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RESUMEN PALABRAS-CLAVE

Entre sociedades amerindias del noroeste mexicano, la muerte de una persona pro- Amerindios
duce un equivoco y un vinculo indebido entre el fallecido y su colectivo de origen; el  mexicanos, las
equivoco debe solucionarse y el vinculo disolverse. Morir implica el inicio de un “Gran  Mitoldgicas,
viaje” por parte la persona fallecida. Sus parientesy amigos deben trabajaren conjunto  desanidador de
paraayudarlaatransmigrara un nuevo plano de existencia. El objetivo de este articulo  pajaros, rituales
es describiralgunos aspectos de estos rituales para establecer conexiones de transfor-  mortuorios,
macién con dos pasajes de las Mitolégicas de Lévi-Strauss. Por un lado, evocaré el mito  equivoco

de referenciay el ritual asociadoy, por otro, remitiré a la vida breve tratada en Lo crudo

ylo cocido. Veremos coémo los rituales —con sus propias plasticidades—administran un

arbitraje imposible que permite construir la buena distancia entre relaciones indebidas

creando conexiones y desconexiones en distintos planos de existencia.

TRANSMIGRATE BETWEEN PLANES OF EXISTENCE. DISNESTING THE MYTHOLOGIQUES FROM

NORTHWEST MEXICO

ABSTRACT  In the Mexican Northwest among Amerindian societies, the death of a person produces an equivocal and an improper link between KEYWORDS

the deceased and his or her group of origin; the misunderstanding must be resolved, and the link dissolved. Dying implies the beginning of a Mexican Amerindians,
“Great voyage’ by the deceased person and their relatives and friends must work together to help them transmigrate to their new plane of exis- Mythologiques, bird-nester,
tence. The objective of this article is to describe aspects of these rituals to establish connections and transformations with two passages treated mortuary rituals, equivocal

in the Mythologiques of Lévi-Strauss: | will evoke the reference myth and its associated ritual, as well as the theme of the brief life dealt with in The
Raw and the Cooked. \We will see how the rituals -with their own plasticities- manage an impossible arbitration that allows to build the good distance
between improper relationships, creating connections and disconnections on different planes of existence.
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INTRODUCCION

En este articulo vinculo los rituales mortuorios de sociedades amerindias del noroeste
mexicano con algunos pasajes de las Mitoldgicas." Me enfoco en las transformaciones
de ciertos personajes mencionados en los mitosy en los ritos que son narrados al morir,
en viajes iniciaticos y/o cuando mudan de un colectivo a otro. Estas transformaciones
son producto del transito entre planos de la existencia y en momentos criticos de una
persona. La propuesta no deja de ser arriesgada dado que Claude Lévi-Strauss eludié
estos temas en aquellas regiones de estudio: “[d]eliberadamente evitamos utilizar
los mitos de las altas civilizaciones de América central y México, que, en virtud de
haber sido presentados por letrados, exigirian un prolongado andlisis sintagmatico
antes de cualquier uso paradigmatico” (Lévi-Strauss 1982 [1964]: 178). Aunque esta
discusion debe ser ampliada en otra parte, podemos sefialar que dicho trato “letrado”
de los mitos se refiere —entre otras cuestiones— al uso consciente y dirigido de las na-
rraciones miticas/histéricas que estos pueblos hicieron de su Historia. La deliberacion
levistraussiana esta vinculada entonces con la decision de estos pueblos para “letrar”
sus mitos/historias en el marco de la organizacién del poder, la coercién, el parentesco
y lajerarquia.

En otro lugar, y siguiendo al maestro, he propuesto que la forma de introyectar
los acontecimientos en el devenir estaria ligada a la manera de problematizar y de
solucionar los vinculos entre vivos, muertos y ancestros, tanto propios como ajenos.
Asu vez, esto constituye los fundamentos de las teorias practicas cosmopoliticas, esto
es, el manejo de la historia, del poder y de la organizacion social, para los cuales la
accion ritual es constitutiva (ver Clastres 2011 [1980], Viveiros de Castro 2010: 140), y,
como muestro en este articulo, reveladora en sus conexiones con la mitologia. Porello,
aquella afirmacién de Lévi-Strauss no es del todo exacta. El trato entre vivos y muertos
de los pueblos del noroeste mexicano difiere profundamente de aquellos que, con
cierta certeza, vienen a la cabeza cuando alguien escucha sobre muertos y ancestros
en México. Incluso, enmarcado en un contexto contemporaneo de desapariciones for-
zadasy economia de guerra por el narcotrafico, esta imagen mental puede resumirse
en una frase del sentido comdn que ha llegado a ser escalofriante: “alos mexicanos les
gusta la muerte”.

Desde hace unos afios he reflexionado sobre cdmo los rituales mortuorios del
noroeste mexicano funcionan como mecanismos de alejamiento radical entre vivos
y muertos (Fujigaki, 2005; 2009; 2015; Aguilar, Berrojalbiz y Fujigaki 2008; Fujigaki,
Martinez y Montero, 2006; Martinezy Fujigaki, 2011). Esta aproximacion fue novedosa
porque desafid y se distancié de algunas prenociones sobre lo deberia ser una ceremo-
nia mortuoria indigena “mexicana”, es decir, aquella que tiende a perpetuar vinculos
entre vivos, muertos y ancestros, o bien, donde la ciclicidad de ciertas sustancias esta
dominada por una légica agricola concentrada en el maiz, y que, en Gltima instancia,
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estaria definida por una légica sustancialista enfocada en ciertas entidades animicas
conunvalorregenerativo. En este marco e interesado en la teoria etnograficay la teoria
nativa, me he preguntado sobre las particularidades de las sociedades del noroeste
mexicano sobre este tema.

De manera general, los pueblos amerindios de México han sido clasificados en
dos tipos de sociedades: jerarquicas y mas igualitarias o heterarquicas.? En el primer
grupo se encontrarian los pueblos del occidente, el altiplano central y el sur de México
y en el segundo las poblaciones nortefias. Histdrica y etnograficamente, estas cate-
gorizaciones se inclinan ante los modelos difusionistas y, por ello, las poblaciones del
noroeste han sido caracterizadas como débiles ecos de aquellas sociedades donde
reina lajerarquiay la verticalidad. Estos analisis, a veces toscos, evidencian el racismo
y el evolucionismo desde el cual, las poblaciones nortenas han sido calificadas como
incivilizadas y salvajes (en su acepcion peyorativa). Esto no niega que los pueblos
amerindios que radican en el actual México son evidentemente distintos entre si.
Aquello que resulta indispensable cuestionar es la manera en que ha sido abordada
esta diferenciay, por tanto, problematizar el rendimiento analitico que estos trabajos
han tenido para la construccion de este pais como Estado-nacion.

A partir de mis estudios comparativos entre poblaciones del altiplano y del
norte mexicano, he dialogado con estos problemas. Esto se conecta con las discusiones
sobre sociedades friasy sociedades calientes (Lévi-Strauss, 2004 [1961]) o reflexionado
sobre la relacién entre jerarquia y reciprocidad (Lévi-Strauss, 1991); sociedades con
Estado y sociedades contra el Estado (Clastres, 2013 [1974]); chamanismo transversal
(Viveiros de Castro, 2008); jefaturas, profetismo y perspectivismo contra el Estado
(Sztutman, 2012;2013; 2020), entre otros aspectos.

En el México antiguo encontramos una teoria nativa sobre este tipo de dife-
rencias. Este es el caso de las distinciones entre “lo tolteca” (la idea un colectivo con
una organizacion social explicitamente mas centralizada, jerarquizada, sedentaria,
regida por la agriculturay la alta cultura) y “lo chichimeca” (definido por una vida mas
centrifuga, igualitaria, con mayor movilidad geografica, articulado con la caceriay la
recoleccion), donde el transito entre toltequizacion y chichimequizacion era reversible de
iday de vuelta (Navarrete, 2011). Desde mi lectura, el tipo de cuestiones que suscita la
comparacion de la ritualidad mortuoria entre los pueblos amerindios nortenos y los
del centroy sur del pais son analogas a los problemas planteados entre Tierras Altasy
Tierras Bajas suramericanasy que ahora, también, pero desde otro lado, han reflexio-
nado sobre sobre lajerarquia, evocando los problemas que ya planteaban las regiones
del Alto Rio Negroy el Xing, por ejemplo.

En este sentido, considero que no estamos ante tipos de sociedades, sino frente a dispo-
sitivos micropoliticos de heterarquia y jerarquia que todo colectivo posee y despliega
en los vinculos de socialidad que trascienden a los humanos y que, en mucho, se pro-
ducen por medio de los rituales. En esta linea de pensamiento, cada colectivo cuenta
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conambos dispositivosy, por ello, obvia unos aspectos y explicita otros generando una
particular cadena de asociaciones y matrices de contraste (Strathern, 2014 [1980:23-
33]) entre lo dado|construido, continuio|discontinuo, regenerativo|degenerativo. Asi,
algunos colectivos tienden hacia lo jerarquico y otros a lo heterarquico. Pero, ningln
mecanismo esta ausente y esto es evidente al contrastar dos o mas colectivos. Por
ejemplo, cuando contrasté algunos rituales de muerte y de sacrificio entre los mexicas
del sigloxvrcon los rituales mortuorios raramuri del sigloxxrobservé que los mexicas
enfatizaban la jerarquia y los raramuri la heterarquia, al mismo tiempo que los pri-
meros obviaban la heterarquia y los segundos la jerarquia. Considero que, de manera
analoga, Lévi-Strauss (1985: 107) plantea que las bandas némadas de los nambikwara
se temian y evitaban al mismo tiempo que deseaban su contacto, dado que eran el
tnico medio de realizar intercambios y procurarse productos faltantes: “[..] el pasaje
de la guerra a la paz o, por lo menos, de la hostilidad a la cordialidad [agregariamos
de la jerarquia/heterarquia y viceversa] se opera por intermedio de gestos rituales”
(Ibidem). Mas aln, considerando las hipétesis de Stan Declerq (2020) sobre los mexi-
cas, confirmo que estos dispositivos derivan de las maneras en que nos vinculamos con
los muertosy con los seres eny de otros planos de existencia. A continuacién, veremos
cémo funcionan estos dispositivos y volveremos a ellos al final del texto.

