradicion cultural ha empleado en dicho proceso de correspondencia
con la alteridad no han sido isomorfos. Cada region y cada pueblo han institui-
do muy diferentes modos de entablar la dialéctica con la diferencia. Modalida-
des, en definitiva, de construirse a si mismos a partir del “otro”.

Se podria decir aproximativamente que la constante occidental ha sido un
continuo intento de extirpacion de la diferencia, la obliteracién del “otro” para
construir sociedades idénticas a la suya. Las diferentes conquistas europeas
desde el siglo xv pasando por el colonialismo hasta el presente neocolonia-
lismo asi lo reflejan. En la mentalidad occidental se debe tender a la unicidad,
monismo que se alcanza por la erradicacion de la alteridad hasta domesticarla
como un propio, convirtiendo al “otro” en un mero reflejo especular nuestro.
Colonos, politicos, misioneros, maestros, ONG’s... han actuado como adalides
de esta filosofia desde el inicio de la Edad Moderna: con diferentes miras y dis-
tintos objetivos, reducir lo ajeno para que acepte las formas occidentales. La
alteridad es una amenaza que debe desaparecer absorbida por lo occidental y
disuelta en la cosmovisién globalizadora.

Las culturas de la Amazonia han concebido una relacién muy diferen-
te con la alteridad. Lo ajeno y extrafo es también considerado amenazador y
peligroso pero, al tiempo, necesario para el desarrollo interno de la sociedad,
cualidad ésta por la que debe siempre existir y estar presente. El “otro” del que
hay que distinguirse y segregarse por todos los medios es al mismo tiempo un
elemento constitutivo de la interioridad del grupo. La identidad de los pueblos
amazodnicos se constituye a partir de unas complicadas operaciones identita-
rias, un juego de puntos de vista centrados en la corporalidad y en el cual la
“otredad” asume papel constitutivo. Como ya afirmamos, la distincién entre
seres se obra a partir del cuerpo como elemento central. Pero, como sabemos,
el cuerpo amerindio no es un elemento dado biolégicamente sino una cons-
truccién permanente a lo largo de la vida. Este punto lo ilustra Aparecida Vi-
laca (2000) en relacién a los wari’ afirmando que,

... 0 corpo amerindio ndo é um dado genético, mas é construido ao longo da
vida por meio das relagoes sociais. Entre os wari’, apds o nascimento, o corpo da
crianza, constituido por uma mistura de sémen e sangue menstrual, vai sendo
constantemente fabricado através da alimentagdo e da troca de fluidos corpo-
rais com seus pais, irmdos e parentes proximos. (...) A comida é central na consti-
tuicao da identidade fisica tanto dos wari’ como das espécies animais ...
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Siendo la apariencia perceptible el asiento principal de la identidad y es-
tando sujeta, como estamos viendo, esa materialidad corporal a una continua-
da elaboracion que puede discurrir en cambios y mutaciones, se entiende que
la identidad sea o pueda ser un concepto cambiante y elusivo que debe ser con-
tinuamente formulado y fortalecido mediante diferentes pricticas en las que lo
“otro” es un activo componente. Entre ellas, por supuesto, la alimentacién y sus
cédigos son cardinales.

En el incesante ejercicio de su propia definicién, muchas sociedades ama-
zo6nicas construyen la alteridad dentro de su propio grupo. Se subdividen en
mitades exogamicas, cada una de las cuales es un “otro” necesario para la con-
tinuidad social. De la mitad opuesta, de esa otredad socialmente fabricada, se
toman mujeres en la produccién de parentesco, canciones sagradas, los nom-
bres para los nacidos... Asi, lo culturalmente constituido y concebido como un
conjunto complementario pero ajeno resulta vital en la perpetuacion y consti-
tucién de cada mitad. La alteridad robustece y perpettia lo propio mediante va-
riados ejercicios de complementariedad.

