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Resumo

O material etnogrdfico Sateré-Mawé foi analisado utilizando-se as diferentes
tradi¢Ges tedricas da antropologia do parentesco. A analise do sistema

de parentesco permite preencher um vazio bibliogrdfico sobre o grupo

e também é a porta de entrada para transcender o ambito dos termos de
parentesco e compreender a alteridade. As conclusdes tedricas no campo do
parentesco trazem uma interpretacdo do ritual da tucandira, que transcende
a exegese nativa e mostra como o ritual transforma, performaticamente,

a afinidade virtual em afinidade potencial e os afins potenciais em afins
efetivos. A partir desta analise concluimos que o ritual da tucandira como
instituicdo, ordena a circula¢do de mulheres de forma tdo eficaz como
outras institui¢Ges cldssicas do parentesco, como o casamento entre primos
cruzados e os sistemas dradivianos.
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Abstract

The Sateré-Mawé ethnografic material was analyzed by the perspective of
different theoretical traditions of anthroplogy of kinship. The analysis of
Sateré—Maw¢é kinship sistem allows us to fill a bibliographic lack on this
subject, and it also works as an approach that makes possible to transcend
the terms of kinship to the comprehension of otherness. The theoretical
findings on the field of kinship allows us to interpret the ritual of tucandira,
which shows how this ritual performatically transforms the virtual affinity
into pottencial affinity and the potential affinity into actual affinity. From
the analysis of kinship and ritual, we propose to interpret the ritual of the
Tucandira as an institution that arranges the circulations of women as
effectively as other usual institutions of kinship, such as marriage beteween
cross cousins and dravidians systems.
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Resumén

El material etnogrdfico Sateré-Mawé fue analizado por la perspectiva de
diferentes tradiciones tedricas de antropologia del parentesco. El andlisis del
sistema de parentesco Sateré-Mawé permite cubrir un vacio bibliogrifico
acerca de la temdtica y también serd la puerta de acceso que permitird
trascender el dmbito de los términos de parentesco para la comprehensidn de
la alteridad. Las conclusiones tedricas en el campo del parentesco, permiten
una interpretacién del ritual de la tucandira, que muestra como el ritual
transforma performdticamente la afinidad virtual en afinidad potencial y
los afines potenciales en afines efectivos. A partir del andlisis del parentesco
y el ritual, proponemos interpretar el ritual de la Tucandira, como una
institucién que ordena la circulacién de mujeres de forma tan eficaz como
otras instituciones cldsicas del parentesco como el casamiento entre primos
cruzados y los sistemas dradivianos.

Palabras clave: parentesco; ritual; Tupi; Sateré-Mawé; dravidianato

amazdnico
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Los Sateré-Mawé: parentesco, afinidad y estructura social

Los Sateré-Mawgé, presentes en varias crénicas sobre la historia regional, per-
manecieron en un cono de sombra en la teoria antropoldgica. Existen pocos
trabajos sistemdticos sobre el grupo y ninguno de ellos presenta una descrip-
cidn satisfactoria de su sistema de parentesco.

En primer lugar tenemos los trabajos pioneros realizados por
Nimuendaju (1948) y por Nunes Pereira (1967; 2003). El primero de eses traba-
jos corresponde a breves visitas de campo realizadas en 1923, cuya informa-
cién fue reunida para la elaboracién del verbete sobre el grupo en el Handbook
os South American Indians (Steward 1948). Nimuendaju presenta el grupo,
siguiendo el modelo de Steward, caracterizandolo como una sociedad de pe-
quefla escala adaptada a la floresta tropical. El autor sefiala que el grupo es
de lengua Tupi, organizado en clanes y presenta algunos datos sobre tecno-
logia y la economia del grupo, asi como también realiza una descripcién del
Porantin. El autor no aborda el tema del parentesco, por no tener formacién
académica para trabajar con los datos.

Posteriormente, Nunes Pereira visita el grupo en 1939 y colecta informa-
ciones publicadas originalmente en 1940. Nunes Pereira (2003) realizé un
trabajo dentro de los esquemas de la época, en el que analiza: habitacidn;
medios de locomocidn; cultivo; actividades econdmicas; descrive aspec-
tos de algunos rituales y aborda cuestiones sobre religién nativa y los paini

(shamanes). En la segunda parte de la obra presenta leyendas y tradiciones

1 Estearticulo fue uno de los productos de mi investigacién de pés-doctorado en el Programa de Pés-
Gradiacién en Antropologia Social de la Universidad de Brasilia PPGAS[ICS/UnB en el periodo 2003-2007.
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registradas con un interés folckldrico. En el Moronguetd, el autor amplia, un
poco, la coleccion de mitos del grupo (Nunes Pereira, 1967). En esos mitos,
los conflictos con los tios y con los suegros son una constante que atraviesa
las diversas narrativas miticas.

En la década de 1950, con el apoyo de Nunes Pereira, el antropélogo ame-
ricano Seth Leacock realiza su trabajo de campo para su tesis de doctorado
(Leacock 1958, apud MacDonald 1965). No tuvimos acceso a ese trabajo. El
paradigma dominante en la época era la teoria de la aculturacién. En un tra-
bajo publicado en el Boletim do Museu Goeldi, Leacock (1964) analiza el grupo
con una perspectiva centrada en el cambio cultural. En este trabajo, en una
nota de pié de pdgina, el autor sefiala que el grupo tiene un sistema de pri-
mos de tipo Omaha.

Los autores contempordneos que trabajaron con el grupo a finales del
siglo XX, privilegiaron otros aspectos, como las luchas politicas, salud y cos-
mologia, aspectos miticos, mas no trabajaron el tema de parentesco y organi-
zacién social (Lorenz 1992, Figueroa 1997).

Existe una discusién sobre parentesco Tupi, que aparece como pafio
de fondo de las discusiones sobre parentesco en la etnologia brasilera. Una
de las pocas menciones sobre el parentesco Sateré- Mawé fue realizada por
Leacock (1964), y utilizada por MacDonald (1965) en su trabajo sobre paren-
tesco Tupi. Para estos autores, el sistema de parentesco Sateré-Mawé seria del
tipo Omaha, una variacién del sistema Tupi, que se caracterizaria por la des-
cendencia bilateral, fusion bifurcada, sistema de primos Iroques, casamien-
to preferencial con primas cruzadas y avunculato (McDonald 1965). Laraia
(1972), que realizé trabajo de campo con los Surui, grupo recién contactado
en la época de su investigacion, sostiene la hipdtesis de que los sistemas de
parentesco Tupi se caracterizarian por la descendencia unilinear, patrilinear,
residencia patrilocal, con casamiento de primos bilaterales y/o con la hija
de la hermana. En el debate contempordneo, Fausto, sostiene que el sistema
Tupi se caracteriza por dos terminologias, por un lado un dradiviano hori-
zontal, con un componente avuncular oblicuo (Fausto, 1995). Por otro lado
este debate gana nueva luz a partir de las consideraciones sobre el dravidiana-
to amazénico, elaboradas por Viveiros de Castro (1995, 1996, 1999).

Las diversas posiciones en este debate, nos remiten a diferentes pers-
pectivas tedricas. A diferencia de otras disciplinas, en la antropologia

coexisten diversos paradigmas y es posible realizar un andlisis de los
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datos desde la perspectiva de cada una de ellas. Consideramos la antropo-
logia como un conjunto de tradiciones donde los diferentes paradigmas
corresponden a diferentes tradiciones nacionales, estrechamente relacio-
nadas con el desenvolvimiento de la antropologia en los paises centrales
(Cardoso de Oliveira 1988).