Como mencioné, los pueblos del actual México estaban fuera de los intereses
centrales de Lévi-Strauss. Y esto ha tenido consecuencias para la antropologia mexi-
cana. Porun lado, el trabajo del amerindianista mas destacado de todos los tiempos
es muy poco conocido. Por ejemplo, en los programas de las carreras de etnologia o
de antropologia en México—no se diga de historiay arqueologia—sélo se abordan los
materiales levistraussianos como parte de una corriente tedrica importante para la
antropologia occidental, dejando de lado los ricos materiales etnograficos que con-
forman su obra, los problemas e hipétesis que interpelan para los pueblos de esta
region, los cuales, dicho sea de paso, son elementales para entender a plenitud la
magnitud de sus propuestas. Sumado a esto, a contracorriente de lo que se cree en
cierto ambito académico mexicano, Lévi-Strauss tratd profundamente el tema de
la historia en escalas continentales y fundamentado en las categorias sensibles si-
tuadas en etnografias especificas; aunque encontramos excepciones como Olivier
(2010). Finalmente, este etnélogo afrontd los problemas que esos pueblos plantea-
ban a su propia antropologiay sociedad.

Por otro lado, sabemos que Lévi-Strauss no desconocia los materiales de esta
region nortefia. De hecho, los retoma puntualmente a lo largo de las Mitoldgicas. Este
es el caso del viaje de la piragua maya en El origen de las maneras de mesa (1997 [1982]:
119) 0, alin mas relevante, en Historia de lince (1992 [1991]: 267-ss.), cuando evoca la no-
cion de cuate —vinculada a -céat/ (serpiente y gemelo) y a figuras como Quetzalcéatl
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entre los nahuas antiguos—para postular la figura del gemelo amerindioy la asimetria
perpetua. En Lo crudo y lo cocido, por ejemplo, menciona a los mexicas de Bernardino
de Sahagin, a los coras trabajados por Eduard Seler y retoma un pasaje de Robert
Zingg sobre los raramuri o tarahumaras donde cavila sobre la “coccién” de los indi-
viduos, como la de un recién nacido, necesaria para incorporarse a un nuevo grupo
social. De acuerdo con la lectura que hace Lévi-Strauss de Zingg, “[e]ntre la carne y el
hambre que siente el Tarahumara inserta todo el sistema cultural de la cocina... Este
penetrante andlisis inspirado por la observacién de una tribu mexicana podria apli-
carse a otras muchas poblaciones” (Lévi-Strauss 1982: 329). En el noroeste amerindio
mexicano encontramos intensas resonancias con temas y problemas tratados en las
Mitoldgicas—esto es, problemas planteados por los propios amerindios—que permiten
entender algunas cuestiones actuales de estos pueblos. En este sentido, este articulo
es un esfuerzo para crear conexiones (;imposibles?) en esta direccién: fortalecer los
vinculos existentesy crear contrastes generales que nos ayuden a entender cuestiones
particularisimas y totalmente situadas. El fin es pensar, no ya en voz alta, sino en voz
miticay ritual ampliada.

El objetivo de este articulo, pues, es mostrar como entre las sociedades ame-
rindias del noroeste mexicano, la muerte de una persona produce un equivoco y un
vinculo indebido entre el fallecido y su colectivo de origen; el equivoco debe solu-
cionarse y el vinculo disolverse. Morir implica el inicio de un “Gran viaje” por parte la
persona fallecida y sus parientes y amigos deben trabajar en conjunto para ayudarla
a transmigrar a su nuevo plano de existencia. La meta es describir algunos aspectos
de los rituales mortuorios de grupos amerindios del norte mexicano para establecer
conexiones y transformaciones con dos pasajes tratados en las Mitolégicas de Lévi-
Strauss: evocaré el mito de referencia (M1) y su ritual asociado, asi como el tema de la
vida breve tratado en Lo crudo y lo cocido respecto a sociedades suramericanas. La finali-
dad es establecer nuevas conexiones para las poblacionesamerindias de México desde
un abordaje que considere las categorias sensibles de manera relacional y continental
para comprender ciertas teorias etnograficas del poder, de la vida y de la muerte.

Hay una historia mas amplia y antes de ser indigenas de tal o cual pais, estas
sociedades compartian —de manera transformada y a diferentes escalas— rituales y
pensamientos. Eso ha sido comprobado justamente por, al menos, las Mitolégicas de
Lévi-Strauss. Desde este ultimo punto de vista —dira Lévi-Strauss—“los ritos aparecen
como un ‘paralenguaje’ que puede emplearse de dos maneras. Simultanea o alterna-
tivamente los ritos ofrecen al hombre el medio para modificar una situacion practica.
Lo mas comun es que las dos funciones se traslapen o traduzca dos aspectos comple-
mentarios del mismo proceso” (Lévi-Strauss, 1982: 331). Asi, a lo largo de este texto
exploro cdmo, tal vez, existen categorias sensibles del pensamiento amerindio que se
escondieron uobviaron en las practicas rituales; sobre todo, en las modestas practicas.
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Para lograrlo, exploro la manera en que convergen los rituales mexicanos para
tratar a los muertos y las aventuras de un personaje transgresor en M1, mito de re-
ferencia de las Mitoldgicas. Propongo que la creacién de lazos de discontinuidad y el
alejamiento de los parientes fallecidos seria una transformacién de acontecimientos,
hazanas y motivos que ocurren en el “Desanidador de pajaros”. Me enfocaré un poco
en el aspecto ritual de M1, que no siempre se evoca, pues me permitira plantear una
singular manera de conectar el tema de la iniciacién y el tema de la muerte al com-
prenderlos como el paso de un grupo social a otro o del transito, como subir y bajar,
entre los planos de un mundo. A manera de preambulo, advierto que en una de las
variantes del noroeste mexicano—la yaqui—la desconexién total entre vivos y muertos
serealizalograndojustamente “desanidar” una paloma blanca que ha incorporado, en
el sentido de darle cuerpo, un aspecto del pariente fallecido. En este tenor, planteo que
existe una correlacion entre el origen de la vida breve analizado en las Mitoldgicas, tra-
tada como un problemay un equivoco por la mitologia amerindia segin la lectura de
Lévi-Strauss y Viveiros de Castro, y la (di)solucion y la transformacion sucedida en los
rituales mortuorios y en las teorias etnograficas de esta region. Finalmente, muestro
que los problemasy los equivocos de la vida breve, en el ritual mortuorio son resueltos
mediante una compleja maquina de mediacién y transformacién expresada a través
de cédigos como volar, caminary tejer—todas ellas son utilizadas como proposiciones
y acciones para experimentar-pensar-resolver la irrupcién de una persona fallecida.

“CORRER ELALMA DEL MUERTO”: ARBITRAJE IMPOSIBLE ENTREVIVOS Y
MUERTOS

En otros trabajos sefalé que, para los pueblos amerindios que habitan en el
norte de México, cuando sucede el fallecimiento de una persona los lazos entre vivos
y muertos no se suprimen por completo; al contrario, irrumpe una serie de nuevos
vinculos (sustanciales y relacionales) que se han modificado drasticamente y que
deben ser atendidos de manera ineludible. Deviene una transformacion ontolégica,
epistemolégica y politica tanto del individuo como de la red de socialidad a la que
pertenecia. Esta transformacion biopsicosociocdsmica debe ser mediada por estrictos
y complejos protocolos rituales que conllevan intensas experiencias emocionales,
sociales y politicas.

La gestion ritual es provocada por la torsion de valor, sentidoy poder entre lo re-
generativo|degenerativoy la continuidad|discontinuidad que antes de la muerte eran
tomadas como un hecho dado y, ahora, deberan construirse explicitamente de otra
manera. Los rituales son los protocolos para gestionar la transformacién radical de la
persona fallecida. La muerte produce una paradoja multiple que debe (di)solucionarse
a través de una maquina de transformacion relacional. Con los rituales mortuorios se
intenta realizar el arbitraje imposible o la mediacién de un vinculo entre parientes
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que, de pronto, se vuelve radicalmente indebido (Fujigaki, 2021). Por ello, para estas
poblaciones es necesario que se disuelvan los lazos que los unen con los muertos o se
corre el peligrode morir. En principio es necesario convertir un pariente en no-pariente.
Alguien que era parte del grupo ahora sera un tipo de otro o de extranjeroirreconocible
desde el punto de vista de los deudos. Y, desde la perspectiva de la persona fallecida,
comienza una aventura, cuyos obstaculos evocan las contingencias que sufren los per-
sonajes de las narraciones miticas o, mejor dicho, las narraciones constitutivas de las
personas, los colectivos y del mundo.

En los registros etnograficos sobre las exequias de estos pueblos observamos
que estos rituales utilizan como un lenguaje privilegiado cédigos y categorias sensi-
bles como caminar, volar y tejer. De tal manera que podemos encontrar en los deta-
[les narrativos, explicativos y experienciales sobre los muertos frases como: caminar,
camino, huellas, huaraches; volar, vuelo, aves, el alma vuela, sale volando, tiene que
volar; tejer, tejido, lazos, algodén, lana, cortar hilos. A continuacién, reviso algunos
casos paradigmaticos.