Entre los enawene nawe, grupo arawak estudiado por Marcio Silva, existen
nueve “clanes” o grupos exogamicos reproducidos por el parentesco en forma
patrilineal, los cuales incluyen personas, un amplio nimero de seres preterna-
turales, canciones e instrumentos musicales... En el centro de la aldea, dispues-
ta concéntricamente, se erige una maloca donde se guardan los instrumentos
musicales de los clanes. Cada dos afios, dos de estos grupos permanecen en el
pueblo, preparando alimentos de origen vegetal y bebida en cantidad, mien-
tras los otros siete organizan una partida de pesca y salen de la comunidad por
un prolongado espacio temporal, periodo que puede durar incluso dos meses
o mas. Los clanes que permanecen representan a los enawene nawe mientras
que los que parten son los “otros”, espiritus y dioses. A su regreso, los asumi-
dos simbdlicamente como la alteridad intercambian comida cruda obtenida
durante la partida por alimentos cocinados por los enawene en un acto de reci-
procidad que figura el mismo funcionamiento del cosmos. Lo externo al grupo,
aunque ajeno, salvaje —la comida que ofrecen es significativamente cruda— y
amenazador, establece con éste un necesario intercambio —ya sea de comida,
mujeres, nombres, canciones... — que posibilita la continuidad de la sociedad.

Para los wari’, Beth Concklin (1995) nos narra una actividad ritual simi-
lar. Los festivales hiirororin y tamara dramatizan las relaciones con poblacio-
nes vecinas. Los miembros de éstas son invitados a la aldea wari’ quienes les
reciben en su seno cordialmente, s6lo para posteriormente y en el momento al-
gido de la celebracién matar simbdlicamente a los invitados varones. Poco des-
pués de muertos, los “otros” son revividos por los anfitriones mediante un bafio

«

de agua caliente. “... The hiirororin festival’s symbolic killing and revival create
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a bond between the killer and the killed, such that the two transcend their oppo-
sition and become allies” (Concklin, 1995: 252). Tiempo después, nos informa
la autora, los invitados/presa ofrecerdn un festival al cual los anfitriones/mata-
dores asistirdn en la condicién de invitados/presa. Los roles se invierten en el
complejo cosmos de predacion perspectivista donde lo “otro”, humano o no hu-
mano, se advierte como un aliado potencialmente consumible —y que renaceria
como un propio o un afin aliado— al tiempo que una amenaza que en potencia-
lidad puede consumir lo “propio”.

De entre las muchas lecturas que de estos ritos pudieran hacerse, y cen-
trandonos en el manejo que se hace de la alteridad, seria valido decir que lo ex-
terno y ajeno se presenta como condicién forzosa en las relaciones productivas
del propio grupo social, reveldindose como una alteridad constitutiva de nece-
saria existencia que de ninguna manera puede o debe ser eliminada. Lo ajeno
se interioriza para alcanzar la reproduccién social, en un parentesco predatorio
que construye el propio grupo social.

Incluso los etnénimos de muchos pueblos amazénicos incluyen en su for-
macion la palabra para “extranjero” o “enemigo”. Es el caso, por ejemplo, de
los casinawa, donde el sufijo nawa es “enemigo”, o de los grupos pano shipibo
o conibo, donde bo significa también “enemigo”. La alteridad, aunque amena-
zante y siempre peligrosa, se toma como punto referencial en la construccién
del propio grupo, un elemento indispensable en la consolidacién del orden y
funcionamiento social. En el proceso de fabricaciéon permanente de la identi-
dad se apropian nombres de enemigos muertos en la guerra, de extranjeros oc-
cidentales, canciones de espiritus, ropas y tecnologia material..., y, en muchas
ocasiones, es el cuerpo, indicador de identidad, el receptor de manipulaciones
mediante la alimentacién. Comerse al “otro” —ese otro dominado y sometido
en la guerra y finalmente domesticado en lo “propio”- es absorberlo como uno
mismo, hacerlo pasar a formar parte de la “mismidad” siendo conscientes de
que esta situacion es potencialmente reversible.