A partir de una perspectiva inspirada en la tradicién norteamericana, po-
demos describir el sistema de parentesco Sateré-Mawé como un sistema con
fusion bifurcada en la generacion ascendente y un sistema de primos andlo-
gos al sistema Omaha. La fusién bifurcada se caracteriza por la aplicacién del
mismo término para el padre (F) y el hermano del padre (FB), y otro término
para la madre (M) y la hermana de la madre (MZ), y términos diferentes pa-
ra la hermana del padre (FZ) y para el hermano de la madre (MB). En el caso
de los Sateré-Mawé, tenemos también una diferenciacién por senioridad, a
partir de la diferencia de edad entre los parientes clasificatorios, tenemos
asi un grupo de “padres” “F (FB), (identificado por el subfijo colectivo -“in),
con un padre mds viejo (FeB) y otros padres mds jévenes (FyB), y una grupo
de madres "M” (MZ), que se divide en madre mayor (MeZ) y madre menor
(MyZ). En la generacién ascendente de ego, en el caso de los Sateré-Mawé,
se usa el término ui“ywot para padre (F), ui“ywotin (-in “colectivo”) para el
grupo de padres y las formas -tang para mds viejos e -hit para los mds jove-
nes: ui ‘ywot “tang [ui‘ywot + tang > ui“ywo rang| para el padre mds viejo (FeB)

y ui’ywot hit [ui“ywot + hit > ui"ywon hit] para el padre mds joven (FyB). Uity
es el término utilizado para madre (M), uity in para el grupo de madres (MZ),
siendo uity ky“it para la madre mds vieja (MeZ) y uity kypy “yt para la madres
mds joven (MyZ). Un término diferente es utilizado para las hermanas del pa-
dre (FZ) y otro para los hermanos de la madre (MB), o sea la bifurcacién para
las categorias cruzadas. En el caso de la hermana del padre (FZ), la categoria
clasificatoria es api’i. Para los hermanos de la madre (MB) el término utiliza-
do es i’kywyt.

Desde el punto de vista de la tradicién norteamericana, la generacién de
ego puede ser descripta como presentando también una fusién bifurcaday
una estructura de primos que se aproximaria formalmente al sistema Omaha.
En la generacidn de ego, la categoria utilizada para hermano (B) se aplica
también a los hijos de los hermanos del padre (FBS), y a todos los hombres
del ywania (clan) (FFBS, etc.). Esta categoria aparece dividida por la aplicacién

de la diferencia de senioridad entre el hermano mayor y el mds joven. En la
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generacion de ego, se utiliza el término uheywyt, traducido como “mi her-
mano” (B, FBS), como una categoria que se aplica a los descendientes de los
“padres” (F, FB, FFB,...), uheywyt“in es la categoria colectiva que denomina al
grupo de uheywyt ("B"). Por la aplicacion del principio de diferenciacién jerdr-
quica la categoria se desdobla en los término uheyke’et para el hermano ma-
yor (eB) y uheywyt hit para el hermano mds jéven. Cuando se aplica para los
“hermanos” del ywania, la diferenciacidn entre los mayores y menores apa-
rece marcada por la aplicacion de las formas -tang para el mayor e -hit para el
mds joven: [uheywyt tang: uheywyt + tang > uheywyt rang| (e"B) y [uheywyt hit:
uheywyt + hit > uheywyn hit] (y"B") respectivamente.

Inyt es el término utilizado para hermana (Z), que se aplica también a
la hija del hermano del padre (FBD), la hermana clasificatoria. El prefijo po-
sesivo uhe- transforma el término uheinyt en “mi hermana”. Las categorias
uheinyt yiang para la hermana mds vieja (eZ) y uheinyt wap para la hermana
mds joven (yZ). Cabe destacar que la extensién del término inyt para las mu-
jeres del ywania (clan), orienta las alianzas matrimoniales. La prohibicién
de casamiento con las inyt expresa al nivel de las relaciones lo mismo que la
prohibicién de endogamia dentro del ywania al nivel de las clases (Dumont,
1975). Las hijas del hermano mayor del padre son también llamadas de
ui“ywot tang [ui"ywot + tang> ui’iwo rang] sak“inyt, o “hija de mi padre mayor”
(eFBD). Si ego es mujer, el término uheyke’et se aplica al hermano mayor (eB)
y uheywyt, para el hermano mds joven (yB), uheiky it para “mi hermana ma-
yor” (eZ) y uikypy "yt para la hermana menor (yZ).

En el caso delos primos cruzados matrilaterales, los hijos de los i kwyt son
clasificados como imopyt i"kwyt (MBS), (que podria ser traducido como una
especie de pariente de la esposa), y para la prima cruzada matrilateral (MBD) se
aplica el término imompyt haryporia, donde poria es mujer y haryporia seria una
esposa en potencial. La categoria haryporia aparece en los limites de las catego-
rias de parentesco, una vez que el término se aplica a todas las mujeres esposas
en potencial, pertenecientes a los otros ywanias (clanes), que no el de ego. Una
vez que para esposa se aplica el término hary, y para mujer en general la pala-
bra poria, podemos entender haryporia como esposa en potencial.

La claridad con que son clasificados los primos paralelos, contrasta con
la ambigtiedad de la clasificacion de los primos cruzados. Particularmente
llama la atencidn el contraste entre los primos cruzados matrilaterales, que

ocupan una posicién clara de conjugues potenciales, o afines, y los primos
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cruzados patrilaterales, colocados en una zona nebulosa, invisibilizada, in-
clusive para los informantes. Cuando volvi del trabajo de campo con las ge-
nealogias para sistematizar los datos para construir el sistema de parentesco,
mi colega el prof. Roque Laraia me llam¢ la atencién para la ausencia de los
términos para los primos cruzados patrilineares. Para la hija de la hermana
del padre (FZD) aplican el término api’ap, que presenta gran similitud con

el término usado para la hermana del padre (FZ), api“i. A pesar de tener este
dato, no tenia ningtn registro sobre la categoria empleada con el hijo de la
hermana del padre (FZS). Al volver para el trabajo de campo, me propuse re-
solver ese punto con mis informantes, y me sorprendi con la ausencia de esa
categoria. Se establecid un debate sobre la ausencia de esa categoria, que pasé
a ser un enigma que finalmente fue resuelto cuando el tuxaua (jefe) sefialé
que el término para el hijo de la hermana del padre (FZS) seria kurumin si era
nifio, y kurun si era joven y ya pasé por el ritual de la Tucandira.

Pasemos ahora a las categorias de parentesco por afinidad en la genera-
cion de ego. La esposa es llamada de ihary (W) y la categoria para la hermana
de la esposa (WZ) es iky it. Para el hermano de la esposa (WB) se utiliza el tér-
mino i’kywyt. Para diferenciar el hermano de la madre (MB) del hermano de
la esposa (WB) se aplica el término ity kywyt para el hermano de la madre. El
término henany“in es utilizado para la hermana de la madres (WZ).

La generacion descendente aparece marcada por el término colectivo
membyt“in, que puede ser traducido como hijos/as (S/D). Para “mis hijos”,
se utiliza el término imembyt“in ("S’|'D’, S, BS, FBS, D, BD, FBD). Se utiliza
el término imembyt in ha (eD) para la hija mayor. El uso de este término es
extensivo a los hijos de los hermanos, como por ejemplo, los hijos de las her-
manas (inyt“in) son llamados de inyt membyt“in (ZS); los hijos de hermano
mds viejo uheyke”et membyt“in (eBS) y para los hijos del hermano mds joven se
usa el término uheywyt membyt“in (yBS). Los hijos de la hermana mayor de la
esposa, ikiit, reciben el término ikiit membyt in (WeZS), y los hijos de la her-
mana menor de la esposa ikypyt ‘yt, reciben el término de ikypyt ‘yt membyt“in
(WyZS). En todo este grupo de términos, la diferenciacién entre los membyt
remite a la generacion ascendente.

Dumont, (1875, 1983) sefiala que los sistemas de parentesco del tipo de
fusidn bifurcada, se fusionan en la generacidn +/- 2y se bifurcan en las gene-
raciones centrales (G 0y G +[- 1). En el sistema Sateré-Mawé encontramos esta

fusion en la segunda generacion descendente, donde se aplican los términos
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uhemiarira para las nietas y uhemiariru para los nietos. La fusién no es com-
pleta en la segunda generacidn ascendente, en la que se aplica el término
ase’i, para el padres de la madre (MF); hary para la madre de la madre (MM) y
para la madre del padre (FM). Un término diferente, uiywot ase’i se aplica al
padre del padre (FF). Esa categoria marca la diferencia entre la linaje patrili-
near y los parientes por afinidad, y refuerza la patrilinearidad al tratar FF co-
mo un hermano jerarquicamente mds viejo, recordando que la categoria ywot
es aplicado al grupo de siblings que incluye al F y FB.