YAQUIS

El caso de los yaquis o yoeme que residen en Sonora, México, y en Arizona,
Estados Unidos, fungira como punto de referencia para urdir, en rosetén, los otros
ejemplos del noroeste mexicano. Advierto que, para este analisis, me centraré en
algunos de los elementos de los procesos mortuorios. Para los yoeme, una persona
fallece cuando su wepuljiapsi se disyunta del takaa que le servia de soporte material en
este plano de existencia (itom ania, “nuestro mundo”). Al takaa debe darsele sepultura
junto una “bolsa que contiene las partes del cuerpo desprendidas: unas y cabellos”y
el wepul jiapsi de la persona emprende un “gran viaje”, pero antes, debe “recoger sus
pasos”, “recoger sus huellas”, por este mundo. “El wepul jiapsi para poder entrar al cielo
debe de estar completo” (Aguilar, 2008); la persona completa debe irse de aqui, lo mas
completa posible. Morir entre los yaquis también se entiende como: “cruzar la linea”,
que la persona “apagd su vela” o que “se rompi6 su hilo” (Lerma, 2013:36).

La relacion entre la palomay el “alma” de un individuo—conexién compartida con
otros pueblos nortefios— es interesante: “[cJuando la persona duerme (...) el wepul jiapsi
sale del cuerpo para descansar, se va a divagar, sale de la boca de la persona en forma
de una paloma blanca y bonita y recorre distintos lugares” (Aguilar, 2003: 8). Existen
dos destinos posibles: si se cumplieron las normas de la socialidad yaqui y se realizan
los funerales, las personas ascenderan al te¢ka (el Arriba), a la Casa Dios (lios kari). Caso
contrario, si cometieron faltas graves y se rompieron lazos de socialidad como el asesi-
nato, el suicidio, el adulterio, el incesto, por ejemplo, irdn a la Casa del Diablo (liablo kari)
oelinfierno. La expectativa del ascenso al teéka es muy importante, segin comentan los
yaquis mismos, por ello cumplen las normas de la vida individual| colectiva.
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Considerando la especificidad de cada persona, el proceso mortuorio yaqui
consiste en las experiencias vinculadas al amortajar el cadaver, el velorio, el entierro,
el novenario y el Cabo de afo; asi como en conmemorar a los ancestros en el “festejo
de Tolosanto” cada octubre y noviembre. Con el deceso, el nombre de las personas se
registraen el “librode las animas” que cada familia posee. Es primordial que los deudos
asignen padrinos mortuorios (muka painos) a su pariente fallecido(a). Deben ser ocho
personas en total, cuatro varonesy cuatro mujeres. Estos padrinosy madrinas tendran
un papel primordial en todo el proceso. Son los encargados de organizar, pagary llevar
acabo las ceremonias, asi como de evitar que los familiares entren en contacto directo
coneloladifuntay con sus objetos, ya que el vinculo entre ellos resulta muy peligroso
para los deudos y es indebido para los muertos. Este es un ejemplo de la importancia
delalejamientoy de ladiscontinuidad que debe construirse, expresado en la categoria
sensible del “no tocar”.

Por medio de estas ceremonias, los mukd paino y la persona fallecida establecen
una serie de lazos (en distintos registros y planos) que aseguran que el wepul jaipsi
del muerto se desprenda de este mundo y llegue al teéka y, al mismo tiempo, que los
deudos se desprendan de su muerto y sus vinculos indebidos. Cada uno de estos muka
painos otorga dos nuevos nombres a su ahijado mortuorio y ademas se le suman otros
dos, un nombre inversoy un nombre secreto. Ademas, el difunto debera utilizar como
ajuar sus huaraches, ocho rosarios y ocho cordones amarrados a la cintura. A los padri-
nos, madrinas y familiares también se les amarra un liston de color negro en el cuello
en sefnal de luto. Estos pueden ir con una flor blanca en uno de los extremos o con una
mota de algodén levemente quemada con la cual persignan al difunto y lo protegen
del infierno. Estos cordones son muy importantes porque cuando los padrinos y las
madrinas mueran se serviran de ellos y el ahijado mortuorio, al sujetarlos desde el
cielo, los jalara para ayudarlos a subir. En este caso, observamos una alternancia del
don entre planos diferentes por medio de los muertos. Y, sobre todo, la creacién de un
lazo que provoca la ausencia de otros vinculos entre el muertoy los deudos. La creacion
de un lazo de ausenciay la ausencia de lazos.

Detengamonos en cdmo nombres, cordones y acciones rituales vinculan y
desvinculan a los agentes, colectivos y planos de existencia mediante el cédigo del
movimiento de subir-bajar. Los padrinos ayudan a subir al cielo al wepul wiapsi del
muerto a través de las fiestas mortuorias. A su vez, en un futuro, el wepuljiapsi de esos
padrinos sera ayudado a subir al teéka por su ahijado mortuorio. Entonces, para que
el wepuljiapsi de un yaqui llegue a la casa de dios suceden movimientos de subiry de
bajar en planos diferentes de manera simultanea. En este plano, la persona que ha
fallecido es auxiliada para subir por sus ocho mukd painos al darle nombresy cordones;
al mismo tiempo, y en otro plano, ese mismo wepul jiapsi estaria siendo jalado con los
nombresy los cordones de los ahijados mortuorios que esa persona fallecida apadriné
en el pasado.
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Estos cordones amarrados a la cintura (que son también los nombres) son los
lazos de parentesco que, literalmente, serviran de lazo para los padrinos en el siguien-
te plano de existencia. Ademas, el ahijado muerto sera el guia de sus mukd painos en
el otro plano cuando ellos mueran; a su vez, él esta siendo guiado por sus ahijados
mortuorios del pasado (Lerma, 2013: 42). Para Olavarria (2003), esta correspondencia
indica que los muertos vuelven a nacer en una nueva sociedad, por ello requieren no
s6lo reestructurar las redes sociales que los unen a los vivos, sino incluso poseer nom-
bres nuevos que los enlacen con los muertos.

Prosigamos, posteriormente el cadaver es sepultado y se realiza el novenario
correspondiente. Los familiares tienen que atravesar por un luto estricto, suspenden
todas sus actividades sociales. Llega, después, el Cabo de Afio; una ceremonia que
duratres diasy que dara fin a las relaciones de los vivos con esa persona fallecida. Este
trabajo colectivo implica una gran inversion econémica, social, politicay, aunque no se
menciona en las etnografias, supongo que emocional. Se ejecutan de manera simul-
tanea parte de las danzas yaquis (danza de pascola, danza de venado). En una ramada
erigida y dirigida al Este; se concentran las autoridades tradicionales, asi como los
familiares y los amigos de la persona fallecida, intermediarios y agentes multiespecie
y multinaturales.

El primer dia destaca que el maestro litdrgico anuncia con tres glorias que se
realizara el Cabo de Anoy con ello la elevacion del alma del difunto. Los familiares y
los padrinos ofrecen regalos a los asistentes. Para el dia dos se realiza “la caminada”;
un recorrido de la casa hacia la iglesia y de regreso. Por la tarde, se retira el luto a los
dolientes. Cabe sefialar que el cordén de algoddn colocado en el cuello de los padrinos
y de los deudos también se denomina “luto”. Asi que los cordones del luto son coloca-
dos en un plato de barro y quemados por el sacristan, junto a la cruz del perdén; las
cenizas son regadas simbolizando el retorno del cuerpo a la tierra. De esta manera,
el luto-corddn se corta, se quema y se disemina en el paisaje. Al tercer dia comienza
un juego de danzantes pascolas que se convierten en lobos y causan temor entre los
asistentes simulando buscar el cadaver. En cierto momento, se evoca la creacién de
la humanidad actual, cuando los pascolas se untan de lodo el cuerpo como si fueran,
figuras de barro (Lerma, 2013).

En la altima ceremonia los danzantes de matachines realizan sones finebres
y ubican un poste que servira de eje para las danzas. El poste puede ser muy altoy
arriba de éste se coloca una paloma blanca artificial sobre flores representando un
nido, lo cual simboliza el angel de la guarda o el espiritu santo que cuid6 al difunto
enviday que regresa al cielo, o también el espiritu del difunto que sube al cielo; las
flores simbolizan el paraiso. Los matachines que danzan tejen cuatro trenzas con
listones (para el caso de las mujeres fallecidas) o cubren el poste (en el caso de los
varones) y con ello se “desanidard” a la paloma-wepul jiapsi del pariente y éste podra
“subir al cielo con dios”.
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La danzay el trenzado de los matachines evocan formas de ascenso y descen-
so entre los planos para tejer y destejer, trozar, vinculos sustanciales y relacionales
entrevivosy muertos, muertosy planos.“Al entrelazarlas cintas—menciona Olavarria
(2003:201)—la palomadesciende porel almayal soltarlas la paloma levanta el vuelo
[levandosela”. Este volar también puede transformarse en la accién de caminar: “el
muerto tiene que subir por una escalera muy grande para llegar al cielo” (Aguilar,
2004). Finalmente realizan el corte de los listones del poste y con ello se troza, se
finaliza, esa relacion indebida, ese tipo de “incesto” existencial. La muerte provoca
una relacién transgresora, ya que aproxima en exceso cuando se precisa mantener
una buena distancia.

Hasta aqui describo el caso de referencia, resaltando las categorias sensibles y los
codigos que serviran de guia para, en rosetdn, revisar las transformaciones documenta-
das entre losyumanos de Baja California, alos mexicaneros de Durangoy los raramuri de
Chihuahua, sin olvidar que cada uno de ellos pertenece a diferentes tradiciones.

VARIACIONES: COLECTIVOS, TEMAS, CODIGOS

Algunos pueblos amerindios del noroeste mexicano presentan transformaciones de
las técnicas y las tecnologias rituales de los yaquis. En general, la muerte es producida
por una disyuncién de los vinculos (sustanciales y relacionales) que constituian a una
persona; la muerte es un Gran viaje hacia otro plano; la relacién entre vivos y muertos
esdealgunamaneraindebida porserdanina o equivocay debeserdisuelta ritualmen-
te por medio de cédigos como tejer, caminary volar.