Los tupinamba de los que Staden fuera “huésped” comian los cautivos
de la alteridad. Pero ese acto de predacién no era inmediato. El prisionero re-
sidia con los captores durante un lapso prolongado de tiempo. En su transcur-
so, se llegaba a casar con una mujer tupinamba y podia inclusive tener hijos.
Se alimentaba y convivia con sus enemigos hasta ser familiarizado como uno
de ellos. Luego, se le comunicaba algo que de hecho él ya sabia: iba a ser mata-
do y comido por todos los tupinamba. Atado a dos palos —aunque siempre con
la soltura suficiente para maniobrar y defenderse en la medida de lo posible—
miembros de los tupinamba se turnaban individualmente para tratar de acer-
tar un golpe mortal al cautivo “otro”. Finalmente, cuando alguno lo conseguia,
se preparaba el cuerpo para su consumo, actividad en la que participaba todo el
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pueblo, salvo el homicida. El “otro” se convertia en un propio a partir del con-
tacto y convivencia para luego, una vez familiarizado y creados vinculos paren-
tales, ser consumido ritualmente en un episodio canibalistico que le “devolvia”
a su grupo de origen.

Todo aquello que no es del grupo se puede asimilar como propio en la
conformacioén de la identificacién social, torndndose uno en el “otro” median-
te el preciso manejo de lo ajeno. Mascaras y pieles de animales se utilizan por
parte de chamanes para convertirse en especies de personas-otros, remodelan-
do el cuerpo humano con los ornamentos de los animales, e intercediendo con
ellos en las relaciones de reciprocidad demandadas para el mantenimiento de
la existencia. Siendo la transmutacion identitaria factible de muy diversas ma-
neras —ese volverse otro mediante la alimentacidn, la familiarizacion animica,
las vestimentas y la decoracién corporal...—, la atencion prestada a la alteri-
dad como contraparte necesaria, aunque respetada y temida, es sobradamente
entendible. Mientras nuestra ontologia prescinde de la alteridad, otredad que
puede ser eliminada en pro de lo propio, en el Amazonas cada pueblo necesita
del “otro” para constituirse como si mismo en el ya mencionado ciclo cinegéti-
co familiarizante. “... El canibalismo constituye una manera de entender a los
“otros”, al igual que a la mismidad; un tropo que comporta el miedo de la diso-
lucion de la identidad, e inversamente, un modelo de apropiacion de la diferen-
cia” (Jauregui, 2006). Mediante la apropiacién o creacion, si fuera necesario, de
lo “otro”, ya sea esa alteridad definida por un caddver o un enemigo, se configu-
ra la propia identidad y se asegura la continuidad social.

LA COMENSALIDAD FAMILIARIZANTE.
ORGANIZACION SOCIAL, PARENTESCO Y COMENSALIDAD
Dentro de estos procesos, qué se consume, cdmo se consume y con quién
se consume adquiere vital relevancia como mecanismo de familiarizacién vin-
culante. Comer con alguien tiende unos lazos entre los comensales que quedan
asociados como iguales o, mds correctamente, como individuos familiariza-
dos. Consumir comida o compartir un mismo tipo de comida genera paren-
tesco e identificacion entre aquellos que lo hacen. La alimentaciéon se entrevé
como un pasaje transformativo que conduce de una condicién a otra ya no sélo
de lo ingerido, sino también de los propios comensales que pueden transitar
de una condicién de parentesco a otra por el hecho de compartir comida. El
cédigo alimentario produce personas de una misma especie, es decir, ofrece
un mismo punto de vista en un universo donde continuamente se encuentran
en disputa potencialidades de existencia y capacidades reproductivas. Ser o no
ser pariente, ser “uno” o ser “otro”, estd estrechamente asociado a las férmulas
guerreras-cinegéticas-culinarias a partir de las cuales se fabrica el parentesco
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y la identidad. Comer juntos es pertenecer a un mismo conjunto de personas,
construyendo un mismo cuerpo y una misma visién del mundo. Compartir
la misma alimentacién significa incluirse en una comunidad ligada por lazos
de parentesco que estin en perenne amenaza y revisién. Dado que lo que esta
en juego es la supervivencia como grupo, todas las sociedades, tanto humanas
como animales, buscan ampliar sus lazos y sus redes de parentesco a partir de
semejantes mecanismos de creacion de cuerpos con las perspectivas y subjeti-
vidades derivadas de ellos.

A suvez, lo que se come y como se come —su modo de preparacién— con-
diciona ciertas relaciones entre quien consume y lo consumido. La alimentacién
en la Amazonia, incluida en el curso eliptico de predacion césmica, produce una
serie de transformaciones en lo cazado/matado como en quien lo caza/ingiere.