Desde el punto de vista de la tradicién formalista norteamericana, se
puede describir el sistema de parentesco Sateré-Mawé como un sistema con
fusion bifurcada en la generacidn ascendente, o sea, con un término clasifica-
torio para el padre y los hermanos del padre y un término clasificatorio para
la madre y las hermanas de la madre. Tanto el término para los hermanos del
padre, como el término para las hermanas de la madre tienen una forma plu-
ral y una diferenciacidn de senioridad entre los mayores y menores. La misma
categoria que se aplica al padre se aplica para el hermano del padre y para el
padre del padre, que puede ser representado por la equivalencia F=FB=FFB.

El trazo distintivo del sistema de parentesco Sateré-Mawé es la catego-
ria i"kywyt, una categoria que expresa la relacion de parentesco por afinidad
y que se aplica a los parientes afines masculinos de diversas generaciones
(MB=MBS=WB). Esas equivalencias llevaron a Leacock (1964) a clasificar al sis-
tema Sateré-Mawé como teniendo un sistema de primos del tipo Omaha. Esta
estructura formal, con todo, no corresponde a los sistemas de tipo Omaha de
los grupos Jé de la region Centro-Oeste de Brasil, donde la estructura estd aso-
ciada a la transmisién de nombres, obligaciones rituales y una figura de para-
parentesco como el amigo formal. Desde el punto de vista de Fausto (1995),
este serfa el componente oblicuo que podria ser el reflejo terminoldgico del
avunculato Tupi. Para Laraia (1972) seria un indice que indicaria la presencia

de grupos de descendencia unilinear diferentes.

*kk

Desde el punto de vista de la tradicion Britdnica de antropologia social, la
perspectiva tedrica estaria orientada para ver el parentesco como base de
la estructura social. El parentesco define la relacién de pertenencia al gru-

po, al clan, y se manifiesta en los sistemas de actitudes orientados por el
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parentesco. Esta tradicion se inicié con el método genealdgico de Rivers,
que permitia visibilizar las redes de relaciones sociales del parentesco, y nos
permite ver el sistema de parentesco como una red que opera al nivel de una
micro-politica, sobre todo en las sociedades sin Estado.

La pertenencia politica al grupo se dd por el parentesco. Asi como otros
grupos Tupi, los Sateré-Mawé son patrilineares al punto de no conside-
rar como parientes aquellos vinculados por la linaje materna (Laraia 1972;
Fernandes 1989), o considerarlos un tipo de parientes diferente. En el caso de
los Sateré-Mawé, durante el trabajo de campo levanté relatos que apuntan en
ese sentido: “El hombre trae los hijos e hijas en la sangre, asi es que decian los
antiguos, en la sangre estdn los hombres y mujeres que Dios coloco ahi, tantas
personas vos vas a traer: uno, dos, tres hijos, miariru (netos)” (Jodo Mathias,
76 aflos, Molongotuba). El parentesco consanguineo patrilinear determina
la pertenencia al grupo. La aplicacién de las categorias de parentesco y su
extension al nivel de los clanes, crean una red micro-politica que orienta las
actitudes con los que son de dentro del grupo y los de afuera. Las categorias
para los consaguineos (F[B|Z) se proyecta al nivel del ywania (clan). Esta rela-
cion de pertenencia a los ywania, como unidades separadas dentro del grupo,
se hace evidente cuando los nativos traducen el término como “nacién”. Las
categorias de parentesco que se aplican a los consanguineos sirven de modelo
pararegular las relaciones al interior del ywania. En la generacién de ego, la
categoria de parentesco uheywyt (B) que se aplica también a los FBS, asi como
sus variantes jerarquicas uheywyt tang [uheywyt + tang > uheywyt rang] para el
hermano mayor (e’B”) y uheywyt hit [uheywyt + hit > uheywyn hit] para el her-
mano menos (y'B”) se proyectan al nivel del ywania. De forma andloga, la cate-
goria para inyt (Z) se proyecta al nivel del ywania. Las mujeres del ywania son
llamadas de inyt“in, y la prohibicién del casamiento entre hermanos orienta la
eleccion de los conjugues posibles. La extension de los términos de parentes-
co, y la expresion descriptiva en ocasiones especificas sirve para diferenciar el
parentesco de sangre y el parentesco en el ywania.

Los Sateré-Mawé poseen grupos de descendencia unilineal y una orga-
nizacién minima en clanes o ywanias. Tal como afirman diversos autores, se
trata de clanes no localizados, exogdmicos, patrilineares y patrilocales, con
espacio para la manipulacidn de las reglas de residencia. El grupo residencial
estd compuesto por la familia extensa, el grupo de siblings aparece como una

unidade que organiza el sistema de actitudes del grupo. Cabe destacar que
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en la generacion de ego, las categorias de consanguinidad se proyectan en

la organizacidn en clanes, de forma que los hombres y mujeres del clan son
considerados como hermanos y hermanas. La diferencia entre hermano ma-
yor y hermano menor organiza el sistema de senioridad al interior del grupo
de siblings que se reproduce al nivel del ywania. Se espera del hermano mayor
una actitud de lider y de consejero con los menores. El grupo de siblings tam-
bién es movilizado en el caso de venganzas de sangre o por acusaciones de
brujeria. En la cosmologia que aparece reflejada en los mitos y en los “cantos
de guerra” del ritual de la Tucandira, los ywania luchaban separados, hasta
que el ywania Sateré organizo la alianza entre los clanes para luchar contra el
ywania de los enemigos canibales, los meirii.

El sistema de parentesco opera a partir de diferentes dimensiones: ge-
neracional, edad relativa, sexo y parentesco por afinidad. Las dimensiones
generacional y la edad relativa ordenan la terminologia de parentesco por
consanguinidad. El parentesco ordena también, al nivel del sistema de actitu-
des, las relaciones de senioridad con los mayores. En la tradicion Sateré-Maé
se espera que el hermano mayor asuma una actitud de lider, que encabece las
iniciativas y que oriente a los mas jévenes. La relacién de senioridad mayor|
menor orienta las relaciones sociales. Durante el trabajo de campo, cierto dia
un Sateré me confié que él, como hermano mayor sentia falta de tener un
hermano mayor que lo aconsejase, por eso el recurria al hijo mayor de su “pa-
dre mayor” (FeBeS).

Desde el punto de vista de esta tradicidn tedrica, también conocida como
teoria de la descendencia, se resalta el papel del sistema de parentesco en la
organizacién social del grupo. La estructura pode ser caracterizada como un
grupo con clanes no localizados, donde el grupo de siblings tiene un peso sig-
nificativo, a pesar de no actuar como grupo corporado. Los clanes no tienen
prerrogativas rituales, a pesar de esto tienen un peso importante en la elec-
cién de los conyugues.

Las reglas de patrilocalidad no se aplican de forma rigida como en las
sociedades trabajadas por los africanistas. La economia politica de los cuer-
pos crea un espacio para la manipulacién de la regla. Una de las estrategias
disponibles para el incremento de las aldeas es la incorporacion de los yernos
(Viveiros de Castro, 1986: 418, Riviere, 2001: 127ss). Como en otros grupos de
la regién amazdnica, los tuxauas tienen mayores chances de atraer un yerno

para vivir con su hija, incorpordndolos a la familia extensa hasta que tengan
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hijos y creen una nueva unidad domestica. Esta estrategia estimula el creci-
miento de la aldea y la diversificacién del niimero de clanes. En la cosmologia
del grupo el ideal de que las aldeas sean compuestas de varios ywania, porque
son diferentes tipos de gente, con cualidades diferentes.

La relacién politica de pertenencia al grupo se da en primer lugar por la
descendencia patrilinear. El parentesco patrilineal define la posicién en el
sistema de clanes. Las personas pertenecen al clan de su padre, del padre de
su padre, y por pertenecer al clan, pertenecen al grupo Sateré-Mawé. Los que
son hijos de madre Sateré-Maw¢é y padre no-sateré son considerados sateré
asiag, mestizos, por contraste con los sateré sesse, puros o verdaderos. La rela-
cidn de pertenencia al grupo se da por la descendencia, mas existen otra for-
ma de incorporacidn, por el casamiento con las mujeres Sateré-Mawé. En es-
tos casos, los hijos de estas mujeres son considerados sateré asiag, o impuros,
y esa condicién de mestizo se transmite de generacidn en generacién. En una
de las genealogias, registré la transmision patrilineal de esa condicién por
cinco generaciones, en otros casos, se levantaba esa sospecha, remontdndola
ala época de la guerra con los Mundurukd, enemigos histdricos del grupo.
Registré varios casos de mujeres Sateré casadas con mestizos, karaiwas (blan-
cos) y casos de mujeres casadas con mestizos indigenas. Durante el trabajo de
campo, en la aldea habia dos casos de indios mestizos, Ticuna e Hixkariana,
casados con mujeres Sateré. En mi dltimo viaje, eses mestizos ja habian parti-
do de la comunidad.