Entre losyumanos, gran parte de los codigos plasticos de los rituales finebres remiteal
actodevolar,alasaves, las plumasy las alas. “Las almas de los muertos habian partido
para recorrer su Ultimo y mas largo camino, su destino final, y sus nombres no volve-
rian a ser mencionados” (Garduno, 1994: 269). Por ello, se trataba de desaparecer por
completo al difuntoy sus pertenencias, fisicay moralmente, de las redes de socialidad.
Por ejemplo, existia un complejo tabu linglistico sobre el nombrey la accion de nom-
brara los difuntos, “durante el funeral [cucapa], el orador no se referia al muerto por su
nombre. Este era borrado por completo de las platicas de los vivos. Hasta las huellas de
sus pies debian ser borradas” (Uriarte, 1974: 67). En este caso se observa que existe una
relaciéon entre el nombrey las huellas de los muertos, tal como en el caso yaqui sucedia
entre los nombres, los cordones y los caminos.

En la Gltima ceremonia, algunos pueblos yumanos cremaban una efigie parecida a
la persona muerta. Esta se manufacturaba con cabello del difunto y con plumerio de
aves sacrificadas para esa ceremonia—de bihos si era para las mujeres y de aguilas o
halcones paravarones. Los adornos corporales de la efigie posibilitaban que la persona
fallecida pudiera volar. La cremacién de alma, cuerpo y pertenencias seria una varian-
te o una transformacion radical del acto de expulsar al muerto de este mundo. Nada

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: 192789 | USP, 2022

10



ARTicuLo | Alejandro Fujigaki |
Transmigrar entre planos de existencia. Desanidando las Mitolégicas desde el noroeste de México

volveriay nada deberia de volver (Alvarez, 2004 [1975]; Uriarte, 1974).
Entre los pimas o yécoras, por ejemplo, se explicita el tragico y doloroso equivoco que
padecen los difuntos:

dicen que morirse es triste, que se camina mucho por el monte; cuando se le habla a la gente
del mundo no hacen casoy no contestan porque ellos [los muertos] son como vientos, como

un remolinito que sube y que apenas si es notado por los vivos. Los muertos oyen cantar en el
monte y van tras ese canto, caminay camina por los campos, bajo un viento helado que hiere
su cuerpo; van buscando a sus parientes. Por eso se les pone ‘lonchi' (comida), para que no

sufran hambre en su largo recorrido (Nolasco, 1969: 239).

Eneltrabajoritual de los nahua hablantes mas nortefios, conocidos como mexi-
caneros, también destacan acciones rituales vinculadas con el hilar, el desatar, el atar
entre los vivos y los muertos. En este caso, los hilos rituales son una metonimia de los
vinculos desocialidad. La tltima de |las exequias, denominada timokotonal, literalmen-
te, “nos trozamos”, es también la “corrida del alma” (Alvarado, 2004). Atan y desatan,
trozany engarzan, hilos y vinculos. Para este ritual, los mexicaneros hilan dos tipos de
fibras: uno delanacafé de borregos domesticadosy otro de algodénssilvestre. El hilo de
animal obscuro lo atan a la mitad de abajo del cuerpo de los asistentes y el hilo blanco
de algodén silvestre a la parte de arriba. La parte de abajo remite al sexo y a ciertas
impurezas de lavida; la parte de arriba refiere ala sensatezy al buen comportamiento.
Al final de la ceremonia, el hilo obscuro se ata a unas flechas que seran quemadas y
consumidas por el fuego. En tanto que los hilos blancos se atan a otro conjunto de fle-
chasy se depositan en la cueva de los antepasados y de linaje de cada familia. De este
modo, simultdneamente trozany atan vinculos que son degenerativos|regenerativos.

Al igual que los yaquis, atan hilos al cadaver, a la altura de la cintura. Y cada
persona que asiste a la “corrida del alma” aparenta trozar el hilo con las manos. Al final
sejuntaestos hilosy se queman, destruyendo todo lovinculado ala ceremonia. De ma-
nera analoga pero transformada, la disolucién de las relaciones entre vivos y muertos
sucede a través de trenzar, tejer o trozary destejer hilos.

Para los raramuri, el cédigo privilegiado para vincularse y desvincularse con sus
muertos es el de caminar-caminos. “Construir el camino del olvido” es la técnica para
crear la discontinuidad necesaria para solucionar el equivoco del muertoy para que la
red de socialidad de esa persona fallecida, que permanece en este plano, se reconfigure
asumiendo integralmente la ausencia del pariente que viajara a lado de Onortame
y Eyeriame (Fujigaki, 2014; 2015). He analizado de manera detenida, sumando pers-
pectivas tedricas contemporaneas, como las desarrolladas a fines del siglo xx por
Houseman y Severi (1994), las formas de trabajo colectivo que reconfiguran las rela-
ciones, humanasy mas que humanas, trastocadas tras el fallecimiento de una persona
(Fujigaki, 2021; 2020a). Particularmente he analizado los dispositivos relacionales de
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dichos rituales, los cuales crean un fugaz entendimiento comun entre los participan-
tes y en diferentes planos de existencia —cual Aleph borgeano. Desde otros caminos,
las propuestas de Regina Lira (2017) sobre el ritual wixarika establecen interesantes
didlogos al respecto entre estos colectivos mexicanos.

Las fiestas mortuorias, las nutéma, son el resultado del trabajo colectivo que
los miembros de la red de socialidad de la persona fallecida tienen que elaborar
para —dicen los raramuri explicitamente— “ayudarla a subir al cielo”, “empujarla para
arriba”, a la casa de la pareja de demiurgos, Onordiame y Eyerdiame. Se requiere de la
intermediacion de un especialista ritual para parlamentar con el alma del muerto que
no sabe que ha muerto. A esta altura de su proceso mortuorio surge el equivoco, el
malentendido existencial y el corto circuito entre los existentes y los planos de exis-
tencia. El trabajo del owiritame (el que cura) consiste en explicarle y traducirle que no
puede seguir “viviendo” en este mundo y también debe cortar los hilos y lazos invisi-
bles que conectan al muerto con sus amigos y parientes, asi como con las posesiones
y los paisajes en los cuales habitaba. Los raramuri llaman de rumuga a estos cordones
que vinculan diversos seres y topografias césmicas (Merrill, 1992: 191; Velasco, 1987;
Wyndham, 2004: 56, 70; Fujigaki, 2005, 2015; 2020b; Rodriguez Lépez, 2010: 65; 2014).
El owiriame, ademas, debe negociar con aquellos existentes que tienen capturado
algin fragmento del alma de ese difunto para que éste pueda irse completo de aqui.
Resultado de todo el trabajo, la ayuda y el cuidado colectivo, en un momento de la
tltima ceremonia el malentendido se difuminay la reconjuncién virtual y total de la
persona sucede y, con ello, la persona fallecida emprende su camino final para nunca
mas volver. El objetivo es disolver a esa persona fallecida y su relacién con ese colectivo
en ese plano; es decir, esa posicion y ese punto de vista.

En resumen, observamos que para estos pueblos amerindios los rituales mor-
tuorios son técnicas y tecnologias para zanjar una relacién existencial indebida con
los muertos. Vemos, pues, que los rituales permiten el arbitraje imposible entre vivos
y muertos por medio de la reconfiguracién de relaciones y de substancias. En los casos
revisados, este proceso mortuorio, experimentado como el dltimo gran y solitario
viaje para el muerto, se articula con pasajes, aventuras y sucesos por distintos planos,
geografiasy tiempos.

En otros trabajos propuse que la disolucion de la paradoja miultiple provocada
por la muerte de una persona mediante una maquina de transformaciones y traduc-
ciones relacionales como el ritual, provocaba la reconstitucion de agentes, colectivos
y planos para atravesar el impasse sobre el sentido, el valor y el poder que el deceso
provocd, modificando aquello que era lo dado|construido, lo continuo|discontinuo y
lo regenerativo|degenerativo. De tal manera que la disolucién individual, ejecutada
durante el ritual, conlleva a dispositivos que generan tendencialmente l6gicas de je-
rarquia o de heterarquia.’ Si es cierto que para los amerindios “las personas viven en
otras personas, con otras personas, por otras personas” (Danoswkiy Viveiros de Castro,
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2014:137) debe sucederalgo similar para bien morir. Dicho de otra manera, el pariente
fallecido debe extinguirse como esa persona, por otras personas, con otras personasy
en esas personas. Los lazos y la torsion de los lazos (las trenzas, envolver el poste, subir
o bajar escaleras, caminar, etc.) otorgan un fugaz entendimiento de sentido, valory
poder entre vivos y muertos, abriendo la posibilidad del transito entre distintos pla-
nos de existencia. Los casos del noroeste despliegan cédigos distintos (volar, tejer,
caminar) para construir “buena distancia” entre vivos y muertos. Vistos en conjunto,
parecen también transformaciones de temas miticos y rituales de otras regiones del
continente. Torsiones.

Las formas|contenidos de los yaquis, con los que comenzamos este viaje, re-
sultan particularmente pertinentes para emprender una travesia continental. Todo
lo desplegado en el ritual para establecer una buena distancia entre parientes con
relaciones indebidas (“incestuosas” existencialmente) condensa los lazos de parentes-
coy los lazos rituales (sensorial y conceptualmente) para cortarlos, atarlos, torcerlos
y, asi, lograr el transito, el movimiento, entre planos distintos. El caso yaqui resume
cémo esta desconexion (0 nueva conexidn) entre vivos y muertos es construida colec-
tivamente para “desanidar un pajaro’, el ave-wepul jiapsi de la persona fallecida. Este
detalle resulta demasiado cautivante para contrastarlo con el mito de referencia de
las Mitolégicas.