La caza aparece en estas cosmovisiones como una actividad de captura
y apropiacion. Generar redes de parentesco es fundamental para la supervi-
vencia ante una alteridad que persigue un mismo fin: ampliar sus redes paren-
tales mediante el ejercicio de la “predacién familiarizante” (Fausto, 2002). El
cazador/matador con el propio acto de matar se apropia de cierta esencia del
difunto, produciéndose una familiarizacién entre ambos. Esta fuerza compo-
sitiva de la presa pasa a ser parte del homicida quien la atesora en su persona,
o en trofeos corporales de la infortunada victima mediante rituales chamdni-
cos. Cabezas trofeo, collares de dientes o abalorios de huesos, entre otros mu-
chos ejemplos, son piezas conservadas como una parte de la presa, pars pro
toto que ain mantiene algo de la capacidad de agencia de la victima/presa. Pero
esta forma vinculativa de sustraccion de caracteristicas de lo matado por parte
del homicida conlleva un poderoso riesgo de transformacion definitiva. Si no
se sigue un estricto codigo y se mantienen los debidos cuidados y observancias,
el matador puede vincularse definitivamente con la especie asesinada, convir-
tiéndose en una persona de dicha especie con la que produce un nuevo paren-
tesco. Es por ello que en muchos grupos el propio cazador debe abstenerse de
comer de su propia presa, la cual cede a sus parientes, o el asesino de un ene-
migo de guerra no participa de la ingestién ritual de su carne donde come toda
la comunidad. Su vinculacién animica con la victima le aleja de intervenir en
estos actos de comensalidad que podrian poner en peligro su propia integridad
como miembro de un grupo de parentesco —y deslizarse definitivamente en el
del otro asesinado, perdiendo toda relacion con el suyo propio—.

Una vez lo expuesto y admitiendo la teoria de la concepcién animis-
ta amazdnica como positivamente demostrada, debemos permitirnos supo-
ner que al ingerir “algo”, si ese algo es considerado como poseedor de ciertas
esencias animicas, se adquiere alguna parte de tales cualidades sustantivas. Se
produce en este intercambio de comensalidad una relacién entre el sujeto co-
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mensal y el sujeto consumido que deriva en una transformacién (en funcién a
lo ya aludido en la parte “El cosmos predatorio” de este escrito). El problema es
que esta forma relacional puede ser deseada intencionalmente o no, disyunti-
va que se planteard principalmente en la alimentacién cotidiana, pues la ope-
racién apropiativa de cualidades sustantivas/activas del muerto puede resultar
cuando menos peligrosa segun el tipo de presa que sea —y su potencia animi-
ca—. Cada grupo indexa diferentes animales como los de mayor potencialidad
subjetiva, que tiende a coincidir con aquellos en los que la parte activa/preda-
dora es mayor que la parte pasiva/presa. En este esquema, el jaguar suele apare-
cer con reiteracion en la cuspide de la escala. Los alucinégenos también ocupan
lugares destacados asi como en menor medida los puercos. Vegetales, peces y
ciertas presas pequeiias, como pajaros o roedores, son descritos como seres con
escasa potencialidad animica por lo que demandan menos atenciones. En cual-
quier caso, no resulta conveniente exponerse a diario al riesgo que la apropia-
cién de tales atributos conlleva. Si es asi, ;donde se opera entonces la necesaria
eliminacién de las cualidades subjetivas remanentes en el cuerpo de la presa/
victima para convertirlo en un simple objeto de alimento? El proceso desubje-
tivador que borra lo que de sujeto pueda haber en el objeto se produce durante
la elaboracion del cadaver en el fuego: la cocina.