Uno de los tuxauas me comenté que, cuando una mujer del grupo se casa
con un karaiwa, y lo lleva a vivir en la aldea, ellos le dan consejos. “Si él no
acepta los consejos, entonces es expulsado y tiene que irse -afirmg el tuxaua y,

con un brillo en los ojos completd la frase- y quedamos con mds mujeres”.

*kk

Desde la perspectiva de la tradicidn francesa, conocida como teoria da la
alianza, el andlisis estaria centrado en el intercambio, en la circulacién de
mujeres y en el relacionamiento entre los clanes, con base en el casamiento
entre primos cruzados. La terminologia de parentesco Sateré-Mawé es com-
patible con el casamiento con la prima cruzada matrilateral y con el avun-
culato. Esta correspondencia terminoldgica puede haber llevado a Leackoc

(1964) a realizar la afirmacién de que en el pasado existia casamiento entre
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primos cruzados. Si tal casamiento ocurriese de hecho, estarfamos frente a
un esquema cldsico de intercambio generalizado (con un componente obli-
cuo avuncular). Por otro lado, si el sistema fuese Omaha, tal como sostenia el
mencionado autor, no se encajaria en las estructuras elementales de parentes-
co y serfa del tipo semi-complejo (Levi-Strauss, 1967; 1982). En las genealogfas
que levanté en el trabajo de campo y en las preguntas a los informantes no
consegui observar casos de casamientos entre primos ni avunculato, a pesar
de la remota mencidn a algin caso en alguna otra aldea. Uno de los corolarios
de la teorfa de Levi-Strauss (1982) es que la mujer (o la circulacion de mujeres
por el casamiento) es responsable por la alianza entre los grupos. Como afir-
ma Balandier (1977), en su interpretacién mds dindmica de esta teoria, la mu-
jer es la responsable por la alianza, mas es una alianza inestable y tensa que
puede ser quebrada a cualquier momento. La mujer ocupa el lugar ambiguo
de fiadora de la alianza, mas también puede quebrarla.

Una de las criticas de Dumont (1975) a la teorfa estructuralista de Las es-
tructuras elementales de parentesco (Levi-Straus, 1982), es que el autor no es
claro, y oscila entre el nivel de las relaciones y el nivel de las clases. No es lo
mismo casarse con la hija del hermano de la madres, que casarse con alguien
a quien se le aplica esa categoria clasificatoria. En uno de los casos se opera a
nivel de relaciones, en el otro a nivel de las clases. En su articulo sobre el dra-
diviano, Dumont (1983), sefiala que la alianza no es entre el hombre y la mu-
jer, y si entre dos grupos de parientes afines del mismo sexo, mediados por
el vinculo del casamiento, y remite la alianza para la generacidn ascendente.
Lo relevante, para este autor, es la alianza entre F y MB, que opone ego y F a
los MB. La afinidad no es producto del casamiento, las categorias de afinidad
preceden a la alianza matrimonial. Una de las caracteristicas del dradivia-
no es la reproduccidn de las categorias de parientes afines y consanguineos,
creando alianzas diacrénicas o genealdgicas (Dumont 1983). En las genealo-
gias levantadas durante el trabajo de campo junto a los ancianos, aparecid la
repeticion de alianzas matrimoniales entre los mismos clanes en las tres ge-
neraciones ascendentes. No ocurre lo mismo en las generaciones de los hijos
y nietos de estos ancianos.

Al analizar los sistemas a la luz del modelo dradiviano cldsico, cabe des-
tacar la posicién ambigua de la hermana del padre. Dumont clasifica a la her-
mana del padre (FZ) como un pariente por afinidad, una vez que casada ird a

vivir en la casa del conjugue. Por otro lado, como afirma Viveiros de Castro

384 VIBRANT V.8 n.2 GABRIEL O. ALVAREZ



(1996), en las tierras bajas existe todo un juego politico en que la regla de la
patrilocalidad puede ser manipulada en funcidn del prestigio politico del sue-
gro, en este caso el yerno pasa a vivir con los parientes de la mujer. Otra alter-
nativa es que la mujer vuelva a vivir con sus parientes consanguineos después
de la separacién del conjugue, en estos casos es comun que la mujer vuelva
ala aldea de los padres. Como sefiala Viveiros de Castro (2002: 48), en esas
situaciones se aplican tecnonimias que enfatizan el parentesco agndtico en
detrimento de las categorias de afinidad. En estos casos se aplica la categoria
ui‘ywot inyt, o literalmente “hermana de mi padre”.

Un cuestion que queda abierta es sila madre es una categoria consangui-
nea o colateral. Segtin Shapiro (in Viveiros de Castro 1996), la clasificacién de
la madre como consanguinea o colateral, seria uno de los trazos diagndsti-
co que permitirian diferenciar entre dos variantes de la fusién bifurcada, la
dradiviana y la kariera. El sistema kariera estd organizado a partir de clases
matrimoniales y el dradiviano, en su version hindd, tiene como base la cla-
sificacion de los parientes en las categorias de consanguineos y afines. En el
dravidianato amazénico, aplicado a sociedades cogniticas y endogdmicas, la
clasificacién depende de la localizacién en la estructura y la transformacién
es una de las reglas del sistema. Si se puede clasificar a la madre como cola-
teral, como se desprende del principio de patrilinealidad Tupi, en los Sateré-
Mawe, el sistema estaria préximo del kariera, pero no existen clases matrimo-
niales y las alianzas estdn orientadas por los clanes, ywanias.

Retomando el sistema de términos aplicado a los primos cruzados, cabe
resaltar también que, en los casos de alianza simétrica con casamiento entre
primos cruzados bilaterales, los términos aplicados a los primos cruzados
matrilaterales y patrilaterales coinciden. La otra explicacidn para la falta de
clareza para para los términos para los primos cruzados patrilaterales, podria
ser la preponderancia del uso de los términos aplicado a los primos matri-
laterales en el caso de un hipotético casamientos de primos bilaterales. Pero
en este caso, tal desmembramiento del sistema de primos colocaria también,
lado a lado, las categorias de kurum y haryporia.

En el caso de los primos cruzados, en particular el FZS y MBD, kurm y ha-
ryporia, parecen términos ubicados fuera de la esfera del parentesco. Estos
términos son introducidos en el sistema de parentesco, uno de ellos sefialan-
do la esposa en potencial y el otro un no-pariente, que puede transformarse

en pariente. Si existiese (en el pasado, en la teoria o en el plano virtual) una
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formula de casamiento con la prima cruzada matrilateral, el kurum seria un
yerno en potencial, mas que necesita se afinizado. A partir de la posicidn del
kurum, ego serd un i ‘kywit.

Con el cambio de perspectiva de Levi-Strauss para Dumont, el énfasis
pasa de la circulacién de mujeres para la relacion con los parientes afines,
en el caso de los Sateré-Mawé, englobados en la categoria i "kwyt. La catego-
ria i"kwyt tiene que se comprendida como afinidad virtual. La categoria de
i"kwyt se aplica para el hermano de la madre (MB), para el hijo del hermano
de la madre (MBS), para el hermano de la esposa (WB). Fué este término que
llevé a Leacock (1964) y MacDonald (1965) a clasificar el parentesco Sateré-
Mawé como del tipo Omaha y seria el “componente oblicuo” sefialado por
Fausto (1995) para el caso Parakand. Cuando le preguntamos a uno de los
tuxauas sobre el significado de la categoria i"kwyt, él respondié: “son los pa-
riente de ella”, lo que revela el contenido de afinidad virtual (o potencial) del
término. Si los sistemas dradivianos (Dumont 1983) se caracterizan como
aquellos que diferencian los parientes en las categorias de consanguineos y
afines, tenemos en i"’kwyt el término que expresa esa afinidad como categoria
que incluye a los hombres relacionados por medio de la alianza matrimonial:
suegros, yernos y cufiados. En la préxima seccién volveremos sobre esta ca-
tegoria de pura afinidad y exploraremos algunas de sus implicaciones para la
cosmologia Sateré-Mawé.