LAS MITOLOGICAS: ALGUNOS PASAJES

Recordemos brevemente algunos temas del M1. El mito de referencia es cono-
cido como el mito “del desanidador de pajaros”y correspondia al canto de un clan de
los bororo del Brasil central Ilamado o xibae e iari (‘los guacamayos y su nido”, ver Lévi-
Strauss, 1982: 43-46). Para fines de mi argumento y para contrastarlo con la ritualidad
mortuoria del noroeste mexicano, exploro M1 como un mito dedicado al tema de la
administracion de relaciones indebidas, en este caso propiamente incestuosas. La re-
solucién ante tal problema es la expulsién del miembro del grupo que ha propiciado
este tipo de relaciones. Para lograrlo, el viajero solitario realiza diversas aventuras y
transmigraciones geograficas en las que se requiere constantemente subir y bajar por
varios lugares o planos. En algiin momento, la separacion con su grupo sucede, pero
nuestro viajero regresa dotado con instrumentos que serdn (Gtiles para su antiguo
colectivoy del cual, al final del relato, renuncia por completo.

M1 narra las aventuras de un joven que mantuvo relaciones incestuosas con su
madre, a quién acechd indebida y furtivamente en el bosque. Su padre, “persuadido
de su infortunio y deseoso de vengarse, manda a su hijo al ‘nido’ de las almas” con la
intencién de que mueray con el pretexto de recoger instrumentos codiciados por los
bororo—tales como maracas grandes, “sonajas ruidosas hechas con pezufias de caete-
tu (Dicotyles torquatus) ensartadas en un cordén que se lleva enrollado en los tobillos”.
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El'hijo,en estos relatos, es el héroe cultural bororo que emprende sucamino de manera
solitariay a lo largo de sus aventuras procura ayuda de distintos aliados para superar
las peripeciasyalcanzarlos propédsitosy destinosadonde debe llegar. Estos aliados son
laabuelayseres mas-que-humanos, algunos identificables, como el “pajaro mosca”, “el
juriti de vuelo rapido”’, un saltamontes y unos buitres de carrona.

El hijo supera las primeras pruebasy el padre no consigue que muera. Porello,
lo desafia nuevamente a atrapar guacamayos que anidan en los flancos de las rocas
de un acantilado. La abuela “entrega un bastén magico al cual podra agarrarse en
caso de caida”. El padre hace subir a su hijo por medio de una larga percha. “Cuando
[lega a la altura de los nidos el padre retira la percha; el muchacho apenas tiene
tiempo de clavar su bastién en una grieta y queda suspendido en el vacio pidiendo
socorro mientras el padre se va”. “Nuestro héroe distingue un bejuco al alcance de
sus manos; lo cogey sube penosamente por él hasta la cima”. Los buitres que al inicio
lo atacany le devoran parte de su trasero se convierten en sus aliados; “los pajaros
se vuelven salvadores: con el pico levantan al héroe del cinturény las bandas de los
brazosy las piernas, echan a volary lo depositan suavemente al pie de la montana”.
Subiry bajar es un tema recurrente en Las Mitoldgicas que remite a la articulacién y
al transito entre mundos y/o de un colectivo a otro mediante la transmigracién entre
planos temporales y espaciales. Lévi-Strauss en Mitoldgicas Il (1997[1970]:168-169)
cita un mito recopilado por Gladys Reichard (1921:297-302) y dedicado al complejo
marido-estrella, el cual fue revelador en su momento para explorar las relaciones

entre vivos y muertos.

Una o dos jovenes indias anhelan tener una estrella por marido. Los astros cumplen su
deseo, la heroina sube al cielo, donde recibe buena acogida de su esposo y de sus suegros. No
obstante, le prohiben arrancar cierta raiz de una legumbre comestible que crece en el jardin.
Curiosa o despreocupada, viola la interdiccidn. La raiz tapaba un agujero en la béveda
celeste. Por la abertura la mujer ve muy abajo la tierray su pueblo, cuya vista le inspira
incurable nostalgia. Pacientemente acumula fibras vegetales o tiras de cuero, que anuda
punta con punta. Cuando cree que la longitud es suficiente, se pone a bajar por la cuerda
llevando su criatura.

El marido-estrella descubre la desaparicién de su mujer. Se asoma al agujeroy mira: la

fugitiva cuelga en el vacio... (Lévi-Strauss, 1970: 168-9)

Al no crear la discontinuidad necesaria, al no desatar los apegos indebidos en
estos transitos, la resolucién es adversa. El marido-estrella terminara por cortar los
lazos con su mujer y la hard precipitarse al suelo y morir. Al igual que para el caso de
los muertos, también aquies necesario desligar los vinculos establecidos. Resulta, pues,
interesante cdmo el mitema de los hilos vegetales o de cuero —utilizados para conec-
tar (en este caso de manera indebida) el cielo y |a tierra—, presenta transformaciones
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entre los pueblos del noroeste de México que, consecuentementey a futuro, permitira
asociarlos con los mexicas del sigloxvr.*

Volvamos a M1. El héroe vuelve en si “‘como si despertase de un suefio”. Tiene
hambre. Después de haber recuperado por este medio suintegridad fisicay de haberse
hartado [de comer], vuelve a su pueblo y encuentra el sitio abandonado. Vaga largo
tiempo en busca de los suyos hasta que un dia descubre huellas de pasos y de un bas-
ton que reconoce como perteneciente a su abuela. Sigue las huellas, pero, temiendo
mostrarse, adopta el aspecto de un lagarto cuya conducta intriga durante largo tiempo
alaviejayasusegundo nieto, hermano menor del anterior. Al fin decide manifestarse
bajo su verdadero aspecto. Llega una tempestad que apaga todos los fuegos de las
casas, excepto el de nuestro héroe. Este se encuentra con la nueva esposa de su padre,
quien “reconoce a su hijastro, tenido por muerto, y corre a avisar a su marido. Como si
nada pasara [0, anadiria, como si un ritual pasara], éste toma su maraca ritual y acoge
al hijo con los cantos de saludar el retorno de los viajeros”. Aqui surge el tema de los
muertos como los dadores o portadores de la cultura o de ciertos bienes culturales.
Volveremos a ello mas adelante.

En la narracién también observamos una clasificacion tripartida del reino ve-
getal bororo y una forma de caceria invertida. Porque en ella es la presa (el hijo ex-
pulsado) quien termina cazando a su cazador (su padre enemigo): “[e]l héroe se arma
entonces la frente con las falsas astas, se convierte en ciervo y carga contra su padre
con tal impetu que lo ensarta. Sin dejar de galopar se dirige al lago, donde precipita a
su victima”. El héroe vuelve al pueblo y se venga también de las esposas de su padre,
incluyendo su propia madre. En una versién antigua, la venganza del “antepasado’
sucede de otra manera: “El héroe declaré: ‘No quiero ya vivir con los Orarimugu que
me han maltratado, y para vengarme de ellos y de mi padre les enviaré el viento, el frio
y lalluvia. Se llevé entonces a su abuela a un pais lejano y bello, y retorné a castigar a
los indios de la manera que habia anunciado (Colb. 2, p.236)” (Lévi-Strauss, 1982: 45).
No sorprenderia, entonces, que M1 describa las aventuras de un muerto intentando
alcanzar su transito (mas alla de querer alcanzar su destino).

Hasta aqui el resumen de M1 que, como dije, es el canto de un rito de iniciacion (un
R1 que, por estar obviado, seria R-1) para novicios que pasan de la sociedad de las mujeres
a la sociedad de los varones adquiriendo un estuche peniano. Recordemos que, en estos
registros, los bororo habitaban un pueblo con ocho chozas colectivas distribuidas en circulo
alrededordelaCasadeloshombres. Nilas mujeres nilos noiniciados podian teneraccesoa
este recinto. Las chozas se dividian por una lineaimaginaria de Este a Oeste en dos mitades
clanicas (el clan Cera y el clan Tugare) exdgamas, matrilineales y matrilocales y con una
fuerte divisién femenino/masculino. Los clanes estaban jerarquizados. A través de ciertos
emblemas (adornos corporales) se ostentaban ciertos privilegios e interdicciones que per-
mitian el uso de ciertas técnicasy estilos de objetos manufacturados, asi como ceremonias,
cantosy nombres propios que eran herencia de cada clan.
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4 | Cabe aqui un contraste con
los nahuas antiguos. Para ellos,
el partoy la guerra masculina
estaban relacionados; para
describir sus respectivas
batallas se evocan motivos

de hacer bajar estrellas (las
alteridades con las que se
enfrentaban) para construirlas
como mexicas. “Mujeres y
varones se dedicabanala
capturay laincorporacién

de cuerpos extranjeros para
convertirlos en parientes
consanguineos; pero cada
proceso de incorporacion

era distintoy la diferencia la
determinaba el sexo/género:
las mujeres a través del parto
y los hombres por medio de
las batallas” (Fujigaki, 2020b).
En la versién de Duran,
siguiendo a Graulich (1993) de
una ceremonia mexica ‘esa
capturay lavictoria de esa
batalla, se expresaba en lanzar
desde lo alto de cuatro postes
igual nimero de cautivos

con distintivos de enemigos
(sombreros conicos como los
de los huastecos o de Cintéotl
Itztlacoliuhqui)” (Fujigaki,
2015: 213). Los mimixcoa eran
los guerreros enemigos y los
arquetipos de las victimas
sacrificiales que también
eran consideradas estrellasy
los hijos recién nacidos eran
enemigos y estrellas que la
madre flechaba en el vientre,
béveda nocturna, para que
pudieran venir a este mundo.
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Estos ritos de iniciacién duraban “un afio cabal”y tenian que esperar la muerte
de una persona para que la fase terminal de la iniciacion pudiera coincidir con los fu-
nerales. Los novicios eran enviados a la selva y experimentaban una “dura existencia ...
durante el trayecto de varios centenares de kilémetros... que recorren conducidos por
los viejos. Cuando vuelven al fin, hirsutos y delgados, van completamente cubiertos
de follaje, debajo del cual las madres tienen que reconocerlos para entonces lavarlos,
depilarlos y peinarlos” (Lévi-Strauss, 1982: 49). Al final se separaban de la sociedad
de las mujeres para incorporarse de manera permanente al grupo de los hombres y
en este proceso madres e hijos lloraban amargamente como se hace “al morir un ser
querido”. En ocasiones, el confinado, el iniciado, “no quiere guardarla debida distancia”,
aljoven le costaba trabajo desprenderse de su red de socialidad inicial para agregarse
aladelos hombres que era

(..) doblemente distinta de la otra; fisicamente por tener su sede en la casa de los hombres
en el centro del pueblo, y misticamente puesto que la sociedad de los hombres encarna aqui
la sociedad de las almas (aroé) y corresponde a lo sagrado por oposicién al mundo profanoy

femenino. (Lévi-Strauss,1982: 62-63).