Siguiendo lo propuesto, se puede inferir que cocinar entre las socieda-
des amazdnicas es un procedimiento imperioso, mas alld de lo meramente cu-
linario, un mecanismo que separa eficazmente las cualidades sustantivas del
cuerpo permitiendo la transmutacién de un sujeto en alimento comestible. La
coccion es el umbral que separa objetos y sujetos, comida de materia con capa-
cidades de agencia. Como apunta Carlos Fausto (2002), en contextos donde la
coccién opera como mecanismo transmutador, “canibalismo” no resultaria un
término apropiado, ya que lo que se ingiere es ya comida, nunca sujeto. Y, si-
guiendo la misma légica pero invirtiendo el patrén, donde no se cocina lo que
se va a comer el término “canibalismo” seria més adecuado, incluso si lo que se
consume no fuera un ser humano. En las cosmologias predatorias, lo crudo se
enfrenta a lo cocido y, con ello, la cocina escinde humanos de no humanos, con
sus codigos predatorios.

Desde el punto de vista EMIC, el “canibalismo” vendria a ser el acto de
ingerir capacidades activas/subjetivas de la presa, comer una carne que adn
es sujeto, ya sea esa presa humana o animal. Mientras, alimentarse de seres
humanos o animales desprovistos de esa esencia agentiva mediante la elabo-
racion culinaria, o la desubjetivacién chamdnica es un acto alimentario-simbd-
lico —antes que canibalismo— pues lo que se come es ya simple comida. En este
segundo caso, mediante el acto de compartir el alimento se alcanza un estatus
de semejante y afin que vincula y genera lazos de cohesién y potencialidad pa-
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rental. Se produce una divisoria entre lo consumido y los consumidores, uno
de un lado, otros de otro. Al compartir alimento se gana una perspectiva co-
mun a todos los comensales, siendo humanos en este acto, mientras lo comido
se convierte en esta relacion consuntiva en “otro”. Y como tal, extraiio a la iden-
tidad de los comensales humanos. La alimentacidn, en ese acto de recreaciéon
de cuerpos, permite dibujar fronteras ontolégicas. Cada forma de ser alcanza
un lugar segiin su posicion en el acto de consumo, separandose asi existencias,
al tiempo que se desencadenan las transformaciones asociadas a la comensali-
dad predadora.

CONCLUSIONES

La antropofagia amerindia fue uno de los primeros neologismos ameri-
canos y uno de los mds recurrentes descalificativos que la sociedad europea de
los “grandes descubrimientos” manejé para definir la alteridad transocednica.
En el juego especular que se estableci6 entre los dos espacios culturales, el cani-
balismo obré como importante pieza mediadora. Mecanismo operador de re-
flejos y disonancias, justificé en gran medida la mirada despectiva con la que la
sociedad europea del momento descubria el resto del mundo y la superioridad
moral que se otorgaba a s{ misma.

Sin embargo, como hemos repasado someramente, el canibalismo ama-
zo6nico se encuentra imbuido en una serie de relaciones sociocésmicas de las
que es imposible extraerlo. Son dichas relaciones las que confieren significado
al acto simbdlico de ingestion de carne humana que incluso pierde, en la pers-
pectiva indigena, la categoria, peyorativa a nuestros ojos, de canibalismo.

Para comprender en mayor medida el acto culinario-antropofigico se
debe atender a los conceptos cosmoldgicos amazoénicos que entienden la pre-
dacién y la muerte como situaciones necesarias en la continuidad de la vida, asi
como a las concepciones de identidad y persona presentes en la Amazonia. La
cadena tréfica cosmica es un poderoso operador de transformaciones y rena-
cimientos que encuentra en su continuidad el devenir fluido del cosmos. Una
cadena alimentaria que crea parientes y familiares en el mismo acto de preda-
cién. Matar y comer son procesos que inician una serie de relaciones transfor-
mativas en una competicion en la que todos los seres persiguen la generacién
de parentesco y la capacidad reproductiva asociada a aquella. En el acto de ma-
tar, el homicida se vincula en cierta manera con su victima al adquirir de ella en
la agresion capacidades animicas que animales y personas comparten. Por ello,
matar es peligroso pues puede convertirse en un paso de una condicién a otra,
de la propia a la del occiso de la que se apropian esencias activas. En el acto de
comer ocurre algo similar, pues si la pieza alimentaria no ha sido precisamente
tratada y desobjetivada, su carne ain contiene algo de las capacidades invisibles
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que componen a muchos seres amazoénicos. Cuando esto ocurre, los comensa-
les adquieren algo del ser comido y se vinculan a su especie en cierta manera.