Este punto es congruente con las preocupaciones de Riviére, que trabaja
la afinidad como una relacidén que puede ser descompuesta en cuatro tipos de
relacién: conyugal, la matrimonialidad, la afinidad y la afinabilidad ( Riviére
2001:83). La matrimonialidad se caracteriza como una relacién que se esta-
blece tinicamente entre aquellos que pertenecen a sexos opuestos; la relacién
de afinidad se dd por los parientes préximos de la esposa, sean del mismo
sexo o del sexo opuesto. Riviére trabaja la categoria de afinabilidad, como la
de aquellos que pueden transformarse en afines efectivos. El autor diferencia
también los afines cognatos de los afines no-parientes. Asi como el casamien-
to es la efectivacidn de la matrimonialidad, la afinabilidad tiene que ser efec-
tivada para la transformacidn de estos afines virtuales en afines efectivos.

Como sefialamos anteriormente, haryporia, que se aplica para la MBD, se
aplica también a la mujeres de los otros ywania, pasando del nivel de las re-
laciones para el nivel de las clases en la determinacion de los conjugues po-

sibles. Con esta transformacidn se pasa de la alianza con un grupo de afines,
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para la potencializacidn de la afinidad con los diversos ywanias. Por otro
lado, la aplicacién del término kurum, que tiene como reciproco i“kywit, re-
vela que esa afinidad potencial o afinabilidad tiene que ser efectivada para
transformar el kurum en afin. La torsién del esquema dradiviano, formulada
por Viveiros de Castro (1996), al transformar las cajas en circulos concéntri-
cos, tiene como una de sus propiedades transformar la alianza bilateral en
alianza multi-bilateral. Esa propiedad permite una mayor diversificacién del

nimero de alianzas.

Parentesco Tupi y dravidianato

Para MacDonald (1965:18), el sistema de parentesco Tupi estaria caracteriza-
do por la terminologia de parentesco de tipo fusién bifurcada, en la primera
generacidn ascendente y por el sistema de primos del tipo iroques en la ge-
neracion de ego. Las reglas matrimoniales serfan el matrimonio preferencial
con una o ambas primas cruzadas, también avunculato, casamiento con la
hija de la hermana. Para MacDonald, la regla de descendencia es bilateral, en
ambas lineas, paterna y materna que eran reconocidas por ego. Entretanto, el
autor reconoce una tendencia fuerte hacia el lado patrilinear en el caso de los
Sateré-Mawé, con clanes, residencia patrilocal y familia extensa patrilateral.

El modelo presentado por MacDonald (1965), enfatiza aspectos formales,
como la terminologia con fusién bifurcada en la generacién ascendentes y en
la primera generacidn descendentes; el sistema de primos del tipo Iroqués, de
las cuales, Crow y Omaha, constituirian variaciones de la misma estructura
de parentesco bilateral. MacDonald concluye por la inexistencia de divisiones
unilineares exogdmicas. La excepcion de los Mundurukd es explicada por la
duda en cuanto a su filiacién lingiiistica Tupi. Laraia (1972) se empefia en de-
mostrar la posibilidad de segmentos de descendencia unilinear en las socie-
dades Tupi, lo que explicaria el casamiento de primos bilaterales.

Laraia (1972), criticé a MacDonald, por el énfasis en el sistema terminold-
gico, y la ausencia del sistema de actitudes que acompaiia al parentesco co-
mo sistema de organizacidon social. El autor también sefiala que la existencia
de términos de parentesco para los parientes bilaterales, no significa que el
sistema sea bilateral una vez que grupos de descendencia unilateral utilizan
términos de parentesco con sus afines. MacDonald no llevd en cuenta el sis-

tema de actitudes y la importancia del grupo de siblings como elemento de
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organizacién social. Cabe destacar que ente los tupis, los sistemas de térmi-
nos aplicados a los grupos de siblings acostumbran diferenciar entre los her-
manos mayores y menores, y que esta diferenciacion se corresponde con acti-
tudes diferentes. Para Laraia (1972), inspirado en las teorias de la antropologia
social britdnica, el trabajo de MacDonald es meramente clasificatorio. No po-
demos inferir la organizacién social de los grupos tupi con el conocimiento
del sistema de términos utilizados con los primos o con los términos para la
primera generacién ascendente y sus reglas de descendencia.

Uno de los puntos centrales del andlisis de Laraia es la critica a la nega-
cién de los grupos de descendencia unilineares. Laraia (1972) analiza las re-
glas de residencia, descendencia, y los sistemas de relaciones para mostrar la
posibilidad de existencia de grupos de descendencia unilinear. El autor sefiala
que la filiacidn, al contrario de la descendencia, es universalmente bilateral.
Juridicamente, solo una parte es capaz de determinar la descendencia; el con-
cepto de filiacién complementar (Fortes 1975), surge para establecer los lazos
entre el grupo de sibling y los parientes que no transmiten descendencia. En
su critica a MacDonald, Laraia sefiala la necesidad de ver la definicién del
grupo sobre “pariente” (consanguineo). Cita inclusive el ejemplo levantado
junto a los Tupinambd por el padre Anchieta, para sefialar que para los Tupi
el parentesco proviene exclusivamente de la lifia paterna: “padres son agen-
tes, madres solo sacos” (Laraia, 1972: 87).

Para Laraia (1972), por los sistemas de los Tupinambd histdricos, teniendo
un ego masculino, las categorias de parentesco que pertenecen a la seccién de
ego, no se confunden con las categorias de la seccién complementar y poseen
una nitida distincion entre generaciones. En la otra seccién, las categorias
incluyen personas de diferentes generaciones. La regla de matrimonio prefe-
rencial de primos bilaterales era la mds plausible en un sistema de mitades.
Entre los pueblos Tupi incluidos en el andlisis, presentaban existencia de cla-
nes los Parintintin, Munduruku y Maués (Sateré-Mawg€). En su trabajo junto a
los Surui, Laraia habia encontrado cinco grupos de descendencia unilinear, y
las genealogias indicaban dos grupos mds, extinguidos.

Enresumen, para Laraia, (1972:122), el sistema Tupi se caracteriza por la
fusién bifurcada enla primera generacién ascendente y términos de primos de
tipo Iroques en la generacidn de ego; la dindmica del sistema estaria dada por
la descendencia patrilinear, la residencia patrilocal y el matrimonio preferen-

cial con las primas cruzadas bilaterales y con la hija de la hermana, avunculato.
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La busqueda por linajes era una preocupacion histéricamente fechada.
Trabajos posteriores en las tierras bajas mostraron sistemas de parentesco,
con casamiento de primos cruzados, sin la necesidad de clanes o linajes uni-
lineares, como por ejemplo los sistemas dradivianos de la regién amazdnica,
que diferencian los parientes en dos categorias: consanguineos y afines. La
importancia de las relaciones de afinidad en las tierras bajas de América del
Sur es un tema abordado por diferentes autores que intentaron aplicar la es-
tructura de parentesco dradiviano en grupos indigenas amazénicos (Riviére
1969, 2001; Overing Kaplan 1984; Viveiros de Castro 2002).

Fausto (1995), en su andlisis del sistema de parentesco Parakand concluye
que el sistema Tupi resulta de la articulacidon de dos estructuras terminold-
gico-matrimoniales. Por un lado una terminologfa dradiviana, horizontal, y
por otro lado una avuncular oblicua. El primer modelo separa/categoriza el
grupo a partir de la divisidn entre consanguineos y afines. El segundo resulta
de de la interferencia entre la norma avuncular y la dradiviana (Fausto, 1995:
62). Tanto la prima cruzada, como la hija de la hermana serian una especie de
esposa en potencial y los tios maternos podrian ser clasificados como suegros
potenciales yJo cufiados.