Destaquemos el vinculo, en el propio ritual, entre la iniciacién, la trasmigracién
de un colectivo a otro a partir de la muerte, el viaje a la selva y los funerales.® Se liga,
pues, los dispositivos de alejamiento, expulsion, transito y conversion entre distintos
grupos, por medio de un viaje tan dificil que marca (fisica y moralmente) a quien lo
aventuray que no volvera a ser la misma persona.

La transformacién sucede por la transmigracion. Eny entre el M1y en el R-1 se
atestiguan varios transitos, mediaciones y transformaciones. Aun asi y a diferencia de
la travesia que provoca la muerte, no suceden de manera directa. Existiran torsionesy
transformaciones que medien estos transitos. Si bien el iniciado y el muerto compar-
ten el desprendimiento de su colectivo producida por la conversion de su grupo a otro,
los protagonistas no sufren el mismo tipo de metamorfosis.

Lévi-Strauss reflexionay dice “..el mito evoca grupos humanos distintos y sepa-
rados, verosimilmente poblaciones o tribus: grupos dotados de un valor diferencial,
no ya mds acd de la sociedad (como las diferencias fisicas) sino mds alla. O sea, en el
primer caso, diferencias entre individuos en el seno del grupo, y en el segundo, dife-
rencias entre grupos” (Lévi-Strauss, 1982: 58). Y mas delante en Lo crudo y lo cocido, en el
capitulo“Fuga delos cinco sentidos” (al que volveremos en seguida), menciona “[e]stas
transformaciones son observadas tan escrupulosamente que la adopcién de un punto
de vista implica, para un mito y una poblacién dadas, un cambio correspondiente de
todos los aspectos del mito de la misma poblacién en que se manifiesta el punto de
vista opuesto” (Lévi-Strauss 1982:164). Las dobles torsiones de forma, funcién, conte-
nido seran transversales en el trabajo de este autor (Almeida 2008). Este es un punto
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5| En Los ritos de paso de
Arnold Van Gennep (1969
[1909]) —posteriormente con
Victor Turner (1997 [1966]) y
Edmund Leach (1978 [1976]),
entre otros—, se analizan
variantes de los rituales
estableciendo estructuras
practicas. La particularidad
del trabajo que presento
radica en otorgar prioridad
alas teorfas etnograficas, lo
cual, crea una plataforma
para posteriormente discutir,
desde las teorias nativas, con
autorasy autores clasicos. Entre
los mexicas, por ejemplo, en
las ceremonias para recibir
aun nuevo huey tlatoani,

las personas transitaban
ritualmente por un proceso
de nacimiento al raparlo,
desnudarloy revestirlo con
las nuevas ropasy adornos
corporales (Olivier, 2015). Este
procedimiento corresponderia
a un dispositivo mas
generalizado, presente en los
ambitos mas importantes
de lasocialidad mexica,
como: el parto, la guerra,

la agricultura, la caza, el
matrimonioy el comercio
(Fujigaki, 2015; 2020b).
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neuralgico del multinaturalismo y del perspectivismo amerindio explicitadas por
Tania Lima (1996; 2005) y Viveiros de Castro (1996; 2010).

M1y el conjunto de mitos analizados en la primera parte de Lo crudo y lo cocido
“corresponden a un mismo grupo caracterizado por el esquema siguiente: una con-
cepcién desmesurada de las relaciones familiares acarrea la disyuncién de elementos
normalmente vinculados”. (Recordemos a los amerindios del noroeste mexicano, ya
que cuando la muerte acontece sucede todo lo contrario: la disyuncién de elementos
normalmente vinculados—por el fallecimiento de la persona—acarrea una desmesura
en las relaciones familiares —los muertos no saben o no quieren partir de este plano
de existencia; de ahi la propuesta de entender dicha desmesura como un “incesto”
existencial o posicional). Y Lévi-Strauss (1982: 68), prosigue:

[I]a conjuncién se restablece gracias a la introduccidén de un término intermediario cuyo
origen el mito se propone senalar: el agua (entre cieloy la tierra); los atuendos corporales
(entre naturalezay cultura); los ritos funerarios (entre los vivos y los muertos); las

enfermedades (entre laviday la muerte).

En este sentido, el rito de iniciacién bororo (asi como el ritual yaqui) permite el
arbitraje imposible (de manera directa) del transito de un colectivo a otro. Se disyunta
y transforma el vinculo entre esa persona, ese colectivo y en ese plano y la conjuncién se
reestablece con un término intermediario en otros. De hecho, atin en M1 son las accio-
nes rituales las que permiten los transitos de cada persona entre uno o mas colectivos
y planos de existencia. El M1y el R-1 establecen la “debida distancia” entre relaciones
familiares desmesuradas, reconfigurando conjunciones que anteriormente no estaban
prohibidas o noestabandadas. Los términos intermediarios en M1son el agua, los ador-
nos, los funerales, las enfermedades; en el caso del R-1 es la incorporacién del iniciado
en esa sociedad “doblemente distinta a la otra” (en los rituales del noroeste el término
intermediario es el entendimiento comun del equivoco que origina la vida breve).

Sumado a esto, el ritual plantea un transito entre colectivos, el cual destaca una
relacién de mutua dependencia cosmopolitica. La conexién no puede ser directay por
ello se recurre a las inversiones, reversiones, torsiones entre y de los planos diferen-
ciados de existencia. En este sentido, los procesos rituales hacen, en otro cédigo, lo
mismo que el mito. Asi, el mito (o lo que sucede en los mitos) es un campo de reflexion,
de especulacién experimental (de experimento y de experiencia) de la existencia. Por
tal motivo, a través de ellos se arbitran cuestiones “imposibles” de manera diferencia-
da, porque en ese espacio practico son viables y amalgaman parcialmente mundos
incompatibles. Esta es una razdén de la insistencia de Lévi-Strauss sobre las distintas
formasy contenidos que “encarna[n] modos de la mediacién” o del “restablecimiento
de contactos de polos disyuntados” (sean cualidades, acciones, conceptos, personajes,
mundos, jerarquias, distancias, cantidades, etc) que vemos tan claramente en los
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rituales. Mediacidénytransitoson las herramientasde lastransformaciones que el autor
desarrollay experimenta, y viceversa. Soluciones a los problemasy planteamientos de
los problemas. Prescripciones y descripciones de las buenas distancias o las distancias
infames; cambios de los hijos a grupos de hombres, solteros a grupos de casados, etc.
Esta mutua dependencia cosmopolitica sera analizada mas adelante.

ORIGEN DE LA VIDA BREVE: UN GRAN EQUIVOCO

Sobre el pasaje del origen de la vida breve destacaré dos aspectos tratados por
Lévi-Strauss: como su origen trae consigo aspectos de la vida civilizada (como las plan-
tas cultivadas, la caceria o las reglas de comensalidad) y cémo ésta se liga con pasajes
entre colectivos y/o planos de existencia. El capitulo “Fuga de los cinco sentidos” bien
podria llamarse “de los sentidos semanticos-politicos respecto a la muerte”. Lévi-
Strauss conjunta mitos de diferentes pueblos dedicados al origen de la vida breve, los
cuales son repetidamente ocasionados por un malentendido de los sentidos.® Viveiros
de Castro (2009) resalta estos malentendidos sensoriales y menciona: “.. a origem da
morte foi um equivoco. Os homens morrem por engano, porque alguém no comeco
se enganou... poderia nao ter acontecido, mas aconteceu..”. Y se entiende que este
equivoco es “o resultado, nao de um crime ou pecado cometido contra uma divinda-
de, mas de um engano, um descuido, uma certa estupidez de nossos antepassados”
(Danoswkiy Veveiros de Castro, 2014:136-137). La cuestion y las nociones de equivocos,
malentendidos, confusiones, etc. cobrard una dimension heuristica, pero sobre todo
una propuesta politicay existencial (Viveiros de Castro, 2004; Wagner,1981; Strathern,
2006 [1988]; 2014; Stengers 2015 [2009]; entre otros).

Aquidestaco un aspecto del equivoco ligado a la muerte, los rituales y el paso de
un plano de existencia a otro. Los equivocos sensoriales se produjeron por oir-no oir,
ver-no ver, sentir-no sentir, gustar-no gustar, oler-no oler; o bien, oir, ver, sentir, gustar u
oler demés o de menos. En estos mitos, Lévi-Strauss describe aquello que los sentidos
estan sintiendo y, a su vez, determina cuales son los sentidos (semanticos y politicos,
de acuerdo con la posicién de alteridad) de aquello que se siente. Por ejemplo, la dis-
tincion entre la vida y la muerte se determina porque se escuchan o no ciertos objetos
musicales rituales (maracas, sonajas de pezufas); se explora el campo de lo visible
o lo invisible entre los seres (como el cambio de forma que no permite distinguir a
una persona iniciada de un muerto); se tiene un tacto de madera dura como roca o
de madera blanda casi como barro; los personas huelen podredumbre o existen seres
imputrecibles; qué tipo de alimento se come (sea vegetal, de caza o se establece el
canibalismo).’

A su vez, Lévi-Strauss entiende los sentidos como operadores légicos que me-
diany engloban el sistema de asociaciones que describen. Con ello se entiende mejor
su propuesta anticartesiana de las “categorias sensibles”. Abstraccion y exterior no son
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6| En Locrudoy lo cocido,
Lévi-Strauss desarrolla su
propuesta sobre los vinculos
entre el mitoy la masica. Elige
la Fuga al describir el origen
de lavida breve, precisamente
suscitada por la fuga o los
equivocos de los sentidos.