Por otro lado, si la presa ha sido desprovista de sus aptitudes de agencia
mediante su preparacion culinaria o siguiendo la accién de un especialista, la
ingesta de la presa no conlleva riesgo alguno. En estos casos, la alimentaciéon
de la cotidianidad produce parientes entre los comensales que participan del
guiso. Compartiendo comida en un cosmos predatorio se generan o robustecen
posiciones, se fortalecen o crean lazos parentales que unen y permiten la repro-
duccidn, al generar un mismo cuerpo, sustento de perspectivas e identidad. A
su vez, consumir la comida propia de otra especie o en el modo en que esa otra
especie de personas lo hace inicia un proceso de asimilacion, el cual asemeja
poco a poco al consumidor a ese otro colectivo. Asi, el chamdn que comia car-
ne de caza cruda afirmaba con orgullo altivo ser un verdadero jaguar. La dieta
culinaria, en el sentido de comer sélo un tipo de alimento, o en determinada
forma de preparacidn, se encuadra en este modo de transformacién mediante
la comida. Se podria decir para el caso amazoénico que “uno es lo que come” y
aun afnadir, “y cémo lo come”.

Al mismo tiempo, la antropofagia amazénica se debe comprender dentro
de unas estructuras de la identidad donde la alteridad alcanza un estatus privi-
legiado. Lo fordneo se debe incluir en la continua elaboracién de la propia iden-
tidad, siendo asi una alteridad constitutiva de lo propio. Como muestra el caso
tupinamba, claro ejemplo, lo “otro” se implanta en la sociedad, produce descen-
dencia y parentesco en su convivencia, reproduciendo de esta forma la socie-
dad captora, para luego ser devuelto a los suyos mediante el acto endocanibal,
mecanismo que asegura su disolucién con respecto al grupo social “... En la es-
cena canibal el cuerpo devorador y el devorado asi como la devoracién misma
proveen modelos de constitucién y disolucién de identidades” (Jauregui, 2006).
El canibalismo, cierto es, ofrece posiciones de identificacion, puntos de vista en
un cosmos donde la reversibilidad siempre es posible. La distancia que genera el
acto comensal entre lo comido y los que comen, asi como la cercania fundada
en el mismo espacio entre los que comen, permite generar barreras ontologicas.
Unas divisorias permeables que escinden ante unos y agrupan a los otros, pro-
duciéndose y reproduciéndose formas de ser y existir correctamente separadas.

Lo que nosotros entendemos por “canibalismo” es, como podemos ob-
servar, un poderoso operador de cambio que inicia distintos procesos segun el
caso. Quizd, y como ya apuntara Aparecida Vilaga, y previamente Lévi-Strauss,
la disociacién ente endocanibalismo y exocanibalismo resulta artificiosa y,
como tal, debiera ser abandonada. En ambos casos, la alteridad es reducida,
apropiada y domesticada mediante la cocina y la alimentacién con carne del
“otro” —cadaver o enemigo—. La amenaza de lo extrafio se sofoca a través del
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fuego del hogar y la comensalidad, en un ejercicio que, como ya se ha dicho, ge-
nera posiciones de ser que determinan la comunién de los comensales mien-
tras los aleja de lo ingerido.

Concluyendo, la practica de la antropofagia es un ejecutor de metamor-
fosis y un potente método organizador de posiciones que se incluye en unos
complejos sistemas de pensamiento: la perspectiva del cosmos como espiral
predatoria que ocasiona identificaciones y transformaciones; una alteridad con
carécter constitutivo en la identidad propia, asi como el fuerte peso de la ali-
mentaciéon como forma de crear parentesco, posibilitar conversiones y altera-
ciones de estado de ser, determina la existencia del concepto del canibalismo
como una idea y praxis ajena a la violencia o crueldad con que generalmen-
te nosotros, los occidentales, lo vinculamos. En el Amazonas, estd en juego la
continuidad de la propia sociedad en un universo donde el cambio y la reversi-
bilidad son factibles en la competencia por la reproduccién y el parentesco. Una
competicién a la que todos los seres se encuentran circunscritos. —3*&
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