El dradiviano de Dumont (1983) se transforma en el dravidianato amazd-
nico en la formulacién de Viveiros de Castro. En “Ambos los tres”, Viveiros de
Castro (1996) analiza las diferentes variantes de la fusion bifurcada: iroques,
dradiviano y kariera. Después de presentar las discusiones que reflejan el
estado del arte, el autor formula su modelo general que permite explicar las
variaciones amerindias de la fusién bifurcada. Al analizar el modelo dradi-
viano de Dumont (en sociedades patrilineales, matrilineales, patrilocales y
uroxilocales), Viveiros de Castro, apoydndose en el andlisis de Riviere (1969),
Overing Kaplan (1972, 1973, 1975) y Basso (1970, 1975), aplica la nocion de dra-
diviano a sociedades amazdnicas, de pequeflo porte, con parentesco cogndti-
coy casamiento preferencial endogdmico con primos cruzados. A diferencia
del modelo de Dumont, que propone una organizacién en mitades bilaterales
(consanguineos y afines), Viveiros de Castro propone un ordenamiento con-
céntrico, con los consanguineos en el centro, un circulo externo formado por
los por los parientes por afinidad, y un exterior formado por los enemigos.
Esta transformacién del modelo dradiviano, modifica también el sistema de
alianzas, que pasa de un sistema bilateral, para un sistema multi-bilateral
(Viveiros de Castro 1996).
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Este esquema, inspirado en Levi-Strauss (1967) es animado por la 16gica
jerdrquica del propio Dumont (1992). En el dradiviano, Dumont (1983) usé su
concepto de jerarquia para sefialar la diferencia entre el parentesco occidental
y el parentesco dradiviano. En el sistema occidental, los consanguineos ocu-
pan la posicién jerdrquica de englobantes y los afines, englobados, son trans-
formados en consanguineos en unas pocas generaciones. Por contraste, en el
sistema hindd, afines y consanguineos son dos categorias que se reproducen
en el tiempo. Los sistemas dradivianos producen alianzas que se reproducen
de generacidn en generacidn.

Viveiros de Castro (2002: 134ss) aplica la nocién de jerarquia en la relacion
entre afines y consanguineos en su esquema concéntrico. En el circulo inte-
rior, la consanguinidad ocupa una posicion jerdrquica englobante. En este
espacio social, que puede coincidir con el de la aldea, los parientes afines son
consanguinizados, sea por las actitudes, sea por la aplicacion de tecnonimias
que enfatizan las relaciones cogndticas, sea por medio de prdcticas rituales.
En ese modelo socio-espacial, el anillo externo estd formado por los parientes
afines, los consanguineos que viven en otras localidades y que se encajan en
ese espacio social, son afinizados. La verdadera riqueza del modelo no estd en
su proyeccidn espacial y si en su proyeccién cosmoldgica. A final de cuentas:
¢qué significa un pariente por afinidad en estas sociedades amazdnicas? Para
responder esta pregunta, Viveiros de Castro (2002: 416) proyecta la categoria
de afinidad para la cosmologia amazdnica y crea la nocidn de afinidad vir-
tual, inspirado en Deleuze.

Viveiros de Castro (2002: 128) propone la diferenciacién entre: la afinidad
efectiva o actual (cuflados y yernos), la afinidad virtual (primos cruzado y her-
mano de la madre), y la afinidad potencial, (cognatos distantes y no-cognatos).
A diferencia de occidente, donde las figuras consanguineas ocupan un lugar
central (la figura del padre, de la madre), en las cosmologias amazdnicas los
parientes afines ocupan el lugar de referencia. Son recurrentes las imagenes
del suegro canibal y los enfrentamientos con los cufiados. Para las cosmolo-
gias amazdnicas, la afinidad es una condicidn del parentesco. La afinidad po-
tencial se configura como una categoria virtual, desvinculada del parentesco,
la afinidad real solo es efectivada después de la “afinizacion”, después de la
transformacidn del afin virtual en afin concreto.

Ese segundo circulo, de los parientes por afinidad, estd contenido por la

categoria de los enemigos. Esa categoria ocupa un lugar central en la filosofia
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amazdnica y se vincula con el canibalismo y la predacion. El enemigo aparece
como alteridad que puede ser incorporada. La figura del enemigo aparece en
los rituales Tupinambd, tanto en los rituales de nominacién, donde la muer-
te del enemigo daba derecho a un nuevo nombre y cambio de status, como
en los largos rituales en que el enemigo capturado es afinizado y después es
sacrificado y canibalizado. Este proceso, interpretado a la luz del parentesco
revela que las mujeres no son intercambiadas por otros bienes y simbolos, el
intercambio es de cuerpos y solo se aceptan cuerpos como contra-prestacion.
En los casamientos tradicionales, una de las partes era donadora de mujeres
y por ser donadora se transformaba en acreedora. La contra-prestacién de

la donacidn explica los casos de avunculato, donde el hombre intercambia

la hermana y recibe la hija de esta como esposa. El prisionero recibia la mu-
jer, muchas veces pariente consanguineo de su captor, y por no tener como
responder a la contra-prestacion era canibalizado. Un cuerpo sélo puede ser
intercambiado por otro cuerpo, en este caso el del cufiado enemigo (Viveiros
de Castro 2002: 174). Ese canibalismo Tupinambd fue proyectado para el plano
de la cosmologia en diversos grupos Tupi. Por otro lado, el autor relaciona el
canibalismo con la predacion en la caza (Viveiros de Castro 2002: 267).

Este camino nos lleva para el prespectivismo y las filosofias nativas ama-
zonicas. En primer lugar, Viveiros de Castro (2002) contrapuso a la separacién
entre naturaleza y cultura un esquema ternario, que incluye lo sobrenatural.
Desde el punto de vista nativo, la ecuacidn entre naturaleza y cultura es des-
doblada. Si para occidente la cultura se separa y engloba la naturaleza, desde
el punto de vista amazdnico, es la cultura que se transforma en naturaleza.
Son comunes, en la regidn, las cosmologias que se inician en un tiempo en
que “los animales eran como gente” hasta ser transformados en animales. La
transformacion es otra nocidén central en los sistemas amazdénicos, como lo
ejemplifica la transformacidn del shaman en jaguar. Entre los Araweté, tra-
bajados por el autor, a los ojos de los dioses, los humanos son vistos como el
jaguar ve a su victima, o como el cazador ve a los animales. Viveiros de Castro
(2002) llama la atencién para la importancia cultural que tiene la caza, esto se
hace evidente en estos pueblos que teniendo agricultura, realizaron una op-
cién cultural por la caza. Otro indice son los rituales a los cuales se someten
los cazadores, tanto antes de emprender la caceria, como a su regreso, asi co-
mo los tabtes frente a la mujer menstruada, o la costumbre difundida -segtin

el autor- de que el cazador no come su caza. La dindmica cosmoldgica de estos
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pueblos estd centrada en la afinidad como categoria cosmoldgica y en la pre-
dacién, la caza. La transformacidn es una regla del sistema.

Shapiro (1984: 26), al realizar una discusién sobre una definicién para casa-
miento (marriage) en las tierras bajas de América del Sur llama la atencién para
la ausencia de una abordaje performadtica. La autora deja abierta la posibilidad
de que ese fendmeno se deba al hecho de que los pueblos de la region no acos-
tumbran realizar rituales de casamiento, por contraste con los elaborados ri-
tuales funerarios. La diferencia entre parientes afines y consanguineos ordena
diversos rituales, como, por ejemplo, los rituales funerarios entre los Pakaa-
Nova (Vilaga 1993). Rivieére (2001: 86ss) llama la atencion para las relaciones de
afinabilidad, las relaciones con parientes afines que no pasan por la matrimo-
nialidad. El define la afinabilidad como la relacién entre dos grupos de hom-
bres por medio de las mujeres. Viveiros de Castro (2002), con su esquema con-
centrico, afirma que es posible el pasaje por las diferentes esferas por medio
derituales. A pesar de realizar esta afirmacién, no describe ni indica ningtin
ritual de este tipo. A continuacidn, analizaré el ritual de la Tucandira centrado

en el papel desempefiado por los afines y los efectos ilocucionarios del ritual.