7| Entre los huicholes,

por ejemplo, existe todo

un complejo en el cual los
muertos son como “momias,
piedras, chamanes y ancestros”
(Neurath, 2008). Esta
experiencia es un contra punto
importante para el caso de los
rardmuri, ya que que el cuerpo
de los muertos se vuelve como
“barro podrido” Fujigaki (2005).
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divisibles; similar a los mitos y los ritos. Los vinculos no son directos, los cédigos, los
temas, las propias categorias sensibles no son unidireccionales, al contrario, abren un
campo de conexiones que no puede taxonomizarse de manera fija; sus asociaciones
se abren de manera indefinida o, mejor dicho, la manera en que se asocian, definen su
apertura o cierre. Los apinayé, por ejemplo, codifican la vida y la muerte por medio de
mitos sobre lo auditivo; los krahé con lo olfativo y lo tactil. Asi, las combinaciones se
estableceran de facto, estaran situadas, pero siempre aludiendo a cuestiones mas ge-
nerales. Los sentidos imbricados brindan el sentido del mundo, construyen el mundo
y a los propios sentidos que sienten.

Voy a enfocarme sélo en un aspecto. Lo que propongo a partirde la lectura de los
rituales mortuorios mexicanos aqui presentada es que dichos ritos son la (re)solucion
y ladisolucién de la vida breve y del equivoco que le dio origen, como paradoja multi-
ple en la escala especifica de esas personas. Esta solucion se da por medio del trabajo
colectivo multiespecificoy multinatural (estos rituales son tecnologias de transforma-
cionesy traducciones relacionales) que permite reconfigurar los vinculos (sustanciales
yrelacionales) al incorporar la ausencia del agente que fue expulsado del colectivo. En
otras palabras, si por una parte, el equivoco diacrénico en el mito provoca la vida breve,
porotra,lavida breve provoca una paradoja multipley un equivoco sincrénico entre los
vivos y los muertos, pero en planos diferentes. El equivoco y la paradoja serian resuel-
tos por medio del ritual que crea un entendimiento comun, fugaz, multiespecifico y
multinatural.® Un breve entendimiento de re-sintonizacion efimera entre naturalezas,
planos, perspectivas, sentidos, valores, de los agentes y los colectivos.

VIDA BREVEY VIDA CIVILIZADA

Cuando hablamossobre la coyuntura del origen de lavida brevey el surgimiento
de lavidacivilizada se despliega otra serie de cuestiones (que bien podemos enlazarla
con el transito entre colectivos y entre planos diacrénicos y sincrénicos). Recordemos
que en el conjunto de mitos dedicados a la vida breve encontramos constantes refe-
rencias al origen del fuego, de la comensalidad, de las plantas cultivadas, de la caceria.
Lévi-Strauss destaca la importancia narrativa de resolver (o revertir) la vida breve.
Retoma un mito caduveo en el que “el héroe se pone como meta rejuvenecer (y resu-
citar) alos viejos y a los arboles, pero él mismo morird antes de lo que hubiera debido
porque, al convertirse en padre, se ha dejado arrastrar al ciclo periédico de las gene-
raciones” (Lévi-Strauss, 1982: 165). Pero no sélo el parentesco, también otros aspectos
de la vida civilizada (agricultura, caza y cocina) traen consigo la ciclicidad, pues estas
ciclicidades establecen la periodicidad (es decir, las discontinuidades temporales). La
vida breve, entonces, establece este plano de existencia (caracterizado para estos pue-
blos amerindios con el sedentarismo, la plantas cultivas, la caceria, la comensalidad
y las relaciones de parentesco), asi como la periodicidad temporal establecida con la

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: 192789 | USP, 2022

19

8| Enmisanalisis de los
rituales mortuorios describf
lainteraccién entre seresy
planos diferentes, derivada
de relaciones multinaturales.
Al conocer la propuesta de los
ensamblajes multiespecificos
(Latour, 2001[1991]; Kirksey y
Helmreich, 2010; Van Dooren,
Kirksey y Miinster, 2016),
adverti nuevas conexiones.
Por ello, evoco estos conceptos
en sus aspectos generales.
Por un lado, para entender
las dinamicas existenciales
de los humanos debemos
comprender los vinculos més
alla de los propios humanos
con etnografias multiespecie.
En principio, otras especies
vivas, y existentes como no
vivos: virus, radiacién nuclear,
monstruos, fantasmas,

etc. (Tsing, Swanson, Gany
Bubandt, 2017; Povinelli, 2016).
Principalmente, porque los
colectivos estan creados en

y por fricciones entre seres
con diferencia de fuerzas.

Por otro lado, la discusion
derivada del perspectivismo
y el multinaturalismo precisa
una velocidad diferente.

No obstante, destacaré que
la(s) naturaleza(s) del/de

los actante(s) se definen por
la forma en que se dirime
larelacion entre ellos y sus
cuerpos. Cada posicién/disputa
crea un mundoy modo de
existencia—cito sélo articulos
seminales, Tania Lima (1996;
2005) y Viveiros de Castro
(1996; 2010). Considero que el
multinaturalismo al difractar
multiplicidades mayores

con diversos pliegues de
relacion es anterior e implica
lo multiespecifico; éste

seria un doblez de aquél.
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vida civilizada y su articulacion con la diferenciacion de planos (por ejemplo, entre
vivos y muertos).® Cruzar entre periodos o planos de una generacién a otra, de una
planta cultivada a otra, de una presa a otra, de un alimento a otro, implicaria —en el
pensamientoy en la practicaamerindia—la necesidad de transformar una codificacién
sensorial en otra (como el grupo de mitos que Lévi-Strauss describe en este capitulo).
De manera similar, la ciclicidad establece una necesidad entre agentes, colectivos y
planos; porejemplo, con ciertos muertos, ancestros y otros que traen bienes culturales
fundamentales para existir. Pero dicha ciclicidad no es lineal sino transfigurativa. La
transformacion y las reversibilidades entre codigos y categorias sensibles serian ana-
logasalatransmutabilidad entre un colectivoy otro. En este sentido es que la alteridad
(el otro grupo) es constitutiva (porque los otros poseen bienes necesarios para la exis-
tencia propia), ya que en ese conjunto de relaciones sélo esa alteridad provee.

Vida breve y civilizacion requieren de intermediarios (personas, objetos, proce-
dimientos). Poreso, tal vez, los ornamentos de los muertos son fundamentos civilizato-
rios: porque son agentesy agenciamientos de planosy agentes de planos (diacrénicos/
sincrénicos) diferenciados que permiten transitar entre unoy otro. Y a su vez, estos se
transforman. El transito genera civilizacion. El transitar, el comunicary la intermedia-
cién entre mundos/colectivos/planos/agentes son herramientas y tecnologias. Y por
ello se requieren adornos civilizatorios para comunicarnos con quienes transitan de
un lugar a otro. El transito de los muertos implica participar de otra “civilizaciéon”’, para
lo cual requieren descivilizarse, esto es, efectuar un desparentesco de su grupo inicial,
experimentar un desligare. Por tal motivo, otros, de otros colectivos y de otros planos de
existencia tendran algo que se requiere para existir en este plano, en este colectivo, en
este cuerpo. Un movimiento de composicion de la persona, el territorio y el grupo de
parentesco ha sido documentado para algunos pueblos del occidente mexicano como
los naayeri (Castillo Badillo 2019). Las alteridades son las poseedoras de bienes (en su
sentido de bien, de un patrimonio y de algo que es un beneficio o un producto, pero,
sobre todo, en su sentido de producto del trabajo colectivo ajeno). Pero esos bienes
regenerativos para unos seran degenerativos para alguien masy es inevitable vivir y
morir asi, tanto multinatural como multiespecificamente. Al morir —es decir, al vivir
convida breve—necesitamos a los otros mas que humanos. En palabras de Lévi-Strauss
(1982: 64):

Después de, gracias al agua, haber restablecido en el plano césmico la mediacién, que
rechazé en el plano mistico, se volvera el héroe cultural al que los hombres deben los
atavios y adornos, o sea los mediadores culturales que de individuo bioldgico transforman
al hombre en personaje (...) y que, al reemplazar la carne sobre el esqueleto limpio de
antemano del difunto, le constituyen un cuerpo espiritual y hacen de él un espiritu, es decir,

un mediador entre la muerte fisica y la vida social.
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9| Desde los andlisis de
Arnold Van Cennep (1969) y
Victor Turner (1997 [1966)),
dedicados en gran parteala
comprensién de lo liminal o las
fases liminales, entendimos
que existen analogias entre
los rituales. Sélo habria

que reafirmar, lo cual no

es menor, que los pasos y

los transitos de un estado

a otro no son exactamente
simbdlicos. Desde mi lectura
pertenecen a la convergencia
de todos los planosy los
seres evocados sin fusion

de horizontes. Es necesario
destacar las fricciones que
existen entre ellosy que los
sostienen como tales. Mas
aun, la distincion cartesiana
entre losimbdlicoy lo real

no es operativa ni pertinente,
tal como lo experimentd
Lévi-Strauss, siempre inspirado
en las teorfas etnograficas
especificas. Esto, sin duda,
interpela, desde hace tiempo
las interpretaciones clésicas
de nuestra antropologia.
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CONCLUSIONES

En este articulo hicimos varios viajes y conexiones. Partiendo de los funerales
de pueblos del noroeste de México describi algunos contrastes entre rituales y mitos
con pueblos suramericanos descritos por Lévi-Strauss. La diferencia nos favorecié para
entender las transformaciones. Esto permitié observar las correlaciones entre el paso
de lavida a la muerte, los cambios de un grupo y de un plano a otro. El ritual y las téc-
nicas especificas llevadas a cabo en cada ceremonia son fundamentales para entender
las teorias etnograficas amerindias, por tanto, para tratar a los seres que transmigran
en momentos criticos de su existencia. Los Grandes Viajes y el origen de la vida breve
tratan con problemasy consecuencias similares pero distintas. Un punto fundamental
es cdmo permiten administrar la buena distancia en las relaciones incompatibles mul-
tiespecificasy multinaturales a través de un arduo trabajo de mediacion (en el sentido
levistraussiano) que anuncia la necesidad cosmopolitica de mutua dependencia entre
los distintos existentes, planos y colectivos.