El waumat a la luz del parentesco y el parentesco a la luz del ritual

“Anualmente de la casa del jefe -maloca- parte la sefial de la fiesta, que, re-
percutiendo de casa en casa, va de Pard al Amazonas. A esa seflal, se prepara
caxirl y tarubd, bebida embriagante que anima la fiesta y comienzan las cace-
rias; moqueada, la caza es guardada para los dias de fiesta, que es esperada
por otra sefial. Cuando se escucha esta, de todas las malocas parten los neé-
fitos, y las doncellas con sus padres, cargados de caza, potes de bebida y de
tucandiras se dirigen para la casa-grande del tuxaua” (Nunes Pereira, 2003: 63,

traduccion del autor)

Los Sateré-Mawé afirman que actualmente no hay una fecha cierta para
realizar el ritual de la Tucandira. Presencié mi primer waumat en septiembre,
realizaron otro durante mi permanencia en la aldea, y presencié dos mds que
ocurrieron en el cierre de asambleas. Mi primera descripcién del ritual fue
superficial y apoyada en la observacién directa durante un trabajo de consul-
tor para el Ministerio de Previsién Social (Alvarez, 2002). En esa oportunidad

realicé una descripcidn de las fases del ritual, a partir de las informaciones
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recibidas por mis informantes, me concentré en el ritual de la Tucandira co-
mo en un rito de pasaje para los jévenes (Van Gennep 1978). Uno de los datos
relevantes para esa investigacion era que los jubilados del grupo habian cola-
borado con su dinero en la compra de alimentos para la realizacion del ritual.

En otro trabajo describi el ritual a partir de la exegesis nativa, apoydn-
dome en las interpretaciones de diferentes painis (shamanes) y cantadores
(Alvarez, 2007). El ritual era visto por los nativos como parte de la construc-
cién de los cuerpos, a imagen de la salud preventiva; como alegoria del coraje
simbolizada por las penas del halcén-real; enfatiza la tucandira como alegoria
de la mujer. Esa interpretacidn, apoyada en la exegesis nativa permitié una
interpretacion mds profunda, pero presa a las interpretaciones conscientes.
En esta seccién pretendo complementar esa interpretacién a la luz de las con-
sideraciones tedricas que se desprenden del andlisis del sistema de parentes-
co Sateré-Mawé, realizadas en las secciones anteriores del trabajo.

Tambiah (1985) sugiere que el ritual puede ser analizado como performan-
ce en tres sentidos: como aparato comunicacional multi-medios, que entre-
laza comunicacidn verbal y no verbal; en el sentido de tercero referencial de
Pierce, cuando los simbolos nos remiten a un tercero que los bafia de sentido;
y performdtico, en el sentido de Austin (1997), cuando se hacen cosas con pa-
labras, y con simbolos. Creo que en ese trabajo (Alvarez 2007) realicé un buen
andlisis del ritual como performance, a pesar de esto quedaron algunos pun-
tos en abierto, que serdn retomados aqui a la luz del parentesco: ;Cuales son
los efectos ilocucionarios del ritual de la Tucandira?

Los rituales operan por medio de simbolos, y el simbolo mds importante
del ritual es la tucandira como alegoria de la mujer. Esa representacion de la
mujer mitica esta cargada de sentido a partir de la cosmologia del grupo. La
presencia de la representacién de la mujer como simbolo multifacetado des-
pertd mi interés, y no quedd totalmente resuelto en mi interpretacién ante-
rior del ritual de la tucandira, en gran parte preso a las interpretaciones dadas
por los informantes.

En la interpretacidn nativa del ritual, la tucandira es una alegoria de la
mujer. Esa haryporia/tucandira, tirada de tres especies diferentes de drboles,
tiene diferentes cualidades. Las interpretaciones levantadas son que serfan
también los tres personajes miticos femeninos: Uniawasdap, madre del guara-
nd; otra de las mujeres serfa la que acompafia a Anumara’hit (héroe cultural

mitico), y la tercera seria moi-ria, un tipo de cobra, también alegoria de la
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transformacion. Esa tercer mujer, llamada de Onamdakuru’i (Figueroa 1997:
367) 0 Moiria int sakuri en mis registros, y es la mujer con que fue hechala
tierra, es ella quien quedo con la cara volteada para la tierra, que llama a los
hombres para hacerle compaiifa. Serfa Unhanmangari en Nunes Pereira (2003:

111) y representa la alegoria de la muerte. En la explicacion del paini (shaman):

- “Moiria int sakuri es una mujer negra. La otra mujer es una mujer pintada,
como el jaguar, y la otra mujer es blanca. Moiria, quiere decir un animal que se
transforma, en mujer o en cualquier otra cosa. No es la serpiente, sino un tipo
de moi (serpiente) que se transforma. Entonces la historia es asf, la mujer ne-
gra es la que no tiene paciencia, la que se transforma. Por ejemplo, cuando uno
estd alterado con otro, que pasa y ya queda con rabia de esa persona. Entonces,
esa mujer|[serpiente moirid, ella es muy alterada con cualquier tipo de persona”

(Atenor, Molongotuba, 2004).

Debo resaltar el cardcter polisémico de moi como simbolo. Moi, en Sateré-
mawgé, puede ser traducido literalmente como serpiente, pero también puede
ser usado como alegoria de una de las cualidades de la serpiente, la trans-
formacién. Si por un lado, en el caso de moiria, esa transformacidn aparece
como alteracidn, en otro de los casos de estas mujeres miticas, moi aparece
también como principio del orden social. En el caso de Uniawasap, ella fue fe-
cundada por una serpiente, y es por esta relacién con moi, que su hijo, el gua-
rand, tiene la capacidad de transformar las palabras en hechos. Esa cualidad
de moi, estd asociada a las representaciones de esas mujeres miticas. Cuando
le pregunté a los ancianos sobre quienes eran estas mujeres miticas, ellos me
respondieron que eran hermanas. La categoria hermanas no puede tomarse
solo en el sentido descriptivo, una vez que por el sistema clasificatorio puede
ser aplicado a todas las mujeres de un ywania.

La mitologia Sateré-Maw¢ estd marcada por narrativas que transforman
los parientes por afinidad en enemigos. En la leyenda del halcon real, este lu-
cha contra los parientes de la madre, que eran del ywania de los peces, de los
animales de agua. En el mito del origen del agua, los i "kwyt (MB) envenenan
al personaje del mito. En el mito del guarand, son los hermanos de la madre,
i’kwyt (MB) que matan al personaje que se transformard en la planta de gua-
rand. Como en otros grupos amazonicos, la relacién de afinidad, proyectada
al plano de la cosmologia, presenta a los parientes por afinidad como enemi-

gos (Overing Kaplan 1984; Viveiros de Castro 2002: 168ss).
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En este cuerpo de mitos, marcado por el conflicto con los i"kwyt, debemos
destacar uno, marcado por la ausencia de esta relacién. En el mito de mypy-
nukuri, los seres miticos aparecen como donadores de mujeres y es en este
mito que se explica, también el origen del ritual de la tucandira. La narrativa
de este mito se centra en la figura de mypynukuri, un tati-acy, un armadillo
grande, (un peludo), que saco de la tierra las haryporia/mujer y se las entregé a
su hermano menor. Este por su vez, las dond para los Sateré-Mawé. Desde este
punto de vista mypynukuri se transforma en el donador mitico de mujeres, y
transforma a los hombres, en particular a los que participan del ritual, en re-
ceptores de mujeres. Este es uno de los indices que relacionan el ritual con la
transformacidn de eses afines virtuales, que pueden ser efectivados.

Durante uno de los viajes de campo, cuando volvi a la localidad en la
que habia presenciado por primera vez el waumat, encontré al cantador que
dirigid el ritual. Al ser consultado sobre a posibilidad de volver a realizar el
ritual, para registrarlo, el cantador me dijo que para hacerlo bien, habria que
convidar a los parientes que viven rio arriba. A la luz del andlisis tedrico, por
ser un grupo patrilineal y patrilocal, eses parientes deberian ser los parientes
por afinidad, los i"kwyt. Esa hipétesis fue confirmada durante mi dltimo via-
je de campo, cuando mi informante concordd con mi raciocinio y completé:
“Los i"kywyt son los primeros a colocar la mano en el guante con hormigas.
La fiesta de la tucandira es hecha para los i"kwytyt.

Volvamos al relato de Nunes Pereira:

“Este, entonces baila y canta, si es que se puede llamar de danza a esas muecas
y saltos, berros y gritos, dados con la cara alegre. Asi recorren el espacio del
circulo abierto, entre los aplausos de la tribu hasta que, siendo soltero, alguna
mujer se compadezca de él y rompiendo el circulo vaya a tirarle los guantes o
entonces, que el tuxaua juzgue suficiente la prueba y el mismo se los saque.
Entonces el tuxaua hace sonar el cotecd, la multitud se levanta y sigue para el
frente de otra casa, donde paran y se repite nuevamente la danza, siendo otro
el paciente, quedando atrds, el elegido y su protectora, o tirado en una red, cur-
tiendo su sufrimiento, si ninguna mujer se agradé por ¢l

Cabe destacar aqui que la mordida de la tucandira produce efectos afrodisfacos
y que la unién inmediata de los sexos hace pasar los dolores y malos efectos.

Si el que sufre el martirio se casd en pruebas anteriores, es la mujer quien le re-

tira los guantes en las otras pruebas que pasa. De aqui nace el error que circula,
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de que estas pruebas son para casamiento. Si asi fuese, los quivus, esto es, los
viudos, no pasarian mds por ninguna prueba, cuando, en tanto, mismo des-

pués de elegidos, tienen que pasar por siete pruebas (Nunes Pereira 2003: 66).

En el pardgrafo citado, Nunes Pereira hace importantes revelaciones,
condimentadas por un aire de ingenuidad, producto de la falta de forma-
cién académica como antropdlogo, y del componente erético que acom-
pafiaba el imaginario exdtico. No podemos llevar en serio los argumentos
analgésico-sexuales, ni que sea compasién lo que lleva a las jévenes a unirse
a los muchachos.

El ritual de la tucandira guarda analogias con el ritual del cauin de los
guerreros Araweté, descripto por Viveiros de Castro (1986, 2006: 26ss), tanto
en los cantos de guerra, como en la purificacién. Viveiros de Castro, en los
Araweté, enfatiza la transformacion del guerrero con la incorporacion del
enemigo muerto. En el caso de la Tucandira, la explicacién de la purificacién
esta relacionado con la haryporia. Como afirmdé uno de los painis, la tucandira
entra en la gente por medio de las aguijoneadas, por eso es necesaria la puri-
ficacién por medio de vémitos y escoriaciones en las piernas. En caso de que
no se complete la purificacidn, la haryporiaftucandira se lleva al hombre, que
muere. Analiticamente, ese movimiento de incorporacién de la tucandira/ha-
ryporia, y posterior purificacién no puede ser interpretado como matrimonio,
mas puede si ser interpretado como la transformacién performadtica de estos
afines potenciales en afines efectivos (Viveiros de Castro 2002: 87ss).

Hay un dato que me llamd la atencién. Una de las veces que asisti al ri-
tual, una de las jévenes, hija del cantador, colocé la mano en el guante con
hormigas. Cuando le pregunté al cantador, él me respondié que el hombre
que se case con su hija va tener que haber colocado la mano en el guante
mds veces que ella. O sea, el ritual ocupa un lugar central en la efectivacién
de la afinidad. No se trata de un ritual de casamiento, mas de un ritual de
casabilidad, que transforma los jévenes afines potenciales en cényugues po-
tenciales para las mujeres.

En el caso del parentesco Sateré-Mawé, el ritual de la Tucandira puede tener
un papel andlogo al del casamiento prescriptivo entre primos cruzados en Levi-
Strauss (1982). En el esquema de Levi-Strauss (1967), esas estructuras elementa-
les impulsaban la circulacién de mujeres, en sistemas donde circulan cuerpos,
palabras y bienes. Desde ese prisma estructuralista, el parentesco podia ser

visto como un aparato comunicacional. Por otro lado, el ritual es un poderoso
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aparato comunicacional (Leach 1966, 1995; Wolf 1999) y como tal ejerce un po-
der que se sobrepone a otros tipos de comunicacion (Alvarez 2000).

La transformacidn ritual de afines potenciales en afines efectivos, en un
ritual realizado con afines, no puede dejar de tener una influencia en la cir-
culacién de mujeres y en la reproduccién de alianzas entre ywanias. Ese ritual
tiene el poder de crear estructuras andlogas a las estructuras elementales de
Levi-Strauss y al dravidianato de Dumont. Llegamos a un punto en que no
podemos entender el parentesco Sateré-Mawé si no consideramos el poder

estructural del ritual.

“Barbosa Rodrigues, describiendo, en el Tratado de Emancipacién de los
Maués, la fiesta Veaperid, pretende que, anualmente, al ser ella realizada, ala
orden del jefe de la maloca, y en presencia de los padres, el nedfito recibia a su
compafiera, que de €l se compadeciera, asistiendo a la iniciacién, de la cual el
uso del guante, hirviendo de tucandiras, era la prueba mds cruel.

Hoy en dia puede ocurrir una de esas uniones, por ocacién de la fiesta de la tu-
candira -quiera inspirado por el sentimiento de piedad, quiera por cualquier
otro-, mas no quiere decir que eso sea obligatoriamente respetado por tradi-

cién o por convencién social o religiosa” (Nunes Pereira, 2003:79).

El autor hace mencion a una no obligatoriedad del ritual. A pesar de es-
to, una de las recurrencias encontradas en el trabajo de campo fué que los
no-sateré (sean mestizos o indios) que se casaron con mujeres Sateré-Mawé
tuvieron que pasar por el ritual de la tucandira. Pasar por el ritual era la con-
dicién para ser aceptados por los parientes de la mujer, para transformarse
en i"kwyt.

Una de las cualidades del dravidianato de Viveiros de Castro (2002), co-
mo una torsién del dradiviano de Dumont (1983), fue que el anillo externo
estaba contenido por los enemigos. La figura de los enemigos matiag hup
aparece constantemente en la cosmologia y en la referencia a los otros en
general y a los karaiwa (blancos) en particular. El ritual tiene el poder ilocu-
cionario de transformar esos enemigos en afines efectivos, mas no los trans-
forma en consanguineos, por tanto en Sateré-Mawé. Ellos, sus hijos y sus
descendientes permanecerdn como un ywania mestizo, viviendo junto a la

familia de su mujer.
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Conclusion

A un nivel general, el trabajo muestra como el parentesco, para la antropolo-
gia no es sélo parentesco, es teoria antropoldgica, una teoria construida por
diversas tradiciones tedricas. Por otro lado, esas diferentes tradiciones tedri-
cas realzan diversas caracteristicas al ser aplicadas a un caso concreto, como
el de los Sateré-Mawé.

Las diferentes perspectivas tedricas sobre el material Sateré-Mawé revelan
la organizacién formal del sistema de parentesco, sus implicaciones politicas
en el ordenamiento de la sociedad y la relevancia de las relaciones de afini-
dad. Este andlisis tedrico permite trascender las explicaciones conscientes y
los datos de la observacidn directa para transformarse en una puerta de entra-
da para la alteridad.

Trabajamos a laluz de diversas tradiciones antropoldgicas relativas al pa-
rentesco. Describimos el sistema con la perspectiva formalista de la tradicién
norteamericana; exploramos sus implicaciones politicas con la perspectiva
britdnica; y analizamos la alianza a la luz de las estructuras elementales y del
dradiviano de Dumont. Posteriormente exploramos la relacién del modelo con
los trabajos sobre afinidad en las tierras bajas, con especial atencién en el mo-
delo del dravidianato que ordena los parientes consaguineos y por afinidad en
circulos concentricos, contenidos por los enemigos. Viveiros de Castro (2002)
sefiala la necesidad l6gica de rituales que permitan atravesar esas esferas.

El andlisis del ritual de la Tucandira a la luz de las deducciones de las
teorias de parentesco permite realizar una nueva interpretacién del ritual y
revela un pds-dravidiano, en el que el ritual tiene el poder ilocucionario de
transformar los afines virtuales en afines efectivos y los enemigos en afines.
De nuestro andlisis del ritual, desde la perspectiva del parentesco, se despren-
de que el ritual de la tucandira estructura las relaciones de parentesco. En una
sociedad que no practica el casamiento entre primos cruzados, ni un dradi-
viano en los molde hinddes, el ritual ordena la comunicacién de mujeres y re-
produce las alianzas entre afines y consanguineos a lo largo de generaciones,
esto es, tiene el mismo poder estructural que las instituciones tradicionales
de parentesco, como el casamiento entre primos cruzados. El ritual trans-
forma el dravidianato amazénico en un pés-dradiviano que, como género
cruzado, entrelaza consanguineos y afines, cosmologia y parentesco, alianza
y descendencia por medio de un poderoso ritual que tiene el poder de trans-

formar la condicién del iniciado, de enemigo en afin, de afin potencial en afin
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afectivo. Finalmente este andlisis muestra que los limites del parentesco en
Amazonas trasciende las instituciones de parentesco y sefiala la importancia

de los rituales para este parentesco pds-dradiviano.
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