De manera mas puntual, considero que los funerales del noroeste de México
plantean cdmo los muertos deben enfrentar un Gran y tltimo viaje de manera simi-
lar a las aventuras de los héroes y las heroinas culturales y miticas narradas en las
Mitoldgicas. Destaca, que dicho transito se gestione con conexionesy tecnologias tales
como caminar, volar, tejer y con herramientas y técnicas como caminos, huaraches,
huellas; aves, vuelos, plumas; hilos, atar, desatar, trozar, etc.

Posteriorala muerte, los nexos entre vivosy muertos se modificany no pueden evi-
tarse. Lo regenerativo|degenerativo de los vinculos sustancialesy relacionales tuercen su
sentido,suvalorysupoderenyentre los distintos agentes, colectivosy planos que entran
en procesos de complejas contradicciones.” Por ello, deben crear lazos de continuidad
y discontinuidad que antes del deceso eran dados o innatos. Esto debe realizarse me-
diante protocolos colectivos (de cuidado y de precaucion) para crear una fugaz sintonia
(o entendimiento comun) en aquellos equivocos provocados por la vida breve —tanto al
inicio de los tiempos y en otros planos, como en el presente en que vivimos y morimos
ahora. Los muertos, esos muertos, pues, se vuelven parentescos indebidos que deben
gestionarse con prudencia. Por un lado, habra aspectos con los que habran de crearse
ligaduras y, por otro lado, aspectos con los que definitivamente habra de trozarse toda
conexion. En este sentido, aquello que conocemos antropolégicamente como rituales
mortuorios serian técnicas y tecnologia cosmopoliticas para gestionar estas complejas
transformaciones relacionales y para producir la “buena distancia” en distintos ambi-
tos de la existencia. Aprendimos estos problemas amerindios con la etnografia de los
pueblos del noroeste mexicano y su contraste con los planteamientos levistraussianos
genera una mayor resonancia; por ello es tan importante (re)considerarlos.

Los rituales y los mitos aqui analizados problematizan estos c6digos y sentidos
en diferentes escalas y posiciones. “El arte es aquello que sucede cuando se regresa de
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la locura’, dice Ernesto Sabato. Esta frase evoca aquellos problemas planteados por
Johannes Neurath (2013) entre los huicholes y nos ofrece una serie de refracciones:
la alteridad es otro plano de existencia; la alteridad esta en el otro como plano de
existencia; la alteridad esta en otro plano de existencia. El regreso del viaje, la partida,
es porque se ha pertenecido a otro plano y/o colectivo. Por eso el viaje implica ciertos
procesos de conversion de uno-en-otro. En donde se experimentan pasajes de valores,
sentidos y poder de las conversiones amerindias. Con todo, atin falta seguir registrando
los grupos de transformaciones al respecto.

Sin agotar el tema, enfoqué mi atencién en las categorias sensibles de los tran-
sitos y las transmigraciones de ciertos aspectos de la persona que entran en contra-
diccién in-existencial —tales como las reglas rituales entre los parientes y los muertos;
el subir-bajar y el atravesar el tiempo-espacio que no vemos a simple vista. Porque
esos transitos, transmigraciones, transformaciones, transmisiones que los amerindios
experimentan con sus vinculos entre vivos y muertos (las aventuras de subir-bajar,
ir-venir, llevar-traer, conseguir-perder, etc.) serian parte de sus teorias etnograficas
sobre la reversibilidad dialéctica relacional. Se administra una relacién indebida de
in-existencia por medio de protocolos para lograr la expulsiéon de un miembro del
grupo. Esto se logra al “desanidar” un aspecto de la persona fallecida y cortar los lazos
con ella en este plano de existencia y esto permite establecer lazos en un plano di-
ferente. La disolucion de la paradoja provocada por la muerte se produce, como he
insistido, creando un entendimiento comuny fugaz con una alteridad que se va a otro
lado (o que proviene de él) por medio de lazos trenzados, torceduras, transformacio-
nesy traducciones relacionales de comunicacion, de sentido, de valory de poder. Esto
permite pasar de un mismo plano-colectivo a un colectivo-plano diferente por medio
de la transformacién equivoca del propio agente.

Luego pasamos a las correlaciones Mitoldgicas. Con M1y R-1 advertimos cémo
el personaje bororo desea administrar una relacién familiar indebida, en este caso
incestuosa. El mecanismo tanto en el mito como en el rito es similar, de alejamiento
y de expulsion del colectivo y la reconexion con otro. En la narracién de sus aventuras,
se describen los planos, los seres, los tiempos bororo. También, se establece un funda-
mento: que un otro, en otro plano de existencia espacial y/o temporal tendra algo que
se necesita para constituir este plano de existencia, para este grupoy para cada perso-
na (por ejemplo, de los muertos o los ancestros). De ahi la necesidad permanente de
“encarnar modos de mediacién” en cualquier forma|contenido y movilizar el arbitraje
de lo imposible (hacia lo posible) en la experiencia del mito y del rito.

El origen equivoco de la vida breve se soluciona asi por medio de rituales que
gestionan la pérdida de un pariente especifico. Con ello, observamos que el tema de |a
vida breve se desdobla en, al menos, dos escalas: la miticay la ritual. En la escala mitica
y virtual, la vida breve (de la especie, de las cosas, de los mundos) se origina por un
equivoco sensorial. Ese malentendido provoca una paradoja multiple en cada deceso,
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actual y concreto, que debe (di)solucionarse en una escala ritual por medio de los
transitos que conectan y/o desconectan actantes, colectivos, planos. Para ello operan
el desligare y el religare de lo regenerativo y de lo degenerativo entre los involucrados
con el fin de arbitrar una cuasi-imposible buena distancia. La vida breve es fundante
de cadacivilizaciény de los transitos en sus diversas formas de socialidad porque orga-
nizajustamente lasdistanciasy la diferencia. Las (di)soluciones (transformaciones por
transmigraciones son torsiones transfigurativas de los existentes) noson lineales, aun-
que sean ciclicas y periddicas. Al desanidar a los actantes en ritos y mitos amerindios
observamos como se conectany desconectan con lo que es regenerativo|degenerativo
al transitar en sus grupos, vidas, planos.

En este sentido, mitos y ritos funcionarian como espectros diferenciados de
acciény experiencia para arbitrar o imposible de estos mundos, justamente, para que
esos mundos sean posibles. Tanto el desligare como el religare en los ritos y los mitos
posibilitan una buena distancia entre seres. Entendemos que parte de la propuesta ame-
rindia del devenir-otro implica hacerlo por medio de los mitos y los ritos transforman-
dose transfigurativamente (en el tiempo, se transita por fases de un colectivo a otro,
de una fase a otra, etc.; en términos espaciales, evocan la l6gica es de arriba|abajo y de
un plano a otro). Se permite el arbitraje imposible y la creacion de las buenas distancias
entre relaciones indebidas. El origen de la muerte y de la civilizacién se tejen con estas
formulaciones, asicomo el origen de los grupos al interior de un colectivo. Y entre ellas
se fundan los planos especificos y las periodicidades en las que se existe transitando.
Su articulacién implica los protocolos, los objetos y los intermediarios para afrontar
la paradoja cosmopolitica por excelencia: la muerte. Transitar |la muerte—a veces mas
que la propia vida— permite la transformacién que, estos pueblos, realizan transmi-
grando entre planos corporales, espaciales y temporales. Dicho en otras palabras, la
vida breve, la mitologia y los rituales nos hablan, cada una de diferente manera, de
pasajes que gestionan las transformaciones de los valores; esto es, aquello que de
manera simultinea y opuesta es regenerativo|degenerativo entre agentes, colectivos
y planos que mutuamente dependen y se matan entre si.

Estas reflexiones arrojarian luces para la comprension de la teoria etnografica
amerindia de la transformacion, la reversibilidad y las torsiones (forma|fondo, sus-
tancias|relaciones, funcion|forma), asi como de la alteridad constitutiva, en tanto el
transito que se experimenta de un colectivo a otro (cualquiera que sea: edad, género,
guerra, conversion, vivos-muertos, muertos-vivos, animal-humano, planta-humano,
viceversa, etc.). También nos permiten analizar los dispositivos de jerarquia y de he-
terarquia que discutia al inicio de este texto. Por ejemplo, para repensar, como lo hace
Johannes Neurath (2013) con los wixaritari, las relaciones de los pueblos denominados
indigenas con el Estado mexicano. En resumen, las continuidades|discontinuidades
imposibles, creadas por el mito y el ritual entre existentes y planos, (re)distribuyen lo
regenerativo|degenerativo y (re)producen lo dado y lo construido de cada modo de
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existencia. A la postre, esas dinamicas de (re)distribucion y (re)produccion movilizan
los dispositivos micropoliticos y cosmopoliticos de lajerarquiay la heterarquia.

La necesidad de mediacionesimposibles es dada porla necesidad cosmopolitica
de mutua dependencia. Tal vez porello cualquier relacion es potencialmente transgre-
sora si no se conduce con buena distancia. ;La buena distancia obviaria transmigra-
ciones indispensablesy las transmigraciones harian lo suyo con las buenas distancias
entre seres multiespecificos y multinaturales? Los mitos y ritos amerindios —tanto del
surcomo del norte—y las reflexiones levistraussianas que se desanidaron nos han traido
hasta aqui: la vida, breve, se trataria de observar y cuidar detenidamente a los otros,
porque en el afuera y por el afuera se crea la existencia y se consigue vivir, morir y,
finalmente, transmigrar.